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ADVERTENCIA 


Hay diversas maneras de hablar de la Biblia y de ayudar a nuestros 
contemporáneos a captar el sentido de la palabra de Dios. 

Que nadie se llame a engaño sobre la finalidad y el carácter de la pre¬ 
sente obra. No se trata de un manual clásico, algunos de cuyos pasajes 
hayan de aprenderse de memoria, y en el que se hallen soluciones netas y 
definitivas para todas las cuestiones. Lo que muchos, sobre todo profe¬ 
sores, habían pedido al malogrado A. Robert, era una exposición am¬ 
plia de las corrientes de la exégesis contemporánea, redactada con el 
espíritu de la doctrina católica. 

Con arreglo a la línea trazada por el papa Pío xn, se trata de una in¬ 
troducción crítica que trate de esas «cuestiones nuevas... que exigen 
nueva investigación y nuevo examen (quae nova investigatione novoque 
examine indigeant), y estimulan no poco el estudio activo del intérprete 
moderno» 1 . Efectivamente, los espíritus contemporáneos se las plantean 
cada vez con más insistencia. 

Así pues, los autores no han pretendido escribir un libro que sirva 
de líber textus en las escuelas teológicas, sino un libro complementario de 
la enseñanza dada en ellas, un libro que inicie en el estudio científico 
de la Biblia a los que tienen ya fundamentos sólidos de teología y de cul¬ 
tura. Los autores han querido ofrecer, en primer lugar a los profesores, 
pero también al clero y a los seglares cultos, una exposición de las inves¬ 
tigaciones actuales y de las soluciones excogitadas. Así el profesor podrá 
más fácilmente fundar su propia enseñanza sobre una base científica más 
informada y más sólida. Sus alumnos podrían adquirir a la luz de la en¬ 
señanza de la Iglesia una comprensión más precisa de la Escritura, cono¬ 
ciendo las discusiones críticas modernas. 

Los autores han puesto empeño en presentar en forma más literaria 
que escolar soluciones razonables, apoyadas en los hechos admitidos, 
pero que incluyen naturalmente un margen más o menos grande de hi¬ 
pótesis y de incertidumbres. De intento han dejado en manos de los pro¬ 
fesores la elección del mejor método pedagógico, así como del mejor 


1. Encíclica Divino afflante Spiritu; EB 555; DBi 640. 
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Advertencia 


manual, para iniciar a sus alumnos en el mensaje bíblico; luego, con la 
ayuda de comentarios católicos, podrán ponerlos en contacto directo 
con los textos sagrados. 

Acerca de esta concepción general de la obra se hallarán indicaciones 
complementarias en el prefacio de monseñor J. J. Weber, que encabeza 
el tomo i. Este tomo n ha sido redactado, con el mismo espíritu, por 
A. Feuillet y preparado para su edición por P. Grelot. La Dirección 
expresa su profunda gratitud a todos los que han trabajado en esta 
obra y a todos aquellos que con sus consejos personales le han ayudado 
a darle cima. 
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AVISO A LOS LECTORES 


Los mapas geográficos, útiles para el estudio tanto del Nuevo Testamento 
como de los orígenes cristianos, se han reunido en fascículo aparte que se ha¬ 
llará al final del volumen; así será más fácil consultarlos. Su preparación ha es¬ 
tado a cargo de J. Trinquet. 

Las bibliografías, aunque sin pretender ser exhaustivas, son voluntariamente 
más abundantes que en el volumen i. Se podrán fácilmente .completar consul¬ 
tando las obras indicadas en ellas. A la cabeza de cada parte y de cada sección 
se hallará la bibliografía correspondiente. La bibliografía que encabeza cada 
capítulo sirve para completar estas listas. Las monografías importantes sobre 
puntos particulares van indicadas en las notas. El asterisco * indica el Impri- 
matur o el carácter católico de las obras, revistas, etc., sometidas a la censura 
eclesiástica. 
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PRELIMINARES 


EL MEDIO DEL NUEVO TESTAMENTO 


Para estudiar el Nuevo Testamento hay que situarlo en el medio en 
que se desarrolló su historia y donde nacieron los libros sagrados. Este 
medio es doble. Jesús mismo no salió de los límites del judaismo; a los 
judíos se dirigió la primera predicación cristiana; finalmente, los autores 
de los primeros escritos cristianos son casi todos judíos: esto solo indica 
ya la importancia del medio judío. Sin embargo, en la época que nos 
ocupa, el judaismo no constituía un mundo cerrado. Por una parte, el 
destino político de Palestina lo había arrastrado a la órbita de Roma; por 
otra parte, en la dispersión y, sobre todo, en Egipto el contacto de los 
judíos con el mundo helenístico era todavía mucho más estrecho. Desde 
este sencillo punto de vista, el estudio del mundo grecorromano se im¬ 
pone ya al exegeta del Nuevo Testamento. A esto hay que añadir que la 
predicación cristiana no tardó en salir del círculo judío para afrontar 
el medio pagano. Es, pues, necesario conocer las características religiosas 
de éste, si se quiere situarlo en su marco concreto. Examinaremos aquí 
sucesivamente: 1) el mundo grecorromano, 2) el mundo judío, 3) el medio 
literario constituido por los escritos no canónicos del judaismo. 



SECCIÓN PRIMERA 

EL MUNDO GRECORROMANO 

por A. Tricot 



CAPÍTULO PRIMERO 


EL IMPERIO ROMANO 


BIBLIOGRAFÍA 

L. Homo, Histoire romaine: le haut empire, París 1941 (col. Histoire genérale, 
de G. Glotz). 

A. Piganiol, La conquéte romaine 4 (col. Peuples et civilisations, de L. Halphen 
y P. Sagnac, ui). 

E. Albertini, L'empire romain 3 (misma col., iv). 

A. Piganiol, Histoire de Rome, París 1939 (col. Clio, m). 

V. Chapot, Le monde romain, París 1927. 

A. J. Festugiére y P. Fabre, Le monde gréco-romain au temps de Notre-Seigneur, i, 
Le cadre temporel*, París 1935. 

H. Metzger, Les routes de saint Paul dans l'Orient grec, Neuchatel-París 1945; 
trad. cast. Las rutas de San Pablo en el Oriente griego, Barcelona 1962. 


§ I. El marco geográfico. 

1. Límites y fronteras. 

La difusión del cristianismo en el primer siglo de nuestra era tuvo 
lugar en un marco geográfico netamente delimitado: el del imperio ro¬ 
mano. La dominación de Roma se extendía entonces por todos los países 
costeros del mar Mediterráneo 1 . En Europa, todas las regiones situadas 
entre el mar del Norte y el mar Negro, eran posesiones romanas; las fron¬ 
teras septentrionales del imperio se habían extendido hasta el Danubio y 
el Rin. En África, el límite estaba en las márgenes del desierto, al sur de 
las antiguas posesiones de Cartago y al sur de Egipto. Al este, en lo que 
nosotros llamamos el Oriente Próximo, Asia Menor (o Anterior, en la 
terminología de la época), Siria y Palestina (desde Galilea hasta Idumea) 
obedecían a Roma. Hacia el Oriente lejano, la marcha de las legiones se 
había detenido en los confines del imperio parto, que se extendía al este 
del Eufrates; pero desde el Ponto Euxino hasta el mar Rojo, se alargaba 
como un cordón de pequeños Estados tributarios de Roma. 

En el interior de estas fronteras, la expansión primera del cristianismo 
se produjo de este a oeste, situándose el punto de partida en Palestina y 
en Siria, en Jerusalén y en Antioquía, es decir, en la periferia del imperio 
romano, casi en la línea de demarcación entre el mundo grecorromano 
y el mundo oriental propiamente dicho. La marcha en dirección hacia el 


1. Cf. t. I, p. 266s. 
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oeste fue la única en la edad apostólica. Hacia oriente, es decir, hacia Me- 
sopotamia y más allá, la propaganda cristiana no comenzó prácticamente 
antes del siglo segundo. 

El Mediterráneo, situado en el corazón mismo del imperio, consti¬ 
tuía como un lazo físico entre las diversas regiones que lo bordeaban. 
Las razas eran, desde luego, múltiples en el contorno de este gran lago 
interior, pero eran constantes los contactos y los intercambios entre las 
poblaciones costeras. La cuenca mediterránea era un «lugar geográfico» 
delineado y delimitado por la naturaleza. 

Todas las grandes ciudades se hallaban en la costa o en sus inme¬ 
diaciones: Roma, en Italia; Alejandría, en Egipto; Antioquía, en Siria; 
Éfeso, Esmirna y Tarso, en Asia Menor; Corinto, en Acaya; Rodas y 
Délos, en las islas del Mediterráneo oriental, 

2. Las vías de comunicación. 

Las diversas regiones o provincias del Imperio estaban enlazadas entre 
sí y con Roma mediante una red de vías terrestres y marítimas. Las grandes 
arterias eran las vías romanas que constituían la red de comunicaciones 
terrestres. 

En Europa, dos grandes vías merecen mención especial. La vía Apia 
iba de Roma a Tarento y Brindis, a Neapolis (Ñapóles) y a Putéolos. La 
vía Egnacia partía de Dynachmm (Durazzo) en el mar Adriático y pasaba 
por Neapolis (Kavalla) en el mar Egeo, por Pella, Tesalónica (Salónica) 
y Filipos. Una carretera conducía de Tesalónica a Atenas y otra de Nea¬ 
polis a Bizancio. 

En cuanto al Asia Menor había una red de carreteras más antigua y 
todavía más desarrollada. La arteria principal partía de Éfeso, capital de 
la provincia romana de Asia, y, por Laodicea, Colosas, Antioquía de Pi- 
sidia, Iconio y Listra, llegaba al monte Tauro, que atravesaba por las 
puertas Cilicias para llegar a Tarso de Cilicia. Otra carretera, conocida 
con el nombre de vía Regia 2 , ponía en comunicación a las grandes ciu¬ 
dades de Esmirna, Éfeso y Sardes con Frigia y Capadocia, de donde torcía 
hacia el Tauro y, por las puertas Cilicias, alcanzaba la región del Eufrates. 
Una tercera vía costeaba el litoral anatolio enlazando las ciudades maríti¬ 
mas, desde Cízico en la Propóntide hasta Tarso en Cilicia. 

La Siria antioquena comunicaba por el norte con Tarso por una vía 
que atravesaba el monte Amano en las puertas Sirias; al este, con Meso- 
potamia; al sur, con Egipto por una vía costera que partía de Antioquía 
y descendía por Fenicia y Palestina hacia el delta del Nilo. 

El mar Mediterráneo era surcado en todas direcciones por navios 
mercantes y por la flota del Estado. La navegación era particularmente 
intensa en la parte oriental del Mediterráneo, a lo largo de las costas de 


2. Cf. t. i, p. 249. 
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Grecia, del Asia Menor, Siria y Palestina. Corinto, Tesalónica, Esmima, 
Éfeso, Tarso, Antioquía, Alejandría, eran grandes centros comerciales. 
Los armadores y los capitanes tomaban pasajeros además de la carga. 

Se viajaba mucho: por negocios, para el servicio del Estado, para hacer 
peregrinaciones, aunque también por el gusto de ver tierras. Las gentes 
humildes, como san Pablo y sus compañeros, viajaban en cubierta, mez¬ 
clados con los hombres de la tripulación. La suma exigida por el trans¬ 
porte de aquellas pobres gentes era modesta; con frecuencia bastaba in¬ 
cluso con que ayudasen en las faenas y maniobras de a bordo. El nú¬ 
mero de pasajeros era a veces considerable: 600 personas se hallaban en 
la nave que tomó el historiador judío Josefo para trasladarse a Italia; 
276, en la que conducía a san Pablo prisionero a Roma. 

La duración de la travesía en un mismo trayecto variaba según la es¬ 
tación, los vientos, la visibilidad. De Egipto a Italia había que calcular 
de ocho a diez días, a veces un mes y más. Para ir de Tróade a Neapolis 
(Kavalla) empleará san Pablo una vez dos días, y otra, cinco. De noviem¬ 
bre a febrero estaba casi interrumpida la navegación, que no se reanudaba 
hasta la primavera. 


§ II. Geografía humana. 

1. Diversidad de elementos étnicos. 

En el imperio, los diferentes grupos humanos, de diverso origen y 
civilización, se hallaban yuxtapuestos, más bien que amalgamados. Los 
nombres de Hispania, Galia, Italia, Grecia, Asia, Egipto, no eran sen¬ 
cillamente designaciones geográficas o administrativas. Los numerosos 
pueblos englobados en el orbis romanas formaban parte de una misma uni¬ 
dad gubernamental y administrativa fuertemente centralizada, pero ha¬ 
bían conservado muchas de sus peculiaridades étnicas. En el mosaico 
humano que representaba el imperio, las antiguas razas seguían subsis¬ 
tiendo y cada una de ellas conservaba más o menos sus características y 
sus tradiciones. Con el común denominador de romano, el galo seguía 
siendo galo; el sirio, sirio; el egipcio, egipcio. 

No obstante, había compenetración de estos múltiples elementos y 
poco a poco se operaba la fusión por razón de los contactos y de las re¬ 
laciones que necesariamente se establecían en los terrenos económico, 
cultural y religioso. En todos los centros importantes existían colonias 
de extranjeros; sin hablar de los judíos, que se hallaban casi por todas 
partes, había griegos en Roma, en Antioquía, en Alejandría; sirios en 
Focea (Marsella), en Cartago; asiáticos en Lyón; ítalos, antiguos legiona¬ 
rios en su mayoría, en Macedonia, Asia Menor, Transjordania, África 
proconsular. El intercambio de poblaciones era continuo y se verificaba 
en gran escala. 

En las ciudades, la lengua más universalmente hablada era el griego. 
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el griego koiné (etimológicamente: [lengua] común o corriente), idéntico 
al del Nuevo Testamento. El mozo de cuerda de Focea, el armador de 
Ostia, el artesano de Éfeso, el negociante de Alejandría comprendían 
el griego, lo que contribuía a crear lazos comunes y una verdadera uni¬ 
dad. En los medios rurales subsistían los antiguos idiomas indígenas: el 
celta en las Galias, el ilírico en Dalmacia, el licaonio en Pisidia, el arameo 
en Siria y en Palestina, etc. 

2. Organización cívica y social. 

En los campos, lo mismo que en las ciudades, los esclavos eran casi 
tan numerosos como los hombres libres. Entre los esclavos, unos — que 
formaban el mayor número — lo eran por el hecho de su nacimiento; otros 
habían venido a serlo a causa de la miseria: así los deudores insolventes 
vendidos para liquidar sus deudas; otros eran cautivos de guerra ven¬ 
didos en subasta. En teoría, y muchas veces también de hecho, el esclavo 
era tratado como una cosa. Entre los animales y el ganado humano era 
mínima la diferencia de régimen; en todo caso, dependía únicamente del 
beneplácito del amo. Al esclavo se le compraba, vendía y revendía en el 
mercado como una bestia de carga. No poseía ningún derecho, civil ni 
religioso, social ni político. La unión matrimonial contraída por el es¬ 
clavo no tenía ningún valor ante la ley; el esclavo no tenía hogar ni fa¬ 
milia. Los castigos corporales que aplicaban los amos a los esclavos, eran 
con frecuencia inhumanos. La esclavitud fue la grande lacra del mundo 
antiguo. De manera general, la condición servil era más llevadera en 
Oriente que en Occidente: el heleno se mostraba habitualmente más hu¬ 
mano que el romano. 

El esclavo que recibía de su amo o del Estado la libertad, se convertía 
en liberto, es decir, hombre libre, lo cual no quiere decir ciudadano, pues 
quedaba excluido de la gestión de los asuntos públicos. El número de los 
libertos representaría la tercera parte de la población libre. 

El ciudadano era, necesariamente y de derecho, miembro de la comu¬ 
nidad cívica y política, de la «ciudad», y participaba en la dirección de los 
asuntos que interesaban a la colectividad. La asamblea de los ciudadanos 
elegía sus representantes y nombraba los magistrados municipales. 

En cuanto al ciudadano romano, ocupaba rango aparte en la jerar¬ 
quía de las clases sociales. Este título confería la plenitud de derechos ci¬ 
viles, protegía contra los castigos corporales, eximía de las penas infaman¬ 
tes y permitía apelar al tribunal del César. Tal título podía otorgarse como 
recompensa; podía también comprarse (Act 22,25-28). En el siglo primero 
de nuestra era, el número de ciudadanos romanos era de unos cinco mi¬ 
llones. Es sabido que san Pablo, ciudadano de Tarso, era también ciu¬ 
dadano romano. Tenía este título de su padre, que lo había quizá recibido 
de Pompeyo o del gobernador de Cilicia. 
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3. Situación económica. 

Hacia comienzos de la era cristiana, el imperio gozaba de paz y se 
disfrutaba de orden en el interior de las fronteras. Por esto aquella época 
se señaló por un amplio desarrollo de la vida económica, particularmente 
del comercio. Los artesanos en las ciudades, los agricultores en los campos, 
los negociantes en los centros urbanos, los traficantes en los mercados in¬ 
terregionales y todas las gentes de negocios conocieron la prosperidad: se 
enriquecían de prisa. Por todas partes se construían templos, gimnasios, 
basílicas, teatros, ágoras y pórticos. El tesoro del Estado y de las ciudades 
disponía de recursos abundantes; la administración estimulaba y financiaba 
las obras de interés público; los nuevos ricos desempeñaban el papel de 
mecenas; la plebe de las grandes ciudades tenía trabajo y, consiguiente¬ 
mente, pan en suficiente cantidad. 

De todas las provincias del imperio, la de Asia (proconsular) era la 
más poblada y también la más rica. Roma y Alejandría debían de contar 
un millón de habitantes; Antioquía de Siria pasaba del medio millón; 
Éfeso la seguía de cerca; venían luego Esmirna, Mileto, Corinto, Pérgamo, 
Tarso, Atenas y Cartago. En todas estas ciudades florecía el lujo de los 
privilegiados de la fortuna; la clase media vivía en régimen de decente 
suficiencia; en cuanto a los miserables, esperaban del Estado o de la mu¬ 
nicipalidad panem et circenses. 


§ III. Régimen administrativo y divisiones provinciales. 

Aunque el imperio había nacido de la conquista y aunque el poder 
estaba centralizado en extremo, el régimen sabía limitar su acción y su 
peso en la administración de las provincias. Las más de las veces se res¬ 
petaba la autonomía municipal, y las ciudades, como las provincias, te¬ 
man sus asambleas compuestas de representantes elegidos por los ciuda¬ 
danos. Los funcionarios imperiales eran poco numerosos, excepción hecha 
de los recaudadores de impuestos. El régimen común era el régimen cí¬ 
vico, cuyo modelo habían encontrado los romanos en la organización 
de las ciudades griegas del Asia Menor. 

Entre el poder central y los magistrados locales se interponía la auto¬ 
ridad del gobernador provincial, delegado por el senado en calidad de 
procónsul o por el emperador con título de legado. Sergio Paulo y Galión, 
con quienes topó san Pablo durante sus viajes misioneros, pertenecían 
a esta clase poderosa de los representantes del régimen. Cicerón mismo 
había sido en el siglo precedente gobernador de Cilicia; Plinio el joven ha¬ 
bía de desempeñar el mismo cargo a principios del siglo u en el Ponto 
y en Bitinia. Ni qué decir tiene que no todos los procónsules y legados 
tenían la misma cultura que estos dos hombres de letras. 
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Las provincias más antiguas, pacificadas de muy atrás, se llamaban 
senatoriales. En tiempos de Augusto se contaban diez, entre ellas Mace- 
donia, Acaya, Asia, Bitinia, Creta y Cirenaica, todas nombradas en el 
Nuevo Testamento. Las otras provincias, cuya anexión era reciente o que 
estaban próximas a las fronteras, eran llamadas imperiales. Tal era el 
caso, en Europa, para las provincias de Hispania, las Galias y las situadas 
al sur del Danubio; en Asia, para Panfilia, Galacia, Cilicia y Siria. Egipto, 
asimilado en cuanto a la administración a las provincias imperiales, es¬ 
taba gobernado por un prefecto que tenía el título de virrey. En cuanto 
a Palestina, estaba colocada bajo régimen especial, teniendo a la cabeza a 
un procurador — por ejemplo, Poncio Pilato — que ejercía su autoridad 
bajo la vigilancia del legado de la vecina Siria 3 . 


3. Cf. infra, p. 105s, 
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§ I. Naturaleza e importancia del helenismo. 

¿Qué representa el helenismo en la historia del mundo grecorromano ? 
La palabra no debe tomarse en el sentido de formación literaria o inte¬ 
lectual clásica. Designa algo más vasto, más complejo: un tipo o una 
forma de civilización que era producto del genio griego. 

Esta civilización helenística, netamente distinta de las que habían 
florecido anteriormente en Egipto, Asiria, Persia, estaba fundada esen¬ 
cialmente en una concepción ideal del hombre, de su naturaleza, de su 
libertad, de su vida individual y social. Caracterizada por un gusto muy 
pronunciado por las cosas del espíritu, hallaba su expresión en el arte, 
en la literatura, la filosofía, la religión; se afirmaba en las costumbres y en 
los usos; hacía sentir su influencia en las instituciones cívicas y se reflejaba 
hasta en los actos más sencillos de la vida de todos los días. Se adquiría 
con la educación y únicamente con ella, puesto que lo que daba la impronta 
al griego no era el nacimiento, sino la cultura. Todo hombre formado 
con arreglo a este tipo de civilización era un heleno, a cualquier raza que 
perteneciese y cualquiera que fuese su rango en la sociedad. El resto de 
la humanidad no se componía a los ojos de los griegos sino de bárbaros 
(designación recibida comúnmente y empleada corrientemente). 

La concepción griega de la divinidad y del ser humano, del mundo 
material y de la vida social organizada, había sido influida por dos gran¬ 
des corrientes filosóficas, una de las cuales se remontaba a Platón y la otra 
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procedía de la escuela estoica. La adopción de esta concepción por el 
mundo antiguo ha tenido un alcance histórico extraordinario. En efecto, 
bajo esta influencia concibió el hombre el universo y lo comprendió como 
un todo inteligible para él, animado por un poder divino inmanente y 
gobernado por una ley racional. Bajo la misma influencia y a la luz de 
estos principios tenía la sensación de que su vida individual ocupaba un 
lugar en la del kosmos, que debía desarrollarse en conformidad y en ar¬ 
monía con la del universo y que sólo con esta condición tendría verdadero 
valor y pleno desarrollo. 

Dos observaciones ayudarán a comprender mejor la importancia 
de lo que representó el helenismo como factor activo en la evolución y en 
el progreso de la humanidad. 

Por una parte, gracias al helenismo adquirió el hombre conciencia 
de ciertas nociones y de ciertos principios que regían su actitud y su ac¬ 
tividad frente a la divinidad, a sus semejantes y a sí mismo. Por otra parte, 
en los tiempos de su primera expansión, la Iglesia naciente se halló en 
contacto directo y prolongado con el helenismo. En efecto, durante la 
edad apostólica el cristianismo no sufrió influjos sino de Oriente. Ahora 
bien, entre los influjos atestados por hechos y testimonios indiscutibles, el 
del helenismo ocupa la primera categoría. En comparación con él, los otros 
son insignificantes. La religión de Cristo, nacida en los confines del mundo 
oriental, creció en primer lugar en el Oriente Próximo, en regiones cuya 
civilización estaba impregnada de helenismo. Se implantó en un medio 
cuya lengua era el griego y cuyas ideas, costumbres, instituciones, la cul¬ 
tura en una palabra, venían de Grecia. En lo sucesivo se hizo romana— y 
este calificativo ha sido adoptado por ella como un título de origen —, 
pero su primer crecimiento se había ya consumado cuando entró verda¬ 
deramente en contacto con el genio romano o latino, cuya filiación, ade¬ 
más, no se debe olvidar, pues él mismo se crió con leche de Grecia y se 
formó en la escuela griega. 


§ n. La filosofía «popular». 

En el mundo grecorromano, a principios de la era cristiana, se lla¬ 
maba así a un conjunto de concepciones filosóficas ampliamente difun¬ 
didas, en que predominaban los temas estoicos. Esta filosofía, renovada y 
transformada en no pocos puntos con respecto al estoicismo antiguo, 
tenía no sólo una ética o una moral, sino también una metafísica, una cos¬ 
mología y una teología; pretendía informar e instruir sobre todo lo que 
interesaba al hombre. La enseñanza dada por Epicteto hacia el año 100 
de nuestra era, reproduce lo esencial de esta filosofía popular, que exis¬ 
tía ya mucho antes y cuyos propagandistas se dirigían indistintamente a 
todas las clases de la sociedad. Eran numerosos, sobre todo en Asia Menor, 
los predicadores estoicos que, ocasionalmente, desempeñaban el papel 
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de directores de conciencia. Estos hombres, en su mayoría, no procedían de 
medios intelectuales ni habían recibido formación especial: obedecían 
a una voz interior y respondían a un llamamiento; eran los misioneros 
de la doctrina estoica, aislados e itinerantes. Para algunos de ellos la pre¬ 
dicación era un oficio, una profesión. De manera general, gozaban de la 
simpatía del público: los escuchaba y los asistía. Tenían una manera 
propia de presentar su enseñanza: un lenguaje lleno de imágenes y directo, 
expresiones pintorescas y realistas, exposiciones doctrinales o morales en 
forma dialogada con preguntas y respuestas (v. Rom 3,1-9), apostrofes e 
interpelaciones, etc.; es a lo que se llamaba la diatriba, conocida y prac¬ 
ticada personalmente por san Pablo. 

Estos predicadores circulaban de ciudad en ciudad, de provincia en 
provincia, para propagar las doctrinas estoicas. No era ya el panteísmo 
materialista de los antiguos filósofos estoicos. Los misioneros hablaban 
del Dios universal, alma y razón del mundo, padre de los dioses y de los 
hombres, providencia de las criaturas, que forman su familia y trabajan 
en su servicio. Proclamaban la igualdad y fraternidad de todos los hom¬ 
bres y no admitían otra superioridad que la que confiere la práctica de 
la virtud. Exigían a cada uno esfuerzo para liberarse del yugo de las pa¬ 
siones y de los errores, y afirmaban que sólo el ejercicio «ascético» de la 
virtud puede procurar la verdadera felicidad. Así la moral aparecía como 
el coronamiento y el remate normal de la búsqueda filosófica, y — cosa 
importante — la regla de vida propuesta a los oyentes y a los discípulos 
se aplicaba a todos indistintamente, cualquiera que fuese el origen y la 
condición social de la persona. 

En esta predicación había una convicción sincera y profundos acentos 
religiosos. La antigüedad pagana no conoció expresión más elevada de la 
fe en un Dios creador y en su providencia paternal. San Pablo, a lo que 
parece, no la ignoró ni tuvo a menos utilizar ocasionalmente algunos de 
sus temas 1 . 


§ III. La helenización del mundo antiguo. 

La civilización del mundo helénico que había nacido y se había des¬ 
arrollado no sólo en la Grecia clásica, sino también en las islas del mar 
Egeo y en las antiguas ciudades griegas de Asia Menor, y comenzó a pro¬ 
pagarse en el Oriente Próximo con Alejandro Magno (muerto en 323) 2 . 
El conquistador macedonio, que soñaba con fundir estrechamente Oriente 
y Occidente y con reunir a todos los pueblos en una misma familia, se 
constituyó en campeón del helenismo, al que favoreció por todos los me¬ 
dios y en todos los terrenos. 


1. Cf. J. Düpont, Gnosis: la connaissance religieuse dans les Épitres du saint Paul*, 
París-Lovaina 1949, p. 347s, 504s. 

2. Cf. t. i, p. 256s. 
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Una vez que Alejandro hubo dado el impulso, el movimiento se con¬ 
tinuó después de la muerte del héroe en todos los países abiertos a sus ejér¬ 
citos. Los pequeños Estados de Asia Menor, el reino de Siria con los Se- 
léucidas y el de Egipto con los Ptolomeos, fueron profundamente hele- 
nizados, por lo menos en sus clases selectas, a lo largo de los dos últimos 
siglos antes de la era cristiana. Éste fue el resultado más importante y 
más duradero de las conquistas de Alejandro. 

En el Oriente Próximo, sólo Judea se mantuvo al margen del movi¬ 
miento que arrastraba irresistiblemente al mundo antiguo hacia una nueva 
forma de civilización. Ante la amenaza que representaba el helenismo 
para la fe monoteísta y para las tradiciones nacionales, el judaismo pales¬ 
tino se atiesó y rebeló: en la lucha a muerte que se empeñó entre Antíoco iv 
Epífanes de Siria y los Macabeos (167-141) salió vencido el extranjero 
y la marea ascendente no pudo sumergir el islote judío que dominaba en 
Jerusalén 3 . 

Los romanos se habían apoderado de Macedonia y de Grecia en 146 
a.C. 4 Ya antes de esta fecha se había afirmado en Roma la influencia del 
helenismo. A partir de 146 la ciudad fue helenizándose cada vez más: 
como dijo Horacio, Grecia, vencida militarmente, alcanzaba una victoria 
espiritual sobre su vencedor, victoria que significaba el desquite del espí¬ 
ritu sobre la fuerza bruta. A pesar de la superioridad militar y económi¬ 
ca de Roma, el genio griego llevó a cabo la conquista de Occidente como 
lo había hecho con el Oriente Próximo. De esta conquista pacífica somos 
beneficiarios todavía hoy día, como, en ciertos aspectos, lo fue la Iglesia 
en los tiempos de su primera expansión en el mundo grecorromano. 

Ya hemos dicho que la educación era la que hacía al heleno. En las 
ciudades griegas o helenizadas, la formación del niño y, sobre todo, del 
adolescente (del efebo, decían los griegos) miraba a formar ciudadanos. 
Entre los antiguos romanos se daba la educación en el hogar, bajo la 
mirada vigilante del padre de familia que se aplicaba a desarrollar par¬ 
ticularmente en sus hijos la energía y la voluntad, cualidades fundamenta¬ 
les del hombre de acción. En el mundo griego, la ciudad misma se arro¬ 
gaba las más de las veces la función de educar. Al salir del gimnasio, el 
efebo debía tener conciencia del papel que habría de desempeñar como 
hombre y sobre todo como ciudadano. 

Ahora bien, tanto en el Oriente helenizado como en el mundo romano, 
el edificio social reposaba sobre la ciudad, sillar fundamental de la vida 
colectiva organizada. Este tipo de agrupación humana concebido por los 
griegos, introducido por Alejandro y sus sucesores en los países heleni- 
zados, había sido adoptado por los romanos. Los vínculos cívicos que 
unían a los miembros de la ciudad estaban sancionados y reforzados por 
la religión, puesto que en el mundo antiguo todo ciudadano, a menos que 


3. Cf. t. i, p. 261s. 

4. Cf. t. i. p. 260b. 
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fuese judío, debía adorar a los dioses de la ciudad a que pertenecía y par¬ 
ticipar en el culto oficial tributado a estas divinidades. 

Hay que notar que el helenismo no penetró nunca en los campos tanto 
como en las ciudades: verdaderamente sólo conquistó los medios urbanos. 
Fuera de los centros intelectuales, comerciales y administrativos, la masa 
de la población recibió muy poca influencia de una civilización cuya 
irradiación no podía alcanzarla sino ocasional y superficialmente. 
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La semilla evangélica no cayó en tierra virgen. El mundo antiguo, 
salvo raras excepciones, estaba penetrado por el sentimiento religioso; 
cultos numerosos, de origen y naturaleza muy diversos, estaban profun¬ 
damente arraigados en la vida y en los hábitos de aquellos a quienes se 
dirigían los misioneros cristianos para anunciarles el Señor Jesús. Desde 
luego se habla coa razón de la conquista fulminante del mundo grecorro¬ 
mano por la nueva religión; pero no hay que olvidar que la conquista 
supone la lucha y que de hecho fue dura la lucha entre las religiones paga¬ 
nas y la religión de Cristo. 


§ I. Los cultos nacionales tradicionales. 

En el primer siglo de nuestra era los antiguos cultos oficiales tenían 
todavía prestigio y clientela tanto en el mundo griego como en el romano. 
Formaban parte del patrimonio nacional por el que velaba el patriotismo, 
incluso en los países conquistados por Roma. Resultaba, además, que 
tales cultos se beneficiaban entonces de un renuevo de fervor, por lo menos 
aparente, desde que el emperador Augusto había decidido restaurar la 
religión de los antepasados. 
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En el mundo helénico, los templos de Zeus, de Apolo, de Atenea y de 
todas las grandes divinidades nacionales estaban todavía en pie y eran 
frecuentados por las muchedumbres. Durante el período que nos inte¬ 
resa, templos grandiosos se edifican o se reconstruyen en Asia Menor, en 
Egipto, en Italia: manifestación comparable a la que en la Edad Media 
haría surgir del suelo nuestras catedrales góticas e impeler a las muche¬ 
dumbres hacia los santuarios de Santiago de Compostela, de santa Mag¬ 
dalena de Vézelay o del Mont Saint-Michel. 

En Roma, los dioses y las diosas habían sido identificados bajo el 
influjo del helenismo con los del panteón griego y habían sido dotados 
de leyendas tomadas de la mitología griega. De manera general, en tiem¬ 
pos del imperio, el común del pueblo colmaba de veneración a las divi¬ 
nidades nacionales, lo que equivalía a manifestar piedad y dar testimonio 
de lealtad cívica. 

En Occidente, lo mismo que en Oriente, la adhesión a las viejas divi¬ 
nidades locales o familiares, de segundo o tercer orden, especializadas 
en tal o cual función tutelar, se mantenía muy viva. Los penates, los lares, 
los genios domésticos no perdían actualidad: se tenía constantemente 
necesidad de su intercesión o de su apoyo, y las gentes se dirigían instin¬ 
tivamente hacia tales modestos protectores, cuya presencia parecía más 
próxima. La propaganda cristiana debía hallar en esta mentalidad y en 
estas prácticas del culto familiar una resistencia todavía más tenaz que 
la del culto oficial tributado a los grandes dioses olímpicos o capitolinos. 


§ II. Las religiones orientales. 
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Las conquistas de Alejandro habían puesto en contacto directo e ín¬ 
timo al mundo helénico y al mundo oriental. En Frigia como en Capado- 
cia, en Siria como en Egipto, el sentimiento religioso era con frecuencia 
más profundo y más vivo que en Grecia. Las religiones orientales, naci¬ 
das en su mayoría de cultos tributados en tiempos más antiguos a las 
fuerzas de la naturaleza, podían a primera vista parecer menos conformes 
con el espíritu griego: allí las ceremonias eran ruidosas, los ritos excitan¬ 
tes, a veces inmorales. No obstante, estas religiones penetraron en el 
mundo grecorromano y se instalaron en él con anterioridad a la era 
cristiana. 

Por medio de Alejandría, Egipto estaba enlazado con todos los paí- 
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ses mediterráneos. Los negociantes, los marinos, los esclavos venidos de 
este gran puerto fueron los que introdujeron los cultos de Isis y de Sera- 
pis en Asia Menor, en las islas del mar Egeo, en Grecia y en Italia. Los 
monumentos y las inscripciones dan fe de la expansión de estas dos reli¬ 
giones en el mundo grecorromano en el transcurso de los dos últimos 
siglos de la era antigua. Isis se presentaba como la diosa benéfica, madre 
de toda la civilización, reina de los vivos, como también de los muertos. 
En cuanto a Serapis, su renombre de dios curador le valía una reputación 
por lo menos igual a la de su colega Asclepio. 

Los cultos sirios de Atargatis, diosa de Hierápolis — conocida en 
otras partes con los nombres de Astarté y Afrodita —, y de Adonis, dios 
fenicio de la vegetación, habían sido propagados por el mundo helénico 
por marinos fenicios y negociantes llegados de Siria. La práctica de estos 
cultos, de carácter naturalista muy acentuado, está atestada en Roma 
desde los tiempos de Augusto, y es sabido que Nerón se mostró muy de¬ 
voto de la diosa siria. 

El culto de Cibeles, la gran madre del monte Ida, y de su compañero 
Atis, fue importado de Frigia a Italia en 204 a.C. por decisión oficial del 
senado. Era por los tiempos en que Aníbal amenazaba a Roma. La piedra 
negra, símbolo de la diosa, fue instalada solemnemente en un templo del 
Palatino juntamente con sus sacerdotes frigios. La derrota de Aníbal que 
siguió de cerca a esta traslación acrecentó el prestigio de la gran madre. No 
obstante, el culto de Cibeles y de Atis quedó confinado al santuario del 
Palatino hasta el reinado de Claudio; en adelante pudo desplegar libre¬ 
mente sus ceremonias en las calles de la ciudad. Implicaban ritos de 
carácter efervescente y prácticas bárbaras (como la castración ritual) que 
repugnaban al gusto de los romanos al mismo tiempo que excitaban su 
curiosidad. Los griegos, que conocían de muy antiguo a Cibeles y a Atis, 
habían mostrado siempre cierta repugnancia a instalarlos en su panteón. 

Los dioses iranios habían sido conocidos por el mundo griego en 
tiempos de Alejandro, y algunos de ellos se helenizaron en lo sucesivo. 
Entre estos últimos, Mitra ocupaba un puesto especial. Su culto está ates¬ 
tado en Asia Menor y en Roma el último siglo a.C. La religión de Mitra, 
asimilado al dios Sol, había de ser muy popular, principalmente en los am¬ 
bientes militares. En tiempo de san Pablo estaba apenas comenzando este 
movimiento. 

En los principios estos cultos de origen extranjero, sin conexión con la 
ciudad ni con el Estado, en que se mezclaban hombres y mujeres, libres y 
esclavos, habían sido con frecuencia tenidos por sospechosos por la auto¬ 
ridad imperial; pero como tenían la gran ventaja de proporcionar ali¬ 
mento a las aspiraciones religiosas y de corresponder a un sentimiento de 
piedad individual, se ganaron rápidamente gran clientela procedente 
de todos los medios sociales. 
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§ III. Los misterios. 
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Se designan con el nombre de misterios ritos de carácter sacro que 
constituían una iniciación en secretos religiosos y divinos. El conoci¬ 
miento de estos secretos garantizaba la protección del dios o de la diosa 
de los misterios y era para el iniciado una prenda segura de felicidad pós- 
tuma. La creencia en la inmortalidad formaba la base de todos los mis¬ 
terios. Las religiones que practicaban la iniciación mística se llaman «re¬ 
ligiones de misterios». Las hubo en el mundo oriental como también 
en el mundo helénico. Entre ambos grupos se establecieron contactos 
seguidos de interferencias, principalmente durante el período helenís¬ 
tico; de ello resultaron influencias recíprocas. A comienzos de la era cris¬ 
tiana, los cultos griegos de Deméter y de Dioniso, el culto frigio de Ci¬ 
beles, los cultos fenicios de la diosa siria y de Adonis, los cultos egipcios 
de Isis y de Serapis y todavía otros, tanto helénicos como orientales, te¬ 
nían sus misterios. 

Entre los misterios, algunos eran locales y se celebraban en un solo 
santuario: tal era el caso de los misterios de Deméter y de Eleusis. Los 
otros, por el contrario, sin conexión con el suelo o con un culto cívico, 
podían celebrarse en todas partes: así los misterios de Dioniso, de la 
diosa siria, de Isis, etc. Estos últimos eran universalistas y en los candida¬ 
tos a la iniciación no se requería ninguna condición de edad, de sexo, de 
origen o raza, ni de rango social. 

Todos los misterios entrañaban como elemento esencial una serie 
de ritos cuyo conjunto constituía la iniciación. La iniciación podía tener 
lugar en diversos grados. Los candidatos veían desarrollarse ante sus ojos 
una sucesión de escenas o de cuadros: así se les revelaban los secretos re¬ 
ligiosos. Quien había visto la historia reproducida en imágenes y figurada 
de la salud esperada, y conocía los ritos eficaces, estaba seguro de participar 
en el otro mundo en la vida de los inmortales: la iniciación era por sí 
sola garantía de la salud. 

Los misterios helénicos más antiguos y más populares eran los de 
Dioniso. A comienzos de nuestra era se celebraban en todas partes en el 
mundo grecorromano. Aunque Dioniso acabó por no ser más que una 
figura simbólica, en su culto persistía algo del espíritu y de los ritos que 
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en los orígenes habían arrastrado y cautivado a las masas. Los misterios 
dionisíacos comportaban ayunos, purificaciones, cantos salvajes, danzas 
frenéticas y banquetes sagrados. El iniciado, arrebatado por una especie 
de éxtasis o de delirio religioso, se sentía liberado de todo lo que podía 
poner obstáculo en él a la acción divina, se abandonaba al influjo del 
dios, cuya presencia se hacía sentir en él, y recibía entonces la promesa 
de una vida bienaventurada después de la muerte. 

Muy diferentes eran los misterios celebrados por los adeptos de la 
tradición y de la doctrina pitagóricas. Son, en efecto, misterios filosóficos 
en que los ritos no tienen valor sino como símbolos doctrinales: desde 
el momento en que el iniciado ha comprendido su significado, tiene la 
garantía de una inmortalidad bienaventurada. Mientras que la mística 
platónica no era sino ideas puras sin sustrato de ritos sensibles, el pita¬ 
gorismo se expresaba en imágenes de valor simbólico. 

En cuanto al fondo, las doctrinas pitagóricas o consideradas como 
tales tenían por objeto el origen del alma humana, su unión pasajera con 
el cuerpo dominado por las pasiones, las impurezas contraídas y la nece¬ 
sidad de purificación, el retorno a la esfera celeste y la felicidad adquirida 
en la visión eterna de la divinidad. Lo importante, lo esencial para el alma 
es, pues, purificarse, lo cual se logra por la ascesis y la disciplina moral. 
Ésta era la enseñanza que se daba con las representaciones figuradas, ofre¬ 
cidas a la contemplación y a la meditación del iniciado. La basílica sub¬ 
terránea de la puerta Mayor en Roma, descubierta en 1917, está deco¬ 
rada con estucos cuya significación es obvia: los símbolos muestran las 
etapas seguidas por el alma en su purificación y su ascensión hacia la 
morada celeste. Esta forma de misterio filosófico gozó de cierta boga en 
diversos medios de Italia, de Grecia y de Egipto en los últimos tiempos 
antes de nuestra era y en el primer siglo de ésta, principalmente durante 
el siglo que va de Augusto a Claudio. 

Ninguna cualidad moral se exigía a los candidatos a la iniciación en 
los misterios ni los méritos ni las faltas se tenían en cuenta; en cam¬ 
bio, los ritos y las purificaciones debían practicarse escrupulosamente; la 
salud estaba ligada a la iniciación y no a la reforma de las costumbres o a 
la adquisición de conocimientos teológicos. En tales condiciones, los mis¬ 
terios no ejercían el menor influjo en la vida moral. Si algún culto, como 
por ejemplo el de Isis, exigía prácticas de ascetismo (abstinencia y casti¬ 
dad temporales), sólo se trataba de observancias rituales. Otros, como 
el de Cibeles o el de la diosa siria, podían favorecer los peores desórdenes, 
pero el mundo pagano no veía en ello decadencia ni degradación. 

Si en el mundo moral apenas hacían los misterios otra cosa que 
crear una exaltación pasajera y con mucha frecuencia morbosa, actuaban, 
sin embargo, en forma más continua y más profunda en el sentimiento 
religioso de las masas, desarrollando ciertas creencias y alimentando 
ciertas aspiraciones. El sentido del más allá, el recurso a dioses «salva¬ 
dores», la esperanza de una vida inmortal en la felicidad, la unión personal 
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con la divinidad, el arranque o entusiasmo místico: otras tantas realida¬ 
des preciosas que ofrecían los misterios, en formas diferentes y con me¬ 
dios diversos, a las almas inquietas. Las religiones tradicionales y los 
cultos oficiales no podían ofrecer otro tanto. 

En tiempo de san Pablo, los misterios estaban florecientes y tenían 
numerosos adeptos, particularmente en el mundo helenístico o helenizado: 
habían invadido todo el Mediterráneo oriental y penetrado hasta el corazón 
de Asia Menor. Ahora bien, precisamente en estas regiones se entablaron 
los primeros contactos entre el paganismo y el cristianismo. Los misio¬ 
neros evangélicos predicaban una religión de salud. Como tantos otros 
lo habían hecho antes que ellos o lo hacían en torno a ellos, hablaban de 
un dios «salvador» y de un misterio cuya revelación se ofrecía a todo 
hombre de buena voluntad y cuyo conocimiento era prenda de felicidad 
en el más allá. Pero el Dios que anunciaban los nuevos predicadores te¬ 
nía en el orden religioso y moral tales exigencias que para la mayoría de 
los oyentes constituían un obstáculo insuperable. 


§ IV. El gnosticismo. 
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Los cultos de los misterios pretendían dar al hombre un camino in¬ 
falible para la salud. La corriente gnóstica tiene el mismo fin, pero tiende 
a él por otra vía: la del conocimiento. Los orígenes del gnosticismo son 
sin duda precristianos y es verosímil que diversas corrientes mezclaran 
en él sus aguas. El mero sincretismo religioso del mundo helenístico no 
bastaría para explicarlo; pero constituyó un medio favorable para su 
germinación. Por otra parte, los cultos de misterios no dejaron de influir 
en él: el orfismo y el neopitagorismo, con sus especulaciones religiosas 
que bordeaban la filosofía y su frecuente uso de las alegorías, los miste¬ 
rios orientales, principalmente los de Isis y los de Mitra, en la medida en 
que se mezclaban con teosofía. 

Se distinguen diversas tendencias en el interior de la corriente gnóstica: 
una, más popular, está en estrecha conexión con la astrología y con la 
magia; otra, más filosófica, trata de dar por la especulación un funda¬ 
mento al «conocimiento» saludable. Pero su compenetración impide 
reconocer su verdadera autonomía. 

De manera general, la gnosis se caracteriza por una verdadera pasión 
por el conocimiento religioso, buscado en una revelación divina a la que 
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el hombre puede tener acceso por vía de iniciación. Este conocimiento se 
desea menos por sí mismo que por el fruto que de él se espera: la salud. 
Su modo de exposición toma todos los elementos posibles de los mitos, 
griegos u orientales, con frecuencia combinados entre sí en un espíritu 
de amplio sincretismo. El tipo de esta gnosis pagana está representado 
por los escritos herméticos, en los que se entremezclan de manera inex¬ 
tricable las herencias egipcia y griega bajo el patrocinio de Hermes Tris- 
megisto, identificado con Tot. Aun cuando los libros conservados con 
su nombre no son anteriores al segundo siglo cristiano, tienen sus raíces 
en una corriente más antigua cuyos orígenes pueden ser precristianos. 

Lo que constituye la importancia del gnosticismo para el estudio del 
Nuevo Testamento, es el hecho de que en la antigüedad cristiana forma 
uno de los componentes fundamentales del pensamiento religioso. En el 
siglo ii tratará incluso de asimilarse el cristianismo. Desde el siglo i pa¬ 
rece que los autores de la edad apostólica tienen ya que luchar contra la 
tentación gnóstica en el interior de las comunidades (por ejemplo, en 
la carta a los Colosenses). De hecho, es posible que el judaismo mismo se 
viese influido en su periferia por el espíritu del gnosticismo ya en el pe¬ 
ríodo precristiano. Sin embargo, hay que ser cautos para reconstituir esta 
gnosis judía, que se debería particularmente a la secta esenia o a Filón. 
Es más verosímil que el gnosticismo pagano, que no se veía coartado por 
ortodoxia de ninguna clase, tomara del judaismo y del cristianismo los 
elementos que se le adaptaban. El descubrimiento reciente de escritos 
gnósticos en lengua copta permitirá quizá esclarecer más los orígenes de 
esta corriente y su posición con respecto a los escritos bíblicos. 


§ V. El culto imperial. 
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Con la dominación romana se había introducido en el mundo helénico 
un culto nuevo: el de la diosa Roma o del genio de esta ciudad. Era una 
creación artificial, de carácter netamente político, no ya un producto 
espontáneo del sentimiento religioso. Como la diosa Roma no era sino 
una abstracción, al culto de la diosa se asoció muy pronto el de una di¬ 
vinidad concreta, a saber, el culto al emperador: así quedó fundada la 
religión imperial. Las etapas sucesivas de la institución están marcadas 
en la historia. 

Los primeros orígenes se remontan a la época de Alejandro, cuando 
se establecieron relaciones continuadas entre Oriente y Occidente. En 
todo tiempo habían practicado los griegos el culto a los héroes, personajes 
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medio históricos y medio legendarios. Cuando entraron en contacto con 
Oriente, descubrieron que allí se adoraba a los soberanos, con frecuencia 
incluso durante su vida. La carrera y la obra deslumbradora de Alejandro 
les parecieron como marcadas con el sello de la divinidad y coincidieron 
con los orientales para reconocer en este monarca y adorar en su persona 
a un dios revestido de forma humana. En lo sucesivo los Ptolomeos en 
Egipto y los Seléucidas en Siria reivindicaron para sí mismos los honores 
divinos y se hicieron adorar por sus súbditos. Los sobrenombres de Soter 
(salvador) y de Evergetes (bienhechor) les fueron atribuidos corriente¬ 
mente, lo mismo que a los dioses: textos literarios e inscripciones epigrá¬ 
ficas dan testimonio de esta adulación. El culto a los monarcas, forma 
religiosa de lealtad política, se introdujo así entre las costumbres del 
mundo helénico. 

Este uso fue recibido en Roma y hábilmente explotado en favor de la 
institución imperial. Julio César, en vida todavía, inmediatamente des¬ 
pués de su victoria de Farsalia (48), había sido honrado como un dios: 
tenía su templo, sus sacerdotes, sus juegos. Después de su muerte (44), por 
decisión del senado, había ocupado un lugar entre los dioses protectores 
del Estado. Cuando Octavio Augusto dio la paz al mundo, las provincias 
de Oriente fueron las primeras en celebrar las virtudes del nuevo Alejandro, 
en llamarle «hijo de los dioses, salvador, dios», y en dedicarle altares y 
elevarle templos. Estos homenajes correspondían a un sentimiento real 
de gratitud; además, agradaban al mismo que se beneficiaba de ellos y 
que veía en la idea religiosa del emperador dios el medio más seguro de 
dar verdadera unidad al inmenso imperio. Así Augusto favoreció esta ten¬ 
dencia en las provincias orientales, aunque pidiendo que su culto fuese 
asociado con el de la diosa Roma: era el culto de Roma y de Augusto. En 
cambio, en la capital no se dedicó ningún templo a Augusto durante su 
vida: el César no se fiaba de los romanos y temía sus críticas. El senado, 
al decretar la apoteosis del emperador difunto (14 de la era cristiana), lo 
elevó al rango de los inmortales y en Roma se instituyó un colegio de 
sacerdotes para el culto nuevo que se convertía en nacional. 

Todos los sucesores de Augusto favorecieron la religión imperial: 
iba en ello el interés del Estado. Algunos, como Calígula y Nerón, no 
tuvieron reparo en deificarse a sí mismos durante su vida. En todas partes 
se elevaron en el imperio augusteos (templos de Augusto). En Asia Menor 
las ciudades, pequeñas y grandes, rivalizaron en celo para manifestar así 
su adhesión al emperador. Los galos edificaron un santuario común en 
la confluencia del Saona y del Ródano. África e Hispania siguieron el 
movimiento. En cada provincia, cada año se reunían los delegados de las 
ciudades o de los municipios en la cabeza de partido, junto al templo 
dedicado a Roma y a Augusto. Escogían a uno de ellos para que ejerciese 
durante un año el sacerdocio del culto imperial en calidad de flamen o de 
sumo sacerdote. Fiestas, sacrificios, juegos públicos conmemoraban estas 
asambleas solemnes, en que se afirmaba la lealtad de los súbditos para 
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con el emperador. De esta manera, las organizaciones provinciales y mu¬ 
nicipales se veían ligadas al gobierno supremo con una especie de vínculo 
sagrado. • 

Con esto se comprende por qué y cómo el culto imperial ocupó inme¬ 
diatamente el primer puesto en la religión oficial y lo conservó durante 
varios siglos. Se ve también qué poder representaba este culto y se adi¬ 
vina el obstáculo que podía constituir para la propaganda cristiana. El 
César romano era adorado como «dios», como «salvador», como «señor». 
San Pablo y los demás misioneros evangélicos reivindicaron para Je¬ 
sucristo los mismos títulos y las mismas cualidades. En todas las ciudades 
de Asia Menor, de Macedonia, de Grecia en que predicaban, tenía su 
templo la religión imperial, así como su clero y su clientela. El conflicto 
era inevitable. La autoridad romana no podía aceptar que la religión 
oficial fuese atacada o amenazada; tampoco los cristianos podían re¬ 
conocer la divinidad del César y con frecuencia tuvieron que pagar con 
su sangre la negativa a participar en su culto: el eco de su indignación 
y de sus protestas resuena todavía en el libro del Apocalipsis (6,9-11; 13, 
11-17; 20,4). 
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Nota preliminar. 

En los tiempos evangélicos, el pueblo judío no vivía ya agrupado en 
el suelo de Palestina, en «la tierra de Israel». Hacía ya siglos, muchos de 
sus hijos — los más numerosos — se hallaban dispersos acá y allá entre 
los goyim, en medio de poblaciones paganas 1 . En Palestina, donde la 
mayoría de los habitantes eran de tronco israelita, había alrededor de 
millón y medio de judíos, repartidos por igual entre Judea, donde la raza 
había conservado su pureza, y Galilea. Los judíos de la diáspora o de la 
dispersión, establecidos casi por todas partes en el mundo helénico o ro¬ 
mano y desbordando incluso sus fronteras, debían de ser de cinco a seis 
millones. Las colonias más importantes estaban en Mesopotamia, en Siria 
y en Egipto. De todas las juderías, la más célebre y la mejor conocida 
era la de Alejandría: formaba las dos quintas partes de la población de 
esta gran ciudad, es decir, medio millón de habitantes. 

El mundo judío no tenía, pues, unidad geográfica. Presentaba, en 
cambio, una unidad étnica, religiosa y moral, cuya cohesión se mantenía 
sólidamente por el doble lazo de la fe monoteísta y — prescindiendo de los 
prosélitos — de la sangre: las dos mitades del pueblo judío, la de Palestina 
y la de la dispersión, no formaban sino una misma comunidad nacional y 
espiritual. La historia, desde luego, nos muestra que sucedía lo mismo con 
otros pueblos del mundo antiguo; pero en Israel, para los «hijos de Abra- 
ham», la fe tradicional tenía tal vitalidad y tal fuerza que debía garan¬ 
tizar por sí sola la supervivencia de la nación, incluso después de la ruina 
de la patria, la desaparición del templo de Jerusalén y de las instituciones 
nacionales. La característica del pueblo judío era la de poseer en su religión 
una fuerza moral y un principio de unidad que nada podía quebrantar o 
disminuir. 

El credo religioso era para los judíos de la dispersión el mismo que 
para los de Palestina. La lengua usual podía diferir de un grupo a otro (en 
Palestina y en Siria se hablaba arameo, en la mayoría de las colonias de la 
dispersión, griego), pero la fe en Yahveh, el Dios de la nación, estaba tan 
viva en las juderías de Asia Menor y de Italia como en las comunidades 
de Palestina. Todos los judíos tenían el corazón en Jerusalén, metrópoli 
religiosa y nacional. Todos contribuían con sus ofrendas a los gaStos del 
culto celebrado en el templo. Todos se levantaban con el mismo entusiasmo 
para defender los intereses espirituales y materiales de la nación cuando 
se veían amenazados. El judío de la dispersión podía ser ciudadano de 
Tarso o de Alejandría e incluso ciudadano romano; podía también, como 
todo heleno, abrigar el sentimiento de ser ciudadano del mundo; pero no 
por eso dejaba de ser, ante todo y por encima de todo, judío, y tan autén¬ 
tico como su hermano de Palestina. 


1. Cf. t. I, p. 267. 
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§ I. Creencias y prácticas religiosas. 

La fe en un Dios único, creador, muy santo, justo y misericordioso, 
señor soberano del universo, era el fundamento de la religión judía. Sólo 
Dios (el Dios de Israel) es Dios, y el paganismo, con sus múltiples dioses 
y sus ídolos, no es sino locura: sobre este punto no cabían dudas ni discu¬ 
siones. 

Sobre esta base, postulado esencial del judaismo, se había elaborado 
desde el tiempo de los profetas toda una teodicea cuyos elementos figu¬ 
raban en los escritos mosaicos. La creencia religiosa se expresaba por el 
culto oficial del templo, las reuniones en las sinagogas y los actos de piedad 
individual. Estaba alimentada por la esperanza mesiánica y sostenida por 
la enseñanza que daban los escribas, guardianes e intérpretes de la ley, 

1. LA FE MONOTEÍSTA. 

Al escriba que le preguntaba cuál era el mayor de los mandamientos 
respondió Jesús citando el texto del Deuteronomio: «Escucha, Israel, 
el Señor nuestro Dios es el único Señor» (Me 12,28-29). Esta profesión 
de fe se repetía tres veces al día en la recitación del ¡Sema, fórmula de ora¬ 
ción compuesta de tres textos bíblicos (Dt 6,4-9; 11,13-21; Núm 15,37-41). 
Los doctores recomendaban incluso que se hiciese hincapié en la palabra 
«único» al pronunciarla. Esta creencia en el Dios uno tenía sus conexiones 
y su punto de apoyo en la revelación del Sinaí, sus pruebas en la historia 
de Israel y su expresión en los actos de religión. Para los judíos la fe mo¬ 
noteísta revestía el mismo grado de verdad y de certeza que un hecho mate¬ 
rial, objeto de experiencia sensible: se imponía por sí misma, fuera de 
toda demostración o especulación racional. Los judíos se complacían 
en proclamar su creencia y negaban los «dioses extranjeros» con tal in¬ 
transigencia que en el mundo pagano, complaciente con tantas divinida¬ 
des, eran a veces acusados de ateísmo (así, por ejemplo, por Juvenal, Tá¬ 
cito, Plinio). 
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El Dios único es todopoderoso, santísimo, justísimo, misericordiosísimo. 
Siendo todopoderoso, gobierna los tiempos y los acontecimientos de este 
mundo al igual que conduce a los pueblos; con su providencia socorre a los 
justos. Santísimo como es, exige que sus fieles eviten el pecado, se guarden 
de todo contacto impuro y se alejen de los paganos. Justísimo, se comporta 
como un juez íntegro e infalible, no tiene acepción de personas, castiga 
a los impíos y recompensa a los buenos. Misericordiosísimo, usa de pa¬ 
ciencia con el pecador y perdona al que se arrepiente de sus faltas. Preci¬ 
samente por razón de su misericordia y de su bondad, al Dios altísimo y 
todopoderoso le invocan como «padre» los que le sirven y le aman. Esta 
idea de la paternidad de Dios, en la que tanto insistió Jesús en su mensaje, 
era familiar al judío piadoso aun antes de la predicación evangélica: los 
escritos del judaismo tardío lo prueban, como también textos rabínicos. 
Desde luego, los doctores de la ley no acentuaban precisamente este punto 
en su enseñanza, pero no cabe la menor duda de que la piedad popular 
conocía «al Padre que está en los cielos», aunque sin poner en ello la nota 
de confiante ternura que caracteriza la oración de los discípulos de Jesús. 

El empleo de esta invocación no parece armonizarse bien con un uso 
francamente atestado a partir del siglo ni a.C.: los judíos no pronuncian 
ya el nombre divino. ¿Bajo qué influencias y por qué motivos? Primera¬ 
mente por respeto al ser divino, cuyo nombre es sagrado y no debe pro¬ 
ferirse como el nombre de las divinidades paganas; luego por la preocu¬ 
pación de no poner el nombre divino en relación con cosas profanas o 
impuras; quizá también por temor a prestar un apoyo concreto a una re¬ 
presentación sensible y material de la divinidad. En la versión de los Se¬ 
tenta, el tetragrama sagrado (yhwh) había sido sustituido por la palabra 
Kyrios (Señor); para la lectura pública, el nombre incomunicable era reem¬ 
plazado por Adonay (nuestro Señor); en la literatura apócrifa como en 
los escritos rabínicos, Dios es designado con vocablos abstractos, como el 
cielo, el nombre, el lugar, la gloria, el misericordioso, etc. Esta práctica, 
cada vez más generalizada a partir del siglo iii a.C., era respetada como 
regla absoluta al acercarse la era cristiana. 

Por el mismo tiempo y paralelamente se había producido una evo¬ 
lución en el vocabulario teológico. Los doctores judíos, preocupados por 
evitar al hablar de Dios toda apariencia de antropomorfismo y solícitos 
por mantener siempre al ser divino fuera de la esfera del mundo mate¬ 
rial y terrestre, habían elaborado una teoría de los intermediarios, ins¬ 
trumentos o suplentes de Dios en la creación del universo y en el gobierno 
del mundo. Haciendo esto, los doctores se mantenían en la línea de la 
enseñanza de los profetas, aunque interpretándola con su espíritu jurídico. 
En el fondo, estos intermediarios, como el Espíritu de Dios, la palabra 
(memra), la presencia (sekina), la sabiduría, no son hipóstasis, sino atri¬ 
butos divinos; si a veces se los presenta como agentes dotados de per¬ 
sonalidad propia, es únicamente para marcar en forma concreta la acción 
o intervención del ser indefinible en sí, que es el Dios uno. En esta 
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manera de hablar hay que ver solamente un producto reflejo de la teo¬ 
logía judía, independiente de toda influencia filosófica venida del Irán, de 
Grecia o de Egipto. Los rabinos no se equivocaban, y los fieles tampoco, 
cuando meditaban sobre las obras de la sabiduría, creada por Dios ante¬ 
riormente a todas las cosas, consejera y portavoz del Altísimo, artífice de 
sus voluntades (véase particularmente Sab 6,7.10ss; Eclo l,24 x ). 

En la antigüedad, el dios de una nación era considerado como su de¬ 
fensor e invocado como su padre. El pueblo israelita tenía conciencia de 
estar unido por un pacto sagrado con el Dios cuya libre voluntad y cuya 
predilección para con él no habían cesado de manifestarse desde la elec¬ 
ción de los patriarcas. El contrato concluido entre Yahveh y Abraham, re¬ 
novado en tiempo de Moisés, inscrito en la torah y en las instituciones 
nacionales, implicaba compromisos y obligaciones recíprocas: protección 
por parte de Dios, fidelidad a los mandamientos por parte del pueblo es¬ 
cogido. Israel, consciente y ufano de esta elección, se consideraba como el 
heraldo y el misionero del Dios uno, al que servía. De ahí la convicción, 
profundamente arraigada en toda alma judía, de que la fe monoteísta era 
un patrimonio propio de Israel, de que la soberanía de Yahveh no se es¬ 
tablecería en el universo sino con el dominio del pueblo escogido sobre 
todos los reinos del mundo, y de que la calidad de «hijos de Abraham» 
entrañaba tantos derechos como deberes implicaba. Esta adhesión a la 
fe atávica podía originar de rechazo cierto exclusivismo religioso, celoso 
de los privilegios de la nación predestinada. 

2. El mundo de los espíritus: los ángeles y los demonios. 

En el Nuevo Testamento se habla con frecuencia de ángeles y de 
demonios, y la literatura apócrifa abunda en informaciones de todas clases 
sobre los espíritus buenos y malos. No cabe la menor duda de que la 
creencia en la existencia y en la actividad de irnos y de otros era general 
entre los judíos — si se excluye a los saduceos (Act 23,8) — en el primer 
siglo de nuestra era. En cuanto podemos damos cuenta, esta creencia se 
había desarrollado considerablemente en los medios pietistas en la época 
persa y griega, y en parte por influencias procedentes del extranjero. Pero 
hay que notar también que nunca se tradujo en prácticas idolátricas, como 
sucedía con los espíritus y divinidades inferiores en Siria, en Babilonia o 
en Persia. Para los judíos, los ángeles y los demonios reciben su existencia 
de un mismo Creador, ejercen su actividad bajo la dependencia del mismo 
y no pueden ser objeto de culto de adoración. Constituyen dos mundos 
opuestos, en lucha el uno con el otro. Pero este dualismo es de orden moral: 
no tiene raíces metafísicas. 


1. Cf. t. i, p. 697s. 
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Los ángeles 

La creación de los ángeles se remonta a los tiempos más antiguos; seres 
espirituales — incorpóreos, dice Filón —, no comen ni beben, no se mul¬ 
tiplican ni mueren; participan de las cualidades de Dios, cuya corte forman 
y cuyos mensajeros son; su número es infinito (Dan 7,10; Mt 26,53; Le 
2,13). Cuando se manifiestan a los hombres, adoptan una apariencia hu¬ 
mana y llevan vestiduras de una blancura resplandeciente. Cuando la 
promulgación de la ley, desempeñaron un papel importante (tradición men¬ 
cionada en Act 7,38 y Gál 3,19). Los hay entre ellos que están encargados 
del gobierno de los diversos elementos del universo; a otros incumbe re¬ 
velar los misterios y los designios divinos; otros velan por los hombres 
justos y acuden en su auxilio, etc. 

Los espíritus celestiales están repartidos en diferentes grupos: sera¬ 
fines, querubines, ofanim, y por clases, potencias, principados, dominacio¬ 
nes, tronos, etc. Los ángeles superiores son Miguel, Rafael y Gabriel. 
A estos tres se unen con frecuencia Uriel, Raguel, Saraquiel y Remeyel. 
Miguel lleva habitualmente el título de jefe de los ejércitos del Señor; 
pero en el libro de Daniel aparece como el protector del pueblo judío; se 
dice en el Apocalipsis que arrojó del cielo a los ángeles rebeldes, y en la carta 
de Judas, que disputó a Satán el cuerpo de Moisés. Gabriel es el ángel de 
la revelación y Rafael el de la curación. En cuanto a Uriel, está al frente 
de los luminares y desempeña también funciones de justiciero. Estos de¬ 
talles, la mayor parte de los cuales están tomados de los libros de Henoc 2 , 
bastan para dar una idea del lugar que ocupa la angelología en la teología 
judía y sobre todo en la especulación desarrollada por los autores de apó¬ 
crifos. 

El desarrollo de la angelología posterior a la cautividad se explica por 
diversas causas: la necesidad innata de amplificar lo maravilloso, el em¬ 
peño en acentuar la trascendencia y la majestad de Dios multiplicando sus 
servidores celestiales, y el influjo de la religión irania. 


Los deinonios 

Frente al mundo de los ángeles existe el de los demonios. Los demo¬ 
nios son ángeles caídos, que por su culpa perdieron la calidad de seres 
celestiales. Tan numerosos como los espíritus buenos, despliegan su ac¬ 
tividad para el mal, pues se aplican a perjudicar a los hombres, sea indu¬ 
ciéndolos al pecado, sea causándoles daños corporales y materiales. Ins¬ 
piran a los impíos y a los paganos, a quienes enseñan las prácticas idolá¬ 
tricas, los maleficios y los sortilegios. 

Satán (literalmente: adversario o acusador) es el jefe supremo de los 
espíritus impuros o malos, cuya potencia será aniquilada en los tiempos 

2. Cf. infra, p 121s. 
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mesiánicos. Su papel está representado por Azazel en la literatura del 
género de Henoc, por Mastema en el Libro de los Jubileos , por Belial 
en los textos de Qumrán y en los Testamentos de los doce patriarcas. En 
los evangelios se halla el nombre de Belzebub, llamado «príncipe de los 
demonios» (Mt 12,24; Le 11,15). El judío piadoso, para defenderse contra 
estos enemigos peligrosos, debe abstenerse de frecuentar los lugares donde 
moran, invocar el auxilio de los ángeles buenos, recurrir a conjuros y exor¬ 
cismos, etc. 

Finalmente, estas creencias debían engendrar prácticas supersticiosas 
destinadas a neutralizar la acción de los malos espíritus; podía darse el 
caso de judíos más solícitos por defenderse contra los demonios que por 
recurrir a la intercesión de los ángeles. El mismo Flavio Josefo menciona 
con frecuencia la intervención de los agentes del mal, y los apócrifos del 
Antiguo Testamento abundan en detalles sobre la demonología. 


3. La vida futura y la retribución 3 4 5 . 

Hasta los últimos siglos de la era antigua, el piadoso israelita había 
podido abrigar la esperanza de no verse separado de Dios para siempre 
al final de su existencia terrestre, pero no sabía cómo ni en qué grado se 
cumpliría el voto de su corazón. La vida de ultratumba era concebida por 
él como un estado de semisueño, bastante próximo al letargo. El hombre, 
desde luego, no retornaba a la nada de donde lo había sacado el Creador, 
pero lo que subsistía de él en la mansión de los muertos — el seol — no 
era sino una sombra de él mismo, sin consistencia ni actividad, y en tal 
mundo subterráneo no se gozaba de la compañía de Dios. En cuanto a la 
suerte individual de los que eran llamados refaím (las sombras), no poseía 
el menor informe sobre este particular. Nadie dudaba de la justicia de 
Dios, pero los doctores mismos no tenían la idea de un juicio que des¬ 
pués de la muerte hubiera de decidir la recompensa o el castigo de cada 
uno en particular. Esta antigua concepción del seol y de las sombras se 
halla todavía en el Eclesiástico (17,22ss) 4 . 

Sin embargo, a partir del siglo n se esclarece el problema por dos vías 
diferentes. En Palestina, el libro de Daniel (12,2ss) enunció claramente la 
doctrina de la resurrección en el último día, que no carecía de conexiones 
bíblicas 5 . Con esto, la idea ganó terreno gracias a la acción de los doctores 
fariseos, que la popularizaron interpretándola a menudo en forma muy 
material. Se vuelve a hallar en ciertos apócrifos (parábolas de Henoc, 
2Henoc, Apocalipsis de Baruc, 4Esdras) y en la literatura rabínica. La 
secta saducea se mantuvo, no obstante, refractaria a ella (Mt 22,23-33; 
Act 4,1-2; 23,6-8). 


3. J.-B. Frey, La vie de l’au-delá dans les conceptions juives au temps 
blica», 1932, p. 129-168. 

4. Cf. t. i, p. 705. 

5. Cf. t. i, p. 757. 
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Ciertos círculos pietistas buscaron en otra dirección la solución del 
mismo problema. Ya el sacrificio expiatorio ofrecido por Judas Macabeo 
por los soldados muertos (2Mac 12,43-46) supone una creencia en la vida 
de ultratumba, aunque todavía bastante imprecisa. Pero en varias sec¬ 
ciones del libro de Henoc se profesa que después de la muerte las almas 
— o los espíritus — de los hombres sobreviven en el seol para recibir re¬ 
compensa o castigo en el juicio divino, considerado como inminente. Tal 
es también la doctrina de los Jubileos (23,31). Los textos de Qumrán no 
parecen suponer otra cosa. Finalmente, los esenios, tal como los describe 
Josefo (Bellum iudaicum n, 8,11), admiten la retribución individual de 
ultratumba sin ninguna mención de la resurrección de los cuerpos. 

En este último caso, si nos atenemos a la exposición de Josefo, la es- 
catologia individual tendría un tinte neopitagórico, que quizá no se deba 
exagerar. Sin embargo, es cierto que el recurso a la antropología griega 
ayudó al judaismo alejandrino a concebir con más nitidez la inmortalidad 
del alma, elemento espiritual del compuesto humano y agente responsable 
de la vida moral: se comprueba en el libro de la Sabiduría 6 . Incluso en el 
judaismo palestino, en el que seguía predominando la antigua antropolo¬ 
gía semítica, los textos evangélicos suponen que se admitía juntamente la 
doctrina de la retribución de ultratumba y la de la resurrección en el úl¬ 
timo día. Pero es cierto también que, en estos dos puntos, seguía fluc- 
tuante el pensamiento judío: cada una de las diversas sectas tenía su tra¬ 
dición propia. 

4. Mesianismo y escatología. 

BIBLIOGRAFÍA 

M. J. Lagrange, Le Messianisme chez les Juifs*, París 1909. 
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Observaciones. 

1) Se entiende por escatología todo un conjunto de ideas, de esperanzas 
y de especulaciones que tenían por objeto el establecimiento en la tierra 
del reino de Dios en los últimos tiempos. En este marco, el mesianismo 
concierne a la venida del Mesías, su persona y su obra, la restauración 
nacional de Israel y el triunfo definitivo del pueblo escogido sobre sus 
enemigos. Las doctrinas y especulaciones mesiánícas ocupaban un puesto 


6. Cf. t.i , p. 699. 
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importante, en tiempo de los judíos, en la enseñanza de los escribas, así 
como en las preocupaciones religiosas y políticas de los judíos, pero no 
constituían un conjunto organizado sistemáticamente; permanecían fluc- 
tuantes e imprecisas en no pocos puntos. Por el contrario, la expectativa 
mesiánica era intensa en las masas al acercarse la era cristiana. 

2) No hay que exagerar abusivamente la influencia del mesianismo 
en la vida religiosa del pueblo judío. Sería un error creer que este influjo 
fue tan grande como el de la fe en la torah o en la alianza. La idea mesiá¬ 
nica tiene un rango más importante en el Nuevo Testamento que en la 
literatura judía, si se excluyen los apócrifos. 

3) De ordinario la enseñanza de los doctores versaba más sobre el 
reino mesiánico, considerado como restauración nacional, que sobre la 
persona del Mesías. 

4) Se observa que muy a menudo las especulaciones mesiánicas están 
integradas en descripciones apocalípticas, presentándose «los días del 
Mesías» como una primera fase del establecimiento en la tierra del «siglo 
futuro». 

5) La palabra u.zaaía.c, — transcripción del arameo mesiha — responde 
a la palabra hebrea masía!), que significa «ungido» y que los griegos tra¬ 
dujeron por xpiazóc, (christus en latín). Etimológicamente las palabras 
«mesías», «cristo» y «ungido» tienen exactamente el mismo significado: 
se aplican a un ser marcado con una unción. Era el caso del rey llamado 
«el ungido de Yahveh» (ISarn 24,7.11); lo mismo se diga de Ciro (Is 45,1) 
y del sumo sacerdote Onías (Dan 9,25). En el Antiguo Testamento no es 
seguro que la palabra «mesías» se emplee una sola vez para designar al 
futuro redentor de Israel: incluso el Sal 2,2 es discutido. Pero la palabra 
aparece con este sentido el último siglo a.C. en la literatura apócrifa (Sal¬ 
mos de Salomón 17,36; 18,6.8). A partir de esta época forma parte del 
vocabulario corriente, como lo demuestran el Nuevo Testamento y los 
escritos rabínicos. 


Persona, origen y función del Mesías. 

No se puede concebir un mesianismo sin Mesías, a no ser que se ima¬ 
gine una intervención personal y directa de Dios mismo, que aparezca 
en la tierra y actúe como rey mesiánico. El Mesías, en su calidad de ungido 
de Yahveh, no podía ser sino su enviado, su representante, el agente de 
sus designios y de sus voluntades. En las descripciones escatológicas y 
en los cuadros de la era mesiánica, el papel desempeñado por el enviado, 
el elegido, el ungido, con mayor frecuencia se supone que no se define 
claramente, y su figura no se dibuja nunca con líneas y contornos bastan¬ 
te netos. Ni podía ser de otra manera: en primer lugar en razón del mis¬ 
terio que envolvía al personaje, luego también por razón del género li¬ 
terario — profético o apocalíptico — que tenía sus tradiciones y sus reglas. 

La idea de la esperanza mesiánica estaba fundada en la convicción 


64 



La religión judía 


de que el Dios de Israel cumpliría las promesas hechas a la nación esco¬ 
gida, que establecería su reino en la tierra y haría beneficiar a sus fieles 
de la felicidad en la paz adquirida para siempre; Yahveh tendría su hora, 
e Israel se vengaría de los paganos. Comulgando en la misma esperanza 
de dias mejores, los videntes y los hombres de letras, los humildes y los 
sabios alimentaban sus sueños con las numerosas afirmaciones que reco¬ 
gían en los libros sagrados, realzadas por un deseo ardiente de ver a Dios 
poner término al tiempo de las adversidades. En esta espera de la inter¬ 
vención divina que daría lugar acá abajo al establecimiento de un orden 
nuevo, la sed de felicidad material se imponía con frecuencia a la solicitud 
espiritual por el reino de Dios. 

Durante los dos últimos siglos antes de nuestra era, parece que el 
libro de Daniel ejerció gran influjo en la evolución de los sueños, mesiá- 
nicos. Si bien el Hijo del hombre del cap. 7 no se identifica aquí claramente 
con el Mesías davídico 7 , sin embargo, en lo sucesivo se observa-que es ya 
cosa hecha en las Parábolas de Henoc (37-71) y en 4Esdras 8 . Pero en otras 
partes el mesianismo se desarrolla en otra dirección: la figura completamen¬ 
te terrestre del rey, hijo de David, suscitado por Dios para liberar a Israel 
de sus enemigos, se halla en los oráculos sibilinos (3,47-50), en los Sal¬ 
mos de Salomón (17), en el Apocalipsis de Baruc (39,70) y en el cuarto libro 
de Esdras. Puro de todo pecado, revestido de la fuerza de lo alto, rico en 
ciencia y en sabiduría, reunirá a las tribus dispersas, tomará venganza de 
los opresores, tendrá bajo su yugo a los pueblos paganos y apacentará 
en la justicia la grey del Señor. 

Semejantes imágenes eran muy diferentes de la del siervo de Yahveh, 
de la del justo perseguido, que sufre y muere para expiar las faltas de su 
pueblo (Is 53; Zac 12,10ss). La idea de un Mesías nacional desconocido 
y humillado parece haber permanecido ajena al pensamiento judío. No 
se concebía la manifestación de un enviado celestial sino en la forma de 
un triunfo esplendoroso y absoluto de la justicia y del poder de Dios. Ni 
siquiera los discípulos de Jesús comprendían lo que su Maestro les anunciaba 
acerca de la necesidad de su pasión (Me 9,9-10.32). Después del segundo 
siglo de nuestra era, algunos rabinos desdoblarán el personaje mesiánico 
e imaginarán un segundo Mesías, inferior al primero, encargado de la 
misión humillante de sufrir por su pueblo. 

Según la opinión más divulgada, el Mesías debía ser del linaje davídico. 
Se le llama comúnmente «el hijo de David» tanto por las gentes del pueblo 
como por los doctores. El título recuerda su ascendencia, su dignidad real 
y las promesas hechas a su ilustre antepasado. Los rabinos hablaban co¬ 
rrientemente del «reinado de la casa de David» para significar los tiempos 
mesiánicos. Sin embargo, hay que notar que en la literatura de Qumrán 
y en ciertos textos afines, un ungido de raza sacerdotal figura al lado del 
Mesías davídico. Este Mesías de Aarón tiene preeminencia sobre el Mesías 

7. Cf. t. i, p. 707. 

S. Cf. ínfra, p. 123 y 127. 
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de Israel, como el sacerdocio aaronita sobre los israelitas seglares. El hijo 
de David queda entonces reducido al papel de brazo secular. Concepción 
particular, en relación con el carácter sacerdotal de la secta 9 . 

Si los doctores judíos llaman a veces al Mesías «hijo de Dios», sólo 
ven en este calificativo un título humano; también ío daban a Israel. 
Han tenido siempre cuidado de no otorgar una aureola divina al enviado 
de Dios. Sería por tanto ocioso preguntarse si creyeron que el Mesías 
podía ser «Hijo de Dios» en el sentido en que entiende esta expresión 
la fe cristiana. 


Los tiempos mesiánicos. 

La venida del Mesías, la restauración nacional y el establecimiento del 
reino mesiánico son otros tantos acontecimientos considerados como obra 
de Dios. El desarrollo de los hechos es presentado diferentemente con 
variaciones importantes según los autores. No obstante, se puede esta¬ 
blecer un esquema general que indique la sucesión de los acontecimientos 
más señalados. 

Fenómenos aterradores serán las señales anunciadoras de la próxima 
venida del Mesías. El profeta Elias retornará y preparará los caminos del 
enviado de Dios. El Mesías aparecerá mientras los exiliados se reintegrarán 
a Palestina. Los poderes del mal se alzarán contra el ungido y serán ven¬ 
cidos por él. La ciudad de Jerusalén será purificada y el príncipe de la paz 
establecerá en ella su trono. Los muertos resucitarán y Dios juzgará a los 
buenos y a los malos. La era de la felicidad mesiánica comenzará para 
los justos: será una verdadera edad de oro en una tierra renovada. 

En ciertos textos se trata de dos juicios; el primero sigue a la resu¬ 
rrección, que está reservada a los justos solos; el segundo debe ejercerse 
sobre todos los hombres, pero no tendrá lugar sino al final del reinado 
mesiánico. Estas divergencias son un ejemplo del carácter impreciso e 
inconsistente de los elementos sobre los que trabajaba la especulación 
apocalíptica y mesiánica: materia sumamente misteriosa, donde se daba 
rienda suelta a la imaginación. Algunos de estos elementos se hallan en 
el Nuevo Testamento y han sido incorporados al dogma cristiano. 

Los evangelios testifican en no pocas de sus páginas el ardor de ia 
expectativa mesiánica en tiempos de Jesús. La esperanza común aparece en 
la interrogación hecha a Juan Bautista: «¿Quién eres tú?» (Jn 1,19-22), 
en la reflexión de la samaritana: «Yo sé que el Mesías ha de venir» (Jn 
4,25), en el mensaje de Juan Bautista a Jesús: «¿Eres tú el que ha de venir 
o esperamos a otro?» (Le 7,19), en el entusiasmo de las turbas que quieren 
proclamar rey de Israel al taumaturgo (Jn 6,15), en la observación impa¬ 
ciente dirigida al Salvador: «Si eres tú el Mesías, dínoslo francamente» 


9. Cf. K. G. Kuhn, The Two Messiahs of Aaron and Israel , NTS i (1954-55) p. 168-180. 
J. Liver, The Doctrine of the Two Messiahs in Sedarían Literatura in the Time of the Second Com- 
monwealthy «Haward Theological Review», 1959, p. 149-185 
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(Jn 10,24), en las aclamaciones populares el día de la entrada triunfal en 
Jerusalén: «¡Hosanna! ¡Bendito el que viene en el nombre del Señor! ¡Ben¬ 
dito sea el reino, que llega, de David, nuestro padre!» (Me 11,9-10), etc. 

El historiador judío Josefo da testimonio en el mismo sentido, aunque 
se guarda prudentemente de exponer las creencias mesiánicas por temor 
a herir la susceptibilidad de sus lectores romanos. Habla repetidas veces 
de los aventureros que habían hallado crédito entre las turbas utilizando 
en su provecho la esperanza nacional; presenta como una de las causas 
de la gran guerra (66-70) «una profecía ambigua hallada en las Sagradas 
Escrituras, que anunciaba a los judíos que en aquel tiempo un hombre 
de su país se haría dueño del universo» (Bellum iudaicum vi, 5,4); final¬ 
mente, deja entrever acá y allá su fe en las antiguas profecías, y ya es sa¬ 
bido el lugar que ocupaban, en estos oráculos, las perspectivas mesiánicas. 

5. La ley y la tradición. 

BIBLIOGRAFÍA 

H. Kleinknecht - W. Gutbrod, art. Nógo?, TWNT de Kittel iv, p. 1016ss. 


La «torah». 

Entre Yahveh e Israel existía un lazo concreto: era la torah™, expresión 
de las voluntades divinas y, al mismo tiempo, fuente de vida para quien la 
conocía y la ponía en práctica. Al acercarse la era cristiana, el pueblo 
judío unía en un mismo sentimiento religioso el culto de la torah y el culto 
de Dios. A sus ojos, el origen divino de la torah es una verdad fundamental, 
cuya demostración parecería injuriosa para Dios. Así su nombre es ve¬ 
nerado casi al igual que el nombre divino. Es la palabra misma de Dios, 
que comunicó su texto a Moisés. Por sí misma es completa y perfecta: 
no se puede modificar nada ni se le puede añadir nada. Como lo dirá 
Jesús: «Antes pasarán el cielo y la tierra que falte un yod o una tilde de 
la ley hasta que todo se cumpla» (Mt 5,18), y también: «Más fácil es que 
pasen el cielo y la tierra que faltar un sólo ápice de la ley» (Le 16,17). 

En torno a la torah suelta las riendas la especulación y se multiplican 
las leyes para hacer valer su excelencia y glorificar sus beneficios. Algunos 
autores la representan como la hija de Dios, concebida por él anterior¬ 
mente al mundo, su consejera y su instrumento en la obra de la creación. 
Viene a ser casi una hipóstasis divina, y en los escritos rabínicos más an¬ 
tiguos ocupa el mismo puesto y desempeña el mismo papel que la sabiduría 
de Dios en los últimos libros del Antiguo Testamento. Así personificada, 
no sólo goza de la veneración debida a los seres y cosas sagradas: obtiene 
también la apoteosis (cf. Eclo 24,22). 

El judío ama la torah , fuente de vida y de ciencia; la ama tanto más 

10. Cf. t. i, p. 751ss. 
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cuanto que ve en ella el signo sensible del amor de Dios hacia él y sabe 
que el pagano no disfruta de semejante don. Proclama su gratitud en un 
arranque sincero del corazón. Si llega a perder sus bienes, su patria, tiene 
el consuelo de conservar la ley, que le viene de Dios. Por ella sabrá sufrir 
y morir, si es necesario. Encuentra que su yugo es ligero, aun con los 613 
preceptos que le hace observar. Considera su estudio como un deber su¬ 
perior a todos los demás, incluso al de la oración o de las obras de mise¬ 
ricordia y ha aprendido que la negligencia en tal materia puede acarrear¬ 
le la pérdida de la vida futura. La literatura apócrifa abunda en recomen¬ 
daciones sobre la obligación de estudiar la torah y la historia demuestra 
que de manera general el esfuerzo era constante en este punto. Así los 
rabinos dedicaban toda su actividad a esta ocupación, los hombres pia¬ 
dosos eran asiduos en asistir a las lecciones de los doctores y los padres 
tenían cuidado de hacer que se diese a sus hijos la instrucción religiosa. 

Josefo da testimonio de este amor y de este celo de los judíos por la 
torah cuando declara: «Pregúntese a cualquiera de entre nosotros sobre 
cualquiera de las leyes: las dirá con más facilidad que su propio nombre» 
(Contra Apionem 2,18). 

Para formarse una idea de lo que la torah representaba a los ojos del 
israelita, basta con leer los salmos 19 y 119 (hebreo). Igualmente, en un 
pasaje de la «oración de la mañana», probablemente anterior a la ruina 
del templo, vemos expresados los profundos sentimientos del alma judía 
respecto a la torah: «Padre nuestro, padre de misericordia, ¡ten miseri¬ 
cordia de nosotros! ¡Concede a nuestro corazón comprender, penetrar, 
oir, aprender, enseñar, guardar, hacer y cumplir todas las palabras de la 
torah con amor! ¡Ilumina nuestros ojos con la torah!» 

Se puede, pues, decir sin exageración que, a principios de nuestra era, 
el pueblo judío vivía de la torah, con la torah y para la torah. 


La tradición. 

En toda sociedad necesitan las leyes ser interpretadas y adaptadas; 
la jurisprudencia y los reglamentos administrativos vienen a completar 
los textos legislativos. Por santa y perfecta que pudiera ser la torah 
por razón de su origen, debía ser explicada en su letra, comentada en 
numerosos puntos y acomodada a las nuevas necesidades de la vida reli¬ 
giosa y social del pueblo judío. Según el Deuteronomio (17,8-12; 31,9-13), 
esta tarea era incumbencia de los sacerdotes. De hecho los representantes 
del sacerdocio llenaron esta función durante largos siglos, estableciendo 
como un derecho consuetudinario en armonía con la ley escrita. Después 
de la cautividad se les agregaron para este quehacer doctores seglares 11 . 
Así en torno a la «torah» escrita se constituyó una «torah» oral que reco¬ 
gía la tradición de los padres. Esta torah oral se suponía se remontaba tam¬ 


il. Cf. t. i. p. 754. 
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bién hasta Moisés: «Moisés recibió la torah en el Sinaí y la transmitió a 
Josué, y Josué a los ancianos, y los ancianos a los profetas, y los profetas 
a los hombres de la gran sinagoga. Antígono de Sokko recibió la tradición 
de Simeón el Justo...» Y así continúa la cadena ininterrumpida hasta 
Hilel y Sammay, contemporáneos de Jesús (Misna, Abot 1,1-12). Esta 
presentación esquemática simplificaba, naturalmente, las cosas, pero 
garantizaba autoridad a la jurisprudencia, que rodea a la ley escrita como 
una «cerca» protectora (Misna, Abot 1,1). 

La masa de interpretaciones y decisiones no cesó de acrecentarse en 
el transcurso de los siglos: sólo podían entenderse en ellas los que se ha¬ 
bían formado en su ambiente. Basta con echar una ojeada al Talmud 
para convencerse 12 . Era un pesado fardo para el judío aplicado a la práctica 
leal de los mandamientos. Si en ciertos casos la «tradición» mitigó o 
suavizó la rigidez excesiva del precepto escrito, de manera general au¬ 
mentó la carga multiplicando las observancias. Ése es uno de los reproches 
que dirige Jesús a los maestros que se sientan en la cátedra de Moisés 
(Mt 23,4). 

6. La piedad individual y sus prácticas. 

El alma judía era profundamente religiosa. Su fe en Dios se afirmaba 
en la participación en las ceremonias litúrgicas del templo y en el culto 
público celebrado por la comunidad en las asambleas sinagogales. Se ex¬ 
presaba también, y sobre todo, en la oración individual y en los actos de 
santificación personal: aquí radicaba el lazo permanente y vivo entre el 
hombre piadoso y su Dios. 

La oración privada ocupaba un lugar importante en la vida cotidiana 
del judío. Se puede juzgar de ello por la literatura apócrifa, donde recurre 
tan frecuentemente el elogio, el ejemplo y el precepto de la oración; por 
los escritos rabínicos, donde se leen numerosas indicaciones tocantes a 
la forma, el modo, las condiciones y los tiempos de la oración; finalmente 
por el rango que ocupa en la Misna el tratado Berakót (las oraciones), co¬ 
locado en cabeza de la colección. 

El judío debía orar varias veces al día, principalmente por la mañana, 
al mediodía y por la tarde, recitando el Sema, que era a la vez una profe¬ 
sión de fe y una oración. El sema (literalmente: ¡Escucha!) recordaba el 
primero de los deberes: el de servir a Dios con el cumplimiento de los 
preceptos; además, reproducía palabras divinas. En cuanto a las dieciocho 
bendiciones, éstas traducían la adoración, la humildad y la esperanza del 
alma judía 13 . 

Los rabinos enseñaban que para las oraciones públicas convenía ser¬ 
virse de estos dos textos escogidos y fijados por los antiguos sabios, pero 


12. Cf. infra, p. 138ss. 

13. Cf. infra, p. 146. 
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que en las oraciones privadas era mejor dirigirse a Dios con toda simpli¬ 
cidad y libertad, sin usar fórmulas estereotipadas. 

Los salmos, que eran utilizados regularmente en la liturgia del templo 
y de las sinagogas, servían también en privado como formularios de ora¬ 
ción, suministrando a la piedad individual un alimento religioso muy 
rico y muy sugestivo, a la vez que oraciones admirablemente adaptadas 
a los estados de ánimo más diversos (adoración, alabanza, acción de gra¬ 
cias, arrepentimiento, súplica, etc.). 

Había bendiciones especiales para los alimentos y las bebidas, pues 
los judíos daban gracias a Dios por estos dones antes y después de las 
comidas. 

Muchos judíos practicaban por iniciativa personal la mortificación 
corporal en la forma del ayuno , ya para humillarse delante de Dios, ya 
para expiar sus faltas, o también para obtener del cielo auxilio y favores. 
Algunos, como los fariseos, ayunaban dos veces por semana, el martes 
y el jueves (cf. Le 18,12; Didakhé 8,1), y parece ser que los discípulos de 
Juan Bautista se adaptaban en esto a los usos de las personas piadosas 
(Me 2,18). 

Una forma de la piedad para con Dios era también la práctica de las 
obras de misericordia: hospitalidad, cuidado de los huérfanos, rescate de 
prisioneros, asistencia a los necesitados, ayuda a los afligidos. La ense¬ 
ñanza de los rabinos en este punto se inspiraba en la de los profetas y de 
los autores de los libros de sabiduría. Los doctores habían señalado que 
la tóráh comienza con la mención de una obra de caridad y termina de la 
misma forma: Dios da vestido a Adán y entierra a Moisés. La práctica 
de la caridad para con los miembros de la comunidad israelita era una 
obligación moral a la que no era lícito sustraerse, ni siquiera al indigente, 
pues todos y cada uno estaban obligados a imitar a Dios que había dado 
el ejemplo y trataba a los suyos con infinita misericordia. Con ello el judío 
se mostraba verdadero hijo de Abraham, obtenía la remisión de sus faltas, 
adquiría la justificación — fin y objetivo de todo acto religioso — y se 
aseguraba el beneficio de la felicidad en el mundo venidero. Una máxima 
de Simeón el Justo (siglo m a.C.) dice: «El mundo reposa sobre tres co¬ 
sas: la tóráh, el culto y el ejercicio de la caridad» (Misna, Abot 1,2). No 
menos bella es la definición de la limosna del rabí Eleazar de Bartota (fines 
del siglo i): «Hacer limosna es dar a Dios lo que le pertenece» (ibid. 3,8). 

No podemos menos de reconocer en todas estas prácticas la manifes¬ 
tación de un sentimiento religioso muy vivo. Los ritos y gestos del culto 
público, los sacrificios, las oraciones privadas, renovadas al correr de 
las horas, en el descanso lo mismo que en el trabajo, las obras de mise¬ 
ricordia, todo esto traducía una adhesión gozosa y apasionada a los de¬ 
beres de la religión nacional. Los maestros espirituales del pueblo judío 
insistían frecuentemente en las disposiciones morales requeridas para el 
cumplimiento de estas prácticas, sobre todo en la orientación del alma 
hacia Dios. La literatura apócrifa y los escritos rabínicos manifiestan este 
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sentimiento de piedad profunda y sincera. En algunos, el formalismo po¬ 
día paralizar el arranque del corazón; pero entre la gente del pueblo, los 
humildes y los sencillos, igualmente distantes de la ciencia de los escribas 
como de las especulaciones teológicas, existía ante todo el deseo y la vo¬ 
luntad de honrar y servir al Dios de Israel. 


§ 13. Los sacerdotes y el culto. 

1. El templo. 
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En el Nuevo Testamento se trata, con frecuencia, del templo de Jeru¬ 
salén. Jesús y sus apóstoles oraron en él, en él enseñó el Salvador, los cris¬ 
tianos de la primera generación lo frecuentaron y veneraron mientras es¬ 
tuvo en pie; su silueta reaparece en la carta a los Hebreos y en el Apoca¬ 
lipsis de san Juan. Durante más de un milenio había sido el templo orgullo 
de la nación judía y objeto de su amor: el único lugar de la tierra donde 
el verdadero Dios, el Dios de Israel, daba audiencia a sus fieles, aceptaba 
las ofrendas y los sacrificios debidos al Creador. Como decía Filón, 
en Jerusalén, en la ciudad santa, había establecido su morada terrestre 
el Dios todopoderoso. El destino de Israel, como su vida nacional y reli¬ 
giosa, estaban ligados con el templo. Así todo judío, dondequiera que 
viviese, se volvía hacia el templo durante la oración, como los musulma¬ 
nes se vuelven hacia La Meca cuando oran (cf. ya IRe 8,44). 

Todo israelita llegado a la edad de veinte años debía satisfacer anual¬ 
mente un impuesto llamado «del templo» (la didracma de Mt 17,24). 
Esta contribución al culto nacional tenía el carácter de censo sagrado. 
Recaudadores de oficio percibían estos impuestos no sólo en Palestina, 
sino también en las juderías del mundo grecorromano y de Mesopotamia. 
Las sumas así recogidas eran llevadas a Jerusalén por mensajeros delega¬ 
dos al efecto, y esto de común acuerdo con las autoridades romanas. 
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Las peregrinaciones a Jerusalén representaban otra forma de home¬ 
naje. Según una prescripción de la ley (Dt 16,16), los judíos debían acudir 
a la ciudad santa tres veces al año, en las fiestas de pascua, de Pentecostés 
y de los tabernáculos, llamadas fiestas de peregrinación. En realidad el 
precepto no se aplicaba ni se podía aplicar estrictamente y muchos gali- 
leos iban a Jerusalén únicamente por pascua. No obstante, la afluen¬ 
cia era enorme con ocasión de las grandes fiestas, acudiendo por decenas 
de millares los peregrinos incluso de las regiones más lejanas para celebrar 
la pascua en el templo (Josefo habla de 2 700 000 el año 67, cifra un poco 
más elevada que la que da el legado de Siria). Los testimonios de la época 
sobre estas multitudes de peregrinos son tan numerosos que es difícil 
ponerlas en duda. 

En el transcurso de los siglos precedentes habían existido otros tem¬ 
plos de Yahveh: los judíos de Elefantina, en el Alto Egipto, habían cons¬ 
truido en el siglo v un santuario al Dios nacional 14 ; un siglo más tarde, 
los samaritanos habían construido otro sobre el Garizim 15 ; finalmente, 
hacia 164-162, Onías rv había hecho otro tanto en Leontópolis en el Bajo 
Egipto 16 . Pero el principio de la unidad del santuario estaba adquirido en 
el último siglo de la era antigua. El templo de Jerusalén era considerado 
por el sacerdocio y por la masa de los judíos como el único santuario le¬ 
gítimo; era mirado como el palladium del pueblo escogido y gozaba de 
un prestigio religioso casi igual al del nombre divino. Si la secta de Qum- 
rán parecía pensar de otra manera, es que a sus ojos el templo estaba man¬ 
cillado por un sumo sacerdocio ilegítimo; así el verdadero culto divino 
se había refugiado en la secta. 


El edificio. 

El derruido templo salomónico había sido reconstruido después de la 
cautividad 17 . Profanado por Antíoco Epífanes en 167, fue respetado por 
Pompeyo cuando la toma de Jerusalén en 63. Herodes el Grande emprendió 
su reconstrucción en el año 18 de su reinado, el año 20-19 a.C. 18 . 

El plan era grandioso: el monarca quería construir un monumento de 
una amplitud y de una suntuosidad tales que los peregrinos y visitantes 
quedasen deslumbrados. Se contrataron 10 000 obreros y peones; 1000 
sacerdotes hubieron de aprender el oficio de albañil. Se dobló casi la ex¬ 
tensión de la explanada o plataforma natural sobre la que se elevaba el 
templo. Para ello hubo necesidad de hacer grandes cortes por el norte en 
la colina de Bezetha y construir al sur potentes muros de contención para 
el terraplén, que en algunos lugares alcanzaba 40 metros de espesor. Se 
edificaron pórticos en la explanada alrededor de los patios o atrios, y la 
«casa de Yahveh» fue reconstruida sobre sus antiguos cimientos con 


14. Cf. t. I, p. 247 y 252. 
16. Cf. t. i, p. 347ss. 

18. Véase la lámina vi. 
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materiales de alta calidad. La muralla del recinto o períbolo, en gran apa¬ 
rejo de sillares biselados — algunos de cuyos basamentos inferiores se ven 
todavía en diversos puntos —, tenía un perímetro de unos 1500 metros 
(300 al norte, 470 al este, 280 al sur, 480 al oeste): una extensión doble 
de la que ocupa la acrópolis de Atenas (240 x 120 m). 

En el ángulo noroeste la torre Baris fue completamente transformada: 
se convirtió en un palacio fortaleza y se llamó la torre Antonia. Flanqueada 
por cuatro potentes torres y enlazada con el atrio de los gentiles por dos 
escaleras, dominaba todo el conjunto de edificios y patios del templo: 
era una atalaya al mismo tiempo que ciudadela. 

En lo esencial las obras duraron diez años: el año 9 a.C., en el aniver¬ 
sario de su advenimiento al trono, celebró Herodes la dedicación del tem¬ 
plo reconstruido. Pero todavía quedaba mucho por hacer y así se continuó 
con interrupciones hasta el año 64 de nuestra era (v. Jn 2,20). 

Cuando se trata del templo hay que distinguir bien entre el hieron y 
el naos, dos palabras griegas habitualmente traducidas por «templo», 
aunque no se aplican a las mismas construcciones. El hieron, recinto 
divino o lugar sagrado (hoy haram es-serif), correspondía a todo el espacio 
incluido en el interior del muro del recinto: comprendía los patios o atrios 
y la «casa de Dios». El naos era el santuario propiamente dicho, la mo¬ 
rada de Yahveh, el lugar de los sacrificios. La palabra templo (templum) 
se presta a confusiones en muchos casos, siendo así que los evangelios 
emplean dos términos diferentes conforme al uso local: compárese Mt 
4,5 (hieron) y 27,51 (naos). 

La explanada estaba dividida en dos patios o atrios concéntricos per¬ 
fectamente delimitados. El atrio exterior llamado «de los gentiles», accesible 
a todo el mundo, sin distinción de raza ni de religión, estaba rodeado de 
pórticos por los cuatro lados. El pórtico de Salomón, al este, tenía dos 
hileras de columnas; así también los del norte y del oeste; el pórtico real, 
al sur, tenía tres. Vastas puertas daban acceso a este primer atrio: una al 
norte, cuatro al oeste, una al este (puerta de Susa, hoy puerta Dorada), 
dos al sur (actualmente puerta Doble y puerta Triple). Todos podían 
circular libremente por este atrio; la gente lo atravesaba, incluso con 
cargas, para evitar rodeos; los doctores enseñaban allí, en los patios y en 
los pórticos; los cambistas instalaban allí sus mesas; igualmente los ven¬ 
dedores de palomas y de animales destinados a los sacrificios. 

Del atrio de los gentiles se pasaba al atrio interior, algo elevado sobre 
el nivel del primero. Este segundo atrio estaba rodeado de un cancel o 
balaustrada de piedra que indicaba el límite que no debían franquear 
tos paganos o incircuncisos. Inscripciones en griego y en latín — de las 
que se han descubierto dos ejemplares — notificaban esta prohibición: 
quien la violase incurría en pena de muerte (cf. Act 21,28) 19 . El atrio in¬ 
terior era la zona santa, donde se elevaba el santuario propiamente dicho, 


19. Véase la lámina t. 


73 



El mundo judío 


todo rodeado de muros. Daban acceso a él nueve puertas, cuatro de las 
cuales se abrían al norte, cuatro al sur y una el este. Esta última, la puer¬ 
ta corintia, era la más imponente y se la llamaba la «puerta Hermosa» 
(Act 3,2). De este a oeste se sucedían, siguiendo el mismo eje, tres patios 
descubiertos perfectamente separados. El primero, al que daban diversas 
salas y en el que se hallaban los cepillos para las ofrendas, era el atrio o 
patio de las mujeres. De allí, subiendo quince escalones se pasaba al patio 
de los hombres — o atrio de Israel —, que rodeaba el patio de los sacer¬ 
dotes, donde se alzaba el altar de los holocaustos, exactamente en el eje 
de las puertas y frente a la entrada del naos, de modo que desde la puerta 
Hermosa se podía ver ascender el humo de los holocaustos. 

En el patio de los sacerdotes, a unos diez metros del altar, estaba el 
santuario. La disposición del edificio era la misma del templo salomónico: 
primero un pórtico de 50 m de alto y de ancho; luego el santo, de 20 m 
de largo y 10 de alto y de ancho, donde se hallaba el altar de los perfumes, 
la mesa de los panes de la proposición y el candelabro de siete brazos; fi¬ 
nalmente, separado del santo por una doble cortina, el santo de los santos 
(10 x 10 x 10 m), vacío desde la desaparición del arca de la alianza. Los 
sacerdotes de servicio penetraban en el santo; sólo el sumo sacerdote en¬ 
traba en el santo de los santos una sola vez al año, el día de la expiación. 

El templo herodiano había sido un éxito prestigioso; la obra realizada 
era de un esplendor deslumbrante. De cualquier parte que se llegase, ex¬ 
cepto por el norte, se «subía» al templo. Además, en el interior del recinto 
constituido por el hieron, las diversas zonas se escalonaban en altura, 
como hemos explicado. 

Es sabido lo que fue de este conjunto de pórticos, de atrios y de cons¬ 
trucciones grandiosas: cuando la toma de Jerusalén por las legiones de 
Tito el año 70, el templo fue devorado por el incendio y completamente 
destruido. 

2. El sacerdocio. 

El servicio cultual o litúrgico del templo era desempeñado por los 
sacerdotes que se reclutaban entre los descendientes de Aarón y consti¬ 
tuían una verdadera casta cerrada, netamente distinta de la masa del 
pueblo. A la cabeza de la clase sacerdotal estaba el sumo sacerdote. Los 
levitas ejercían las funciones inferiores en la casa de Dios. 

Durante el primer siglo de nuestra era, el sumo sacerdote desempeñaba 
un papel preponderante en la vida religiosa y nacional del pueblo judío, 
puesto que representaba la autoridad suprema en una sociedad regida 
por el principio teocrático. Desde el retomo del destierro se habían ido 
ampliando e imponiendo sus poderes, tanto en la comunidad palestina 
como en la dispersión. Los Asmoneos, descendientes de los Macabeos, 
habían sido al mismo tiempo reyes y sumos sacerdotes. Sin duda que la 
potencia del sumo pontificado había disminuido un tanto desde la inter- 
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vención de Roma y bajo el régimen herodiano. Mientras que los principes 
Asmoneos habían hecho del pontificado una dignidad vitalicia y heredi¬ 
taria, los romanos y Herodes el Grande crearon y depusieron a los sumos 
sacerdotes conforme a sus intereses o a su fantasía: unos quince se suce¬ 
dieron en sesenta y cinco años, entre ellos Anás, que estuvo en funciones 
del 6 al 15, y Caifás, del 18 al 36. Sin embargo, el sumo pontífice seguía 
siendo el jefe indiscutible de la nación judía en la esfera religiosa y en el 
plano político. Los que habían sido destituidos formaban con los otros 
miembros de sus familias aquel grupo privilegiado y poderoso al que los 
evangelios y Josefo llaman la clase de los sumos sacerdotes. 

Primer ministro del culto nacional, señor de todos los servicios del 
templo, jefe de la clase sacerdotal, el sumo sacerdote era también presi¬ 
dente del gran consejo o sanhedrín 20 , que mantenía a la masa de los judíos 
en la obediencia material a la ley. Una sola fuerza espiritual y moral po¬ 
día, en ciertos casos, poner obstáculos al pontificado: la de los escribas o 
doctores de la ley, de que hablaremos luego 21 . 

Elegido entre un pequeño número de familias aristocráticas, siempre 
las mismas, el sumo sacerdote solo celebraba el servicio litúrgico el día 
de la expiación, penetrando en esta ocasión en el santo de los santos para 
purificarlo con la sangre. Oficiaba también en algunas otras fiestas par¬ 
ticularmente solemnes, por ejemplo en la fiesta de pascua. Intermediario 
oficial entre Yahveh y la nación por razón de su consagración y en virtud 
de su función, era a los ojos de los judíos el representante de Dios en 
la tierra, y a él se dirigían en las ceremonias litúrgicas los homenajes de la 
multitud (cf. Eclo 50,1 lss). 

Los sacerdotes pertenecían sin excepción a la descendencia de Aarón. 
Estaban repartidos en 24 clases, cada una de las cuales desempeñaba por 
tumo el servicio del templo durante una semana. Las funciones que ha¬ 
bían de llenar eran designadas por suertes (Le 1,8-9). Sólo los sacerdotes 
estaban calificados para proceder a las purificaciones legales y a los di¬ 
versos sacrificios; todos estos actos litúrgicos debían cumplirse según un 
ritual minucioso y complicado con acompañamiento de oraciones decla¬ 
madas, de salmos y de himnos. Buen número de sacerdotes vivían en Je- 
rusalén; otros residían en los alrededores de la ciudad. Como funciona¬ 
rios del templo, vivían de las ofrendas de todas clases, de las cuales sólo 
una parte se quemaba en honor de Yahveh en los sacrificios sangrientos. 
Su número, según Josefo, se cifraba en varios millares. 

Los levitas eran ministros subalternos. Su nombre indicaba su origen 
más bien que su función, puesto que no se ocupaban en el culto. Estaban 
encargados de quehaceres materiales: cuidado, limpieza, guarda de las 
puertas, mantenimiento del buen orden. En el santuario no tenían acceso 
al atrio de los sacerdotes. 


20. Cf. infra, p. 81. 

21. Cf. infra, p. 83ss. 
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3. El culto litúrgico. 

Ya hemos dicho que el servicio cultual o litúrgico del templo era in¬ 
cumbencia del sacerdocio, es decir, del sumo sacerdote y de los sacerdotes. 
Por el hecho de la institución mosaica, el sacerdocio era a la vez función 
religiosa y función social. En la religión judía, como en todas las reli¬ 
giones antiguas, el sacrificio representaba el elemento esencial del culto. 
Consistía ya en la inmolación de una víctima, que era, por ¡o menos par¬ 
cialmente, consumida por el fuego, ya en oblaciones de harina, de vino, 
de aceite. El sacrificio era un homenaje tributado a Dios, a su soberanía 
y, al mismo tiempo, un medio de propiciación expiatoria, tanto por las 
faltas individuales como por los pecados de la nación. La institución sa¬ 
crificial, minuciosamente reglamentada en el judaismo posterior a la cau¬ 
tividad, representaba el elemento central y esencial del culto. 

El sacrificio público, ofrecido mañana y tarde en nombre de la na¬ 
ción y por ella, era una afirmación, cotidianamente renovada, de la fe, 
y asociaba oficialmente a todo el pueblo al acto esencial del culto. Cada 
día también, desde los tiempos de Augusto, se ofrecía, costeado por el 
tesoro romano, un doble sacrificio por el emperador y por el imperio. 

Los sábados, en las neomenias (lunas nuevas) y las fiestas, aumentaba 
el número de los sacrificios. Se ha calculado que sólo para los sacrificios 
ofrecidos obligatoriamente por la nación durante un año se necesitaban 
1093 corderos o cabritos, 113 toros y 32 machos cabríos, a lo que se aña¬ 
dían la harina, el vino y el aceite en cantidades importantes. 

En cuanto a los sacrificios privados — holocaustos u oblaciones — 
ofrecidos a petición individual o impuestos como reparación o expia¬ 
ción de alguna falta, eran tan numerosos que centenares de sacerdotes 
debían encargarse de su servicio. Hablando del personal del templo, Jo- 
sefo da en conjunto la cifra de 20 000. 


4. El sábado y las fiestas. 

Ciertos días o ciertos tiempos tienen carácter sagrado porque perte¬ 
necen a Dios, que se los tiene reservados. Tales son los sábados y las 
fiestas. 


El sábado. 

El sábado (nombre transcrito del hebreo y derivado de una raíz semí¬ 
tica: cesar, mear) era día de reposo y de oración al fin de la semana. Co¬ 
menzaba el viernes a la puesta del sol y terminaba el sábado a la misma 
hora. Durante este tiempo, toda actividad material o todo trabajo ma¬ 
nual estaba severamente prohibido. La tarde del viernes se denominaba 
Parasceve, es decir, «preparación» (del sábado). 
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Dos tratados de la Misna (Sabbat y Erubin) están dedicados a las pres¬ 
cripciones y observancias relativas al sábado. Las prohibiciones en la ma¬ 
teria constituían un verdadero código: 39 se enumeran en el capítulo 7 
del tratado Sabbat. He aquí un ejemplo: no hacer o no deshacer un nudo. 
Como se podía discutir sobre lo que se entendía por «un nudo», el capí¬ 
tulo 15 enumera las opiniones de los rabinos sobre este punto. La legisla¬ 
ción tenía asignado un castigo a menudo riguroso para quien infringiese 
el precepto divino; pero, por otra parte, las exigencias de la vida cotidiana 
no podían conciliarse con semejantes rigores. Así los doctores recurrían 
a las sutilezas de la casuística para justificar y hacer lícito lo que teórica¬ 
mente no lo era: son numerosos en el tratado Erubin los ejemplos de in¬ 
terpretación tolerante o amplia. Así se podía por una ficción reunir en 
una sola varias casas, incluso distantes, a fin de poder transportar un 
bulto de una a otra. 

A pesar de esta legislación molesta y con frecuencia irritante, el sábado 
era caro al alma israelita: le aparecía como un don de Dios a su pueblo. 
Se celebraba con el doble signo de la alegría y de la piedad. En el templo 
se distinguía por una liturgia especial; en las sinagogas, por reuniones 
dedicadas a la enseñanza y a la oración. La fidelidad al reposo sabático 
fue observada en no pocos casos con riesgo de la vida y hasta con el precio 
de la sangre. «Es el Señor, decían los judíos, que vive soberano en el cielo, 
quien ordenó que se respetase el séptimo día» (2Mac 15,4). 

Las fiestas. 

Las fiestas representaban un elemento importante en la vida religiosa 
de la nación. Las principales eran pascua, Pentecostés y los tabernáculos, 
llamadas «fiestas de peregrinación» (a Jerusalén). 

La pascua, memorial de la salida de Egipto, se celebraba en el pleni¬ 
lunio de primavera, el mes de nisán (marzo-abril). Comenzaba la tarde 
del 14 con una comida familiar de carácter religioso y se enlazaba con la 
fiesta de los ácimos, que duraba siete días; así se decía corrientemente «la 
pascua» o «los ácimos». Los ritos practicados por los judíos en esta co¬ 
mida se leían en la misna en el tratado pesahim. Estas tradiciones deben 
corresponder, en cuanto a lo esencial, a los usos comúnmente seguidos 
en tiempo de Jesús. 

La víctima — cordero o cabrito — había sido inmolada en el templo, 
en el atrio interior. Josefo aduce la cifra de 255 000 víctimas para la pascua 
del año 65. Los convidados — diez al mínimo — tomaban asiento alre¬ 
dedor de la mesa, extendidos en divanes a la manera griega. La comida co¬ 
menzaba con la bendición de una copa de vino, presentada al cabeza de 
familia o al presidente del festín. Se traían los panes ácimos, hierbas amargas 
y una salsa para mojarlas en ella. Después de evocar la liberación de Israel 
por Yahveh, se presentaba el cordero asado y se hacía circular una segunda 
copa de vino. Se partía la víctima, que era comida con las hierbas. Se 
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llenaba la copa por tercera vez y entonces los comensales, en acción de 
gracias, recitaban la primera parte del halle! (salmos 112-114). Después 
de una bendición de los manjares que seguían, se continuaba el banquete. 
Se servía una última copa, la cuarta, y terminaba la fiesta con la recitación 
de la segunda parte del hallel (salmos 115-118). 

La fiesta de las (siete) semanas, o Pentecostés, como se la llamaba en 
griego, caía cincuenta días después de pascua y duraba sólo un día. El 
memorial de la alianza concluida en el Sinaí entre Yahveh e Israel y de la 
promulgación de la ley acentuaba su simbolismo religioso y su carácter 
nacional. El día de la solemnidad se ofrecían en el templo los primeros 
panes de la nueva cosecha. 

El mes de tisri (septiembre-octubre) — comienzo del año para los 
judíos — tenía lugar la fiesta de los tabernáculos o de las tiendas. Se abría 
el 15 y se prolongaba durante una semana. La clausura, el día octavo, 
era particularmente solemne (Jn 7,37). Al atardecer del primer día se 
iluminaba el atrio del templo y el santuario. La fiesta, celebrada en época 
de la recolección de los frutos, era muy popular y regocijada. Los judíos 
gustaban de reunirse en cabañas hechas con ramajes como recuerdo de 
los albergues provisionales que se habían construido los hebreos en el 
desierto. 

Algunos días antes de la fiesta de los tabernáculos, el 10 del mes de 
tisri, se celebraba la fiesta de la expiación (yóm kippur, llamada: el ayuno, 
en Act 27,9). Esta fiesta se distinguía por un ayuno riguroso, único pres¬ 
crito por la ley, por sacrificios por el pecado, por una purificación del 
santo de los santos mediante una aspersión de sangre y por el envío al 
desierto del macho cabrío cargado con las faltas de la nación. Ese día, 
el sumo sacerdote penetraba en el santo de los santos (Heb 9,7). 

A estas solemnidades había añadido el judaismo otra, la de las encenias 
o de la dedicación, que conmemoraba la nueva consagración del templo, 
purificado por Judas Macabeo en 164 a.C. (Jn 10,22) 22 . Esta fiesta ani¬ 
versaria comenzaba el 25 de kisleu (fin de diciembre) y duraba ocho días; 
Josefo la llama «fiesta de las luces», porque en esta ocasión se encendían 
lámparas en la puerta de las casas. En cuanto a la fiesta de las suertes, o 
los purim, tenía carácter de regocijo popular en que se acentuaba poco 
la tonalidad religiosa 23 . 


5. Las sinagogas. 

BIBLIOGRAFÍA 

R. W. Moss, art. Synagogue, en Hastings’s Dictionary of Christ and the Gospels. 
H. L. Strack, art. Synagoge, en REP 3 xix, 223s. 

M. I. Elbogen, Der jüdische Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwicklung, 
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22. Cf. t. i, 686ss. 23. Cf. t. i, p. 63ls. 
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Strack-Billerbeck, Kommentar... (cf. supra, p. 56) rv, p. 153s. 

C. H. Kraeling, Excavations at Dura-Europos vra, 1: The Synagogue, New- 
Haven 1955. 

La institución. 

La palabra sinagoga — transcripción del griego cruvayoY^ — quiere 
decir asamblea, reunión, comunidad. Los palestinos decían keneset para 
designar la asamblea y el edificio. Josefo emplea a veces sabbateion, porque 
las reuniones litúrgicas se tenían sobre todo en el día del sábado. Los pa¬ 
ganos llamaban estos lugares de culto oratorios (7Tpocrsuyj¡); la misma pa¬ 
labra es empleada por Josefo y por Filón. 

La institución de las sinagogas tiene su origen en las reuniones cul¬ 
tuales organizadas por los judíos en la cautividad 24 . Contrariamente a lo 
que sostenía Friedlánder, la institución sinagogal no es una creación del 
judaismo helenístico, y Wellhausen dejó demostrado que había nacido 
en las colonias judías de Babilonia, de donde pasó a todos los centros de 
la dispersión, como también a Palestina. En Egipto se han hallado ves¬ 
tigios de edificios sinagogales que datan del siglo m a.C. Si las sinagogas 
no se multiplicaron sino en fecha tardía en el mundo palestino, se debe a 
que el templo había sido reconstruido; sin embargo, en los tiempos evan¬ 
gélicos, toda localidad de alguna importancia tenía su sinagoga. En la 
ciudad de Jerusalén, según la tradición rabínica, se contaban 480. Las 
grandes juderías de Alejandría, Antioquía y Roma las tenían en número 
considerable. 

El edificio y el personal. 

Después que se han exhumado las ruinas de varias sinagogas, cono¬ 
cemos la disposición y el plan de estos edificios. La sinagoga de tipo co¬ 
rriente era una sala rectangular, más o menos vasta, las más de las veces 
dividida por una doble hilera de columnas. Esta sala estaba a veces pre¬ 
cedida de un atrio con un pilón para las abluciones. La decoración — 
pinturas, mosaico — no incluía en los principios imágenes ni figuras 
de seres humanos. Pero poco a poco se introdujeron representaciones 
figuradas, como se ve, por ejemplo, en Dura-Europos 25 . 

En una especie de pequeño santuario, detrás de un velo, se hallaba 
el arca sagrada, que contenía los rollos de las Escrituras. Hacia la mitad 
de la sala se levantaba un estrado con pupitre para el lector y el comentador. 
Los asientos dispuestos entre el arca y el pupitre eran considerados como 
puestos de honor. Las mujeres asistían en las galerías altas o en la periferia 
de la sala. Como el estudio de la ley era un acto propiamente religioso, 
la enseñanza se daba ordinariamente a los niños en una pieza contigua 
a la gran sala. 

24. Cf. t. i, p. 743s. 25. Véase la lámina vin, 
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Al frente de la sinagoga había un dignatario elegido entre los ancianos 
de la comunidad: llevaba el título de «jefe de la sinagoga» 26 . Estaba encar¬ 
gado de custodiar y vigilar el edificio, de mantener el orden en las asambleas, 
de dirigir las oraciones y los cantos y de designar a aquellos de los asis¬ 
tentes que tenían que desempeñar alguna función en la reunión. El jefe 
o presidente de la sinagoga estaba asistido por un consejo y tenía a sus 
órdenes un bedel. 

Las sinagogas no eran templos y, como la liturgia sinagogal no im¬ 
plicaba sacrificios, no había sacerdotes a su servicio. Los mismos escribas 
no intervenían en las reuniones, sino para comentar el texto sagrado, 
para dirigir a los asistentes «la palabra de consolación» o para pronun¬ 
ciar alguna invocación de particular solemnidad. 


El culto sinagogal. 

Las reuniones tenían lugar los días de sábado o de fiesta. El oficio 
se componía de tres partes: la oración, la lectura de una o varias secciones 
de la Escritura y la instrucción o comentario. Se abría con la recitación 
del sema (¡Escucha, Israel!...) y de las dieciocho bendiciones 22 . Des¬ 
pués se procedía a la lectura del texto sagrado: primero la torah (Penta¬ 
teuco), luego los profetas (colección propia del canon judío). Esta lec¬ 
tura se hacía en hebreo, lengua litúrgica, delante de un auditorio pales¬ 
tino, y en griego, la lengua de los LXX, en la diáspora. Pero en Palestina 
las secciones del texto sagrado escogidas para la lectura se traducían acto 
seguido en arameo: ése es el origen de los targumes 28 . 

Después de esta doble lectura tomaba la palabra el presidente de la 
asamblea para comentar el texto, o invitaba a alguno de los presentes a 
hacerlo. A veces alguien se levantaba espontáneamente solicitando tal 
honor (cf. Le 4,16ss; Act 13,5.14.42.44; 14,1, etc.). El comentador debía, 
naturalmente, estar versado en el conocimiento de las Escrituras y al 
corriente de las tradiciones religiosas. Los escribas, que eran por profe¬ 
sión «maestros» o «doctores» en Israel, podían así dar la enseñanza a 
auditorios numerosos, ansiosos siempre de recibir alguna regla de vida 
espiritual o alguna disciplina moral más conformes con las prescripciones 
de la ley. Ésa es una de las fuentes del midrás de las Escrituras 29 . 

La reunión terminaba con la bendición sacerdotal (Núm 6,22ss), reci¬ 
tada por el presidente o por un sacerdote, si había alguno en la asamblea; 
los asistentes respondían: Amén. 


Lugar de la sinagoga en la vida religiosa y nacional de los judíos. 

No se debe rebajar la importancia de la institución sinagogal. Toda co¬ 
munidad judía regularmente organizada cobraba allí conciencia de sí mis- 

27. Cf. supra, p. 68s, e infra, p. 145s. 

29. Cf. infra, p. 141. 


26. Véase la lámina iv. 
28. Cf. infra, p. 142. 
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ma, de su pertenencia a la familia israelita, de sus deberes y del papel que 
debía desempeñar en la esfera religiosa y moral. En la dispersión eran las 
sinagogas a la vez hogares nacionales y centros de proselitismo. Es cierto 
que la práctica litúrgica propiamente dicha variaba algo según los medios, 
los usos locales, las posibilidades materiales y las contingencias políticas 
o sociales. Pero en el fondo el espíritu era el mismo en todas las regiones 
donde los judíos vivían agrupados. Los miembros de estas comunidades 
se sostenían mutuamente, se vigilaban, se animaban, compartiendo la 
misma esperanza como la misma fe. El elemento esencial y permanente 
de la vida judía venía de la sinagoga o pasaba por ella, y partiendo de allí 
se extendía por las células familiares amalgamadas por la comunidad de 
las oraciones públicas y de las instrucciones recibidas en la línea tradicional 
de la ley. Cuando el templo sea destruido y el pueblo judío cese de ser 
una entidad nacional, la sinagoga subsistirá todavía y seguirá desempe¬ 
ñando un papel capital en la supervivencia de Israel. 


§ £Q. Los guardianes de la ley y de la tradición. 

I. El SANHEDRÍN. 

BIBLIOGRAFÍA 

H. L. Strack, art. Synedrium, en Realencyklopddie fUr prot. Theologie und Kirche 

de Hauck. 

J. Z. Lauterbach, art. Sanhedrin, en The Jewish Encyklopedia. 

I. Abrahams, art. Sanhedrin, en ERE. 

S. B. Hoenig, The Great Sanhedrin, Filadelfia 1953. 

La tradición rabínica, basándose en Núm 11,16-17.24-25, atribuía a 
Moisés la fundación del sanhedrin. En realidad no existe la menor rela¬ 
ción, la menor continuidad entre la asamblea de los 70 ancianos, de que 
se habla en el libro de los Números, y el sanhedrin, del que se trata en el 
Nuevo Testamento. Asimismo no hay nada común entre este último y la 
academia rabínica que fue organizada en Jamnia después de la ruina de 
Jerusalén y que duró unos diez siglos. Es posible que en tiempos de la 
dominación persa el sumo sacerdote estuviera asistido por un consejo 
para la dirección de los asuntos religiosos y la administración. En todo 
caso, la existencia de este consejo o senado (gerusía, bulé) está documen¬ 
tada en época de Antíoco el Grande (223-187); sus miembros pertenecían 
a la aristocracia sacerdotal. Bajo Alejandra (76-67), los escribas seglares 
forman, en gran número, parte de ella 3 ». Por los días de Hircano n (67-40) 
aparece el nombre de sanhedrin (sinedrion ), que es empleado por Josefo 
para designar un cuerpo constituido, idéntico al senado de tiempos de los 
Seléucidas y de los príncipes Asmoneos anteriores a Hircano n. Al decir 

30. Cf. t. i, p. 266. 
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de Josefo, Herodes hizo ejecutar a todos o a casi todos los sanhedritas 
cuando ocupó el poder. ¿Cuándo y cómo fue reconstituido este senado? 
Lo ignoramos. El historiador judío nota sencillamente (Ant. Iud., xx, 
10, hacia el fin) que después de la deposición de Arquelao (6 d.C.) «la 
administración del Estado fue de forma aristocrática y el gobierno de la 
nación pasó a manos de los sumos sacerdotes». No cabe duda de que el 
autor se refiere al sanhedrín de la época de los procuradores. 

Esta especie de senado (auvéSpiov, 7rpe<j[3uTlpiov y yepoucúa en el 
NT) comprendía sacerdotes y seglares en número de setenta. El sumo 
sacerdote, miembro número 71, era el presidente de derecho y de hecho: 
así Anas, de 6 a 15, y Caifás, de 18 a 36. 

Los sanhedritas se repartían en tres grupos: el de los sumos sacer¬ 
dotes o jefes de las familias sacerdotales (¿paspéis); el de los ancianos, 
que representaban la aristocracia seglar (irpecrpÓTepoi,); el de los escribas 
o doctores de la ley (Ypap.p.aTstA)- Este último grupo, el más dinámico 
y el más allegado a la masa, era de espíritu fariseo; los otros dos, de ten¬ 
dencia saducea. En cuanto al reclutamiento de los miembros, se verificaba 
probablemente por cooptación, salvo intervención de los amos políticos. 

Las atribuciones del sanhedrín, restringidas bajo los Herodes, más 
extensas bajo el régimen de los procuradores, eran múltiples. Guardianes 
de la ley y de la tradición, los miembros de esta curia entendían en todos 
los asuntos que concernían de cerca o de lejos a la vida religiosa de la 
nación judía. El sanhedrín, que tenía su guardia y su policía, podía man¬ 
dar detener y encarcelar a los delincuentes, infligir multas y castigos cor¬ 
porales, excluir a los criminales de la comunidad israelita, etc. Sin embargo, 
aunque tenía autoridad para pronunciar sentencias de muerte, éstas no 
venían a ser ejecutadas sino después de haber sido ratificadas por el re¬ 
presentante de Roma, que, en las provincias anexionadas al imperio, era 
el único que gozaba del ius gladii (cf. Jn 18,31). 

Si hemos de creer al Talmud (tratado Sanhedrín), la instrucción de 
las causas criminales, tanto religiosas como civiles, obedecía a reglas im¬ 
pregnadas de sabiduría y de humanidad. Pero estas reglas fueron codifi¬ 
cadas en una época en que ya no existía el Estado judío y en que los rabinos 
propendían a idealizar las instituciones ya hacía tiempo desaparecidas. 

Fuera de Jerusalén, lo mismo en las comunidades de Palestina que en 
las juderías de la dispersión, existían tribunales locales, llamados también 
«sanhedrines». En ellos se resolvían los asuntos locales con arreglo a la 
jurisprudencia fijada por el gran sanhedrín de Jerusalén, cuyas decisiones 
se comunicaban para su ejecución a las agrupaciones judías de todos 
los países. 
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2. Los ESCRIBAS. 

BIBLIOGRAFÍA 

Documentación agrupada en Schürer, Geschichte... 11 , p. 372ss. 

J. Jeremías, art. rpafafrairséi;, en TWNT de Kittel i, p. 740ss. 

H. Rengstorf, art. AiSáoxccXo;, en TWNT II, p. 150-162. 

El hebreo sófer , traducido por escriba, corresponde al griego ypa¡j.¡ra- 
tsú?, que es el más frecuentemente empleado en el Nuevo Testamento para 
designar al escriba. Se decía también vopuxó? (hombre de la ley, legista, 
jurista), vo[i.oSiSá<j)taXo? (doctor de la ley). La denominación rabbi (de 
donde viene nuestro rabino) quiere decir «mi señor»; era corriente en 
tiempos de Jesús. 

En esta época los escribas gozaban de una autoridad y de un prestigio 
incontestados. Lo mismo en la diáspora que en Palestina, la influencia 
de los letrados había ido constantemente en aumento desde la cautividad 31 . 
Sin embargo, su actividad se extendía a dos esferas bastante diferentes. 
La primera era la de la reflexión moral y religiosa: la sabiduría. Así en 
el judaismo posterior a la cautividad había surgido una abundante lite¬ 
ratura sapiencial, en la que, naturalmente, la profesión de escriba era 
tenida en gran estima (Eclo 39,1-15). La segunda esfera era la del derecho. 
Cuando se llama a Esdras «sacerdote escriba», o se dice que está «ver¬ 
sado en la ley de Moisés» (Esd 7,6.11-12; Neh 8,1), estos títulos denotan 
en él un experto conocedor del derecho tradicional, escrito o consuetudi¬ 
nario, y de la jurisprudencia. Generalmente se cree que gracias a él acabó 
de fijarse la torah iZ . Pero después de él la interpretación de la torah y su 
aplicación a los nuevos problemas que surgían con el andar de los tiem¬ 
pos exigieron la intervención de una corporación de juristas, bien al co¬ 
rriente de los textos y de las tradiciones de la sociedad judía. 

Junto a los sacerdotes, intérpretes natos de la ley en el antiguo Israel, 
hubo también juristas seglares, cuya influencia fue creciendo con el tiempo, 
sobre todo a partir del siglo primero antes de nuestra era, cuando la deca¬ 
dencia de la dinastía Asmonea hizo perder al sacerdocio parte de su pres¬ 
tigio 33 . Estos maestros seglares ejercían generalmente un oficio humilde 
para ganarse el pan cotidiano; pero sólo le consagraban el tiempo estric¬ 
tamente necesario. 

A la sombra del templo y de las sinagogas, escribas sacerdotales y 
escribas seglares hicieron escuela y formaron discípulos. Siendo al mismo 
tiempo hombres de derecho, moralistas y teólogos, fueron también los 
guías de almas y los maestros espirituales de la comunidad judía. «Los 
escribas se sientan en la cátedra de Moisés — decía Jesús —. Haced todo 


31. Cf. t. i, p. 747s. 

32. Cf. t. i, p. 751ss. 

33. Cf. t. i, p. 265. 
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lo que ellos digan» (Mt 23,2-3). No había barrera entre ellos y los maes¬ 
tros de sabiduría de que antes hemos hablado. Pero, mientras éstos re¬ 
presentaban más bien la espiritualidad del judaismo, aquéllos aseguraban 
la permanencia de las estructuras fundamentales, definidas por la ley y la 
tradición de los padres o antepasados (Mt 15,2; Gál 1,14). 

Por lo demás, no todos los doctores adoptaban la misma actitud frente 
a esta tradición. La misma divergencia se manifestaba cuando se trataba 
de resolver los casos de conciencia planteados por la vida cotidiana y de 
apücar las medidas disciplinarias. Por la Misma y las compilaciones talmú¬ 
dicas conocemos los nombres de los dos más célebres jefes de escuela que 
enseñaron en Jerusalén durante el primer cuarto del primer siglo de la 
era cristiana: Hilel y Sammay. El primero propendía fácilmente a las 
soluciones benignas; el segundo se atenía a la letra de los textos y mostraba 
una rigurosa severidad. Es verosímil que esta diferencia de actitud corres¬ 
pondiera a las tendencias de las dos sectas de que pronto hablaremos: los 
fariseos y los saduceos. 

En los evangelios aparecen los escribas las más de las veces como es¬ 
trechamente asociados con los fariseos. Lo mismo se diga de los escritos 
del judaismo tardío. Sin embargo, no conviene confundirlos, y menos 
todavía identificarlos, y esto por dos razones. Primero, porque los es¬ 
cribas existían antes de que entraran en escena los fariseos; luego, porque 
los escribas no profesaban todas las doctrinas fariseas, pues algunos de 
ellos pertenecían al partido saduceo; finalmente, porque Jesús parece 
haber distinguido bien entre escribas y fariseos en los reproches que les 
dirigía (así se atiende más directamente a los escribas en Mt 5,21-48; 
23,1-22.29-36; Le 11,46-52, y a los fariseos en Mt 6,1-18; 23,23-28; Le 
11,39-44). Una vez hecha esta observación, hay que reconocer que en su 
mayoría los escribas propendían al fariseísmo. 

Los escribas tenían la preocupación y la voluntad de proteger la torah 
y por eso se aplicaban con ardor infatigable a levantar «una cerca en 
tomo a ella», conforme a la recomendación de los ancianos de la gran 
sinagoga (Pirqe Abot, 1,1). Este quehacer era noble, pero no estaba exento 
de peligros. Los doctores, fascinados por la letra del texto sagrado, apli¬ 
cados escrupulosamente a una exégesis minuciosa, tan sutil como compli¬ 
cada, atentos a los menores detalles del rito y de la forma, quizá demasiado 
conscientes de las riquezas de su saber, corrían peligro de mantenerse en 
el terreno del legalismo jurídico y canónico, en lugar de integrar la revela¬ 
ción divina en los actos de la vida cotidiana. En el fondo es éste el repro¬ 
che más severo que les dirigió Jesús: «¡Ay de vosotros..., que cerráis a los 
hombres el reino de los cielos! Ni entráis vosotros ni permitís entrar a 
los que quieren entrar» (Mt 23,13). La ley de Moisés, legítimo orgullo 
de Israel, podía convertirse para ellos en un coto privado cuya llave guar¬ 
daban celosamente. 
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§ IV. Los partidos religiosos y políticos en el seno del judaismo. 

En las proximidades de la era cristiana el mundo judío, constante¬ 
mente apasionado e inquieto, estaba atravesado y con frecuencia agitado 
por corrientes divergentes, tanto en el terreno religioso como en el plano 
político. Por este hecho presentaba una fisonomía bastante compleja, 
cuyos rasgos son a veces difíciles de distinguir. Nuestras fuentes de infor¬ 
mación son en no pocos casos contradictorias o deben tomarse con cierta 
reserva. Flavio Josefo alteró y deformó seguramente la realidad en no 
pocos puntos: así, con una fantasía excesiva transformó en sectas filosó¬ 
ficas los partidos religiosos que existían en su tiempo en el seno del ju¬ 
daismo ; por otra parte, sus conexiones con un partido — el de los fari¬ 
seos — le impidieron ser objetivo e imparcial cuando se trataba de un 
partido opuesto, el de los saduceos. Los informes suministrados por los 
evangelios y los Hechos de los apóstoles, fragmentarios y episódicos, ex¬ 
plican sin duda la oposición del judaismo a Jesús y a la Iglesia naciente, 
pero el historiador ha de completarlos con otras noticias. Finalmente, 
en la literatura rabínica, de inspiración farisea en su mayor parte, se hallan 
con frecuencia discusiones y controversias doctrinales entre escuelas o 
partidos adversos. En estas circunstancias hay que guardarse de formu¬ 
lar definiciones demasiado rígidas o de establecer separaciones demasiado 
netas al hablar de movimientos o de agrupaciones todas las cuales invo¬ 
caban la ortodoxia tradicional o el nacionalismo más fervoroso. 

I . Los FARISEOS. 

BIBLIOGRAFÍA 
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Origen. 

Los fariseos entran en la historia con este nombre en tiempos de Juan 
Hircano (135-104) 34 . El nombre marca por sí solo una toma de posición, 
pues significa separados o separatistas. Es posible que este nombre les 
fuera dado como apodo por sus adversarios. En todo caso, respondía a la 
actitud de los fariseos, que se separaban de la masa del pueblo, del vulgo, 


34. Cf. t. i, p. 265. 
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de los ignorantes y de los pecadores, englobándolos a todos en la designa¬ 
ción despectiva de 'am-ha-ares (literalmente: el pueblo del país), y ello 
por una preocupación de pureza ritual y de santificación. Según fuentes 
más tardías, ellos se llamaban los compañeros (haberím), dando a la pa¬ 
labra el sentido de «hermanos». 

Todo induce a creer que el primer núcleo del partido se había formado 
en tiempo de las guerras macabeas, entre los grupos de hasidim («piado¬ 
sos») que se unieron a la rebelión y se constituyeron en los defensores, 
a mano armada, de la ley y del templo 35 . Esta intervención, si bien dic¬ 
tada por la fe, los había mezclado en la política. Bajo Juan Hircano y 
Alejandro Janneo, los fariseos se separan de la dinastía Asmonea y, por 
motivos de orden religioso, pasan a la oposición: la dinastía no pertenece 
a la raza de David, única legítima; se ha dejado ganar por el helenismo 35 . 
Cuando Herodes asume el poder, se niegan a prestarle juramento de fide¬ 
lidad y se mantienen a distancia; si aconsejan al pueblo la sumisión al 
idumeo, ellos se mantienen en reserva, practican la resistencia pasiva y 
evitan mezclarse en la vida política. Frente a la autoridad romana adop¬ 
tarán la misma actitud, haciendo al mismo tiempo ardientes votos por la 
instauración de un Estado nacional dotado de un régimen propiamente 
teocrático. Así fue como se afirmó cada vez más el carácter religioso del 
partido: a comienzos de nuestra era, los fariseos no son ni quieren ser 
sino los defensores de la ley y de la tradición, los representantes de la es¬ 
tricta observancia, los protagonistas de la piedad en la comunidad is¬ 
raelita. 


Tendencias doctrinales. 

El partido se reclutaba en todas las clases del mundo judío. No obs¬ 
tante, el cuerpo sacerdotal suministraba sólo un débil contingente; en 
su gran mayoría los fariseos eran seglares. Ricos y pobres, artesanos y 
letrados se hallaban mezclados en esta piadosa confraternidad de estilo 
democrático. Al decir de Josefo, el número de los adeptos se elevaba a 
6000 por los días de Herodes; el de los simpatizantes, abiertamente o en 
secreto, era seguramente mucho mayor. Para formar parte de esta aso¬ 
ciación espiritual y poder llamarse fariseo, había que poseer un conoci¬ 
miento exacto de los preceptos mosaicos y de las tradiciones de los ante¬ 
pasados, adherirse, en espíritu y de corazón, a las enseñanzas de los doc¬ 
tores del partido y distinguirse por el cumplimiento minucioso de todos 
sus preceptos. 

La ciencia jurídica de los rabinos fariseos se había manifestado parti¬ 
cularmente en tres puntos: la observancia del sábado, la pureza legal 
y la satisfacción de los censos sagrados. En cuanto al reposo sabático, 
habían multiplicado las prohibiciones, entrando en detalles ínfimos. Sobre 


35. Cf. t. i, p. 756. 

36. Cf. t. i, p, 266 y 757. 
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la cuestión de las impurezas habían añadido a la ley mosaica las prescrip¬ 
ciones más minuciosas tocante a los alimentos, a las enfermedades, los 
cadáveres, los utensilios de uso cotidiano, las abluciones y baños de pu¬ 
rificación, el contacto con las personas y cosas reputadas impuras, etc. 
En cuanto a los diezmos debidos a los sacerdotes y a los levitas, la lista 
de los bienes, ingresos y productos imponibles se había alargado consi¬ 
derablemente. 

Los escritos rabínicos nos muestran que con frecuencia los problemas 
suscitados por la observancia de estas tradiciones formaban parte de una 
casuística refinada. Así a propósito del sábado: ¿está permitido comer un 
huevo puesto en tal día, o un fruto separado del árbol ese día? A propó¬ 
sito de las abluciones: ¿qué agua purifica mejor y hasta dónde hay que 
sumergir las manos? Acerca de los censos: ¿es lícito comer legumbres 
o frutos comprados en el mercado sin saber con certeza que se ha satis¬ 
fecho el diezmo de tales productos? Si se quiere tener una idea de los ar¬ 
tificios puestos en juego por la ingeniosidad de los doctores, no hay más 
que recurrir al tratado de la Miína relativo al sábado. 

Sin duda nos inclinamos a sonreir ante las puerilidades de semejante 
reglamentación de los actos más humildes de la vida cotidiana. Sin duda 
estimamos también que el fariseo se hallaba cogido en una red de prescrip¬ 
ciones y de prohibiciones de mallas tan estrechas que lo tenían estrecha¬ 
mente aprisionado: por sí sola la ley escrita contenía 613 preceptos. Mas, 
de hecho y por su cuenta, estos «observantes» no tenían ni la sensa¬ 
ción de hacer una obra vana y fútil contando el número de pasos dados en día 
de sábado, ni tampoco la impresión de llevar una carga abrumadora pen¬ 
sando en lo que importaba hacer o evitar a cada momento. Todo lo con¬ 
trario, experimentaban verdadero gozo en el cumplimiento de los man¬ 
damientos, aun los más insignificantes, teniendo conciencia del privilegio 
insigne y único que Dios había otorgado a su pueblo al darle la torah, 
signo sensible de su amor. 

Hay que reconocer que en materia de doctrina los doctores fariseos, 
con su exégesis de la ley escrita y los complementos introducidos en la 
interpretación o la aplicación de los textos sagrados, contribuyeron a 
la elaboración de conceptos religiosos más precisos o más espiritualistas. 
Algunos se deducían de las verdades contenidas en la antigua revelación; 
otros sólo tenían por apoyo la tradición oral. Los fariseos creían en la 
inmortalidad personal, en el juicio después de la muerte, en la resurrección 
— por lo menos en la de los justos —, en la existencia de los ángeles. Daban 
gran importancia a la libertad del hombre y a la acción de la Providencia. 
Esperaban firmemente la venida del reino de Dios a la tierra y profesaban 
la más viva fe mesiánica. Su concepción de la falta moral, causada por la 
transgresión de la voluntad divina, y del perdón obtenido por el arrepen¬ 
timiento que se manifiesta en un cambio de vida, respondía a una idea 
muy alta de las relaciones del hombre con su Creador. Como teólogos, 
aparecían como progresistas — los saduceos les reprochaban ser innova- 
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dores — y mantenían la llama de la piedad judía: un mérito que no se les 
puede negar. Sin los fariseos no hubiera sobrevivido Israel a las catás¬ 
trofes nacionales del primer siglo y de comienzos del segundo. 

Influencia en el seno del judaismo. 

No exagera Josefo cuando declara que en su tiempo los fariseos goza¬ 
ban del favor y de la estima de las masas. El celo piadoso de que daban 
muestra, la dignidad de su conducta moral, el ideal religioso que propo¬ 
nían, su independencia frente a los poderes públicos, explican el crédito 
de que gozaban. Se comprende que san Pablo, evocando su pasado ante¬ 
rior a su conversión, lo caracterizara en dos palabras: «Vivía como fa¬ 
riseo» (Act 26,5); «En cuanto a la ley, fariseo; en cuanto a la justicia legal, 
irreprochable» (Flp 3,5-6). Con ello estaba dicho todo, y no sin arrogancia. 

Cosa sorprendente: esta influencia en el pueblo no quedaba mermada 
por la actitud despectiva de los fariseos frente a los que ellos englobaban 
bajo el nombre de ’am-ha-'ares. El mismo Hilel, aunque mesurado en sus 
juicios, declaraba que nadie puede honrar y servir a Dios si no posee la 
ciencia exacta de la ley y de la tradición (Pirqe Abot, 2,5). Los fariseos, 
demasiado conscientes de la superioridad que les confería el saber, cali¬ 
ficaban a los ignorantes con el apelativo de «malditos» (Jn 7,49) y los 
trataban como a pecadores públicos. Para muchos de ellos, Jesús per¬ 
tenecía a esta clase de gentes menospreciadas: trataba a los publícanos, 
descuidaba las purificaciones rituales, no observaba los ayunos de devo¬ 
ción, llegaba hasta transgredir el sacrosanto precepto del reposo sabático, 
tal como era comprendido por la tradición farisea (Me 2,16ss; 3,2ss). 
No obstante, algunos fariseos fueron amigos de Jesús; si por la historia 
evangélica sólo conocemos a Nicodemo y Simón, hubo, sin embargo, 
otros que respondieron al llamamiento de Cristo. 

Si los fariseos tenían cualidades muy reales, tampoco les faltaban 
graves defectos. Su culto a la ley degeneraba en «nomolatría», y en mu¬ 
chos de ellos la preocupación por el rito que había que observar amena¬ 
zaba con disminuir la religión del corazón. Como en el conocimiento de la 
torah veían el único medio de progresar en la perfección y de adquirir 
la justicia, este saber podía convertirse en la meta última de sus esfuerzos, 
y el cumplimiento de los deberes religiosos acababa por convertirse en 
una técnica de especialista. En estas condiciones había gran peligro de que 
la religión degenerase en prácticas formalistas, exteriores y mecánicas, 
en las que la preocupación de la observancia minuciosa del rito hacía 
olvidar que sólo el profundo sentimiento del corazón da su verdadero 
valor al acto religioso. Además, el fariseo se exponía a creerse el artífice 
de su propia salud y el acreedor de Dios. Tal estado de ánimo revela la 
oración del fariseo en el templo (Le 18,11-12) y Jesús lo estigmatiza en 
los reproches dirigidos a los doctores orgullosos (Mt 23). Pero la secta 
tenía conciencia de estos peligros. El autor anónimo de la Asunción de 
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Moisés 37 se mostraba todavía más severo que Jesús (7,3-10). En una pá¬ 
gina célebre del Talmud se enumeran siete categorías de fariseos, de las 
cuales sólo a una se declara verdaderamente piadosa: el favor de Dios es 
para el que le obedece por amor (Abot del rabí Natán). 

2. Los SADUCEOS. 
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Origen. 

Los saduceos no constituían una secta en el sentido corriente de la 
palabra: ni cismáticos, ni herejes, representaban una tendencia, una co¬ 
rriente, en lo que se puede llamar el judaismo ortodoxo o normal. Aunque 
su actividad revistiera con frecuencia carácter político, su partido era ante 
todo un partido religioso. 

El origen del nombre es incierto. Corrientemente se admite que deriva 
de Sadoq, antepasado del linaje de los sumos sacerdotes que estuvo al 
frente del sacerdocio hasta el tiempo de Antíoco Epífanes 38 . En todo caso, 
a comienzos de nuestra era el partido saduceo contaba numerosos adeptos 
en la aristocracia sacerdotal. 

Los saduceos entran en escena como partido organizado en tiempos 
de Juan Hircano, hacia 130-120 a.C. Intervienen en los asuntos públicos 
y se ingieren en la vida política tanto más naturalmente cuanto que en su 
mayoría proceden de familias de pontífices o del mundo seglar pudiente. 
Se enfrentan con los fariseos cuando la influencia de éstos se revela más 
fuerte que la suya, como sucedió en tiempos de la reina Alejandra (76-67) 39 . 
Herodes los trató tan duramente como a los fariseos. Desde el día en que 
Judea fue anexionada a la provincia romana de Siria, los saduceos prac¬ 
ticaron una política de conciliación frente al poder ocupante. Sin llegar 
hasta colaborar abiertamente con los procuradores, se aplicaban a evi¬ 
tar los choques violentos y los conflictos flagrantes, esforzándose por cal¬ 
mar y contener los movimientos populares. Tal fue la situación entre los 
años 6 y 70, período durante el cual casi todos los sumos sacerdotes eran 
saduceos. Su historia termina con la ruina de Jerusalén, pues fueron arras¬ 
trados por la borrasca y desaparecieron definitivamente en la tempestad 
que borró las últimas huellas del Estado judío. 

38. Cf t. i, p. 690. 


37. Cf. infra, p. 127 
39. Cf. t. i, p. 266. 
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Tendencias doctrinales e influencia. 

Dueños del templo, jefes del personal cultual, herederos de las tradi¬ 
ciones sacerdotales, versados en el conocimiento del ceremonial litúrgico, 
los saduceos se veían naturalmente inducidos a tratar de las cuestiones 
religiosas. Según dicen Orígenes y san Jerónimo, se atenían, en lo que con¬ 
cierne a la letra y al espíritu, a las prescripciones de la torah, que a sus 
ojos era la única regla de la creencia y de la conducta moral. El partido 
tenía sus escribas, los cuales, en la interpretación de la ley escrita y en el 
recurso a la ley oral, se hallaban con frecuencia en oposición con los doc¬ 
tores fariseos. 

En materia religiosa aparecían como conservadores intransigentes 
y rechazaban los desarrollos doctrinales que carecían de apoyo escritu¬ 
rario explícito. Así se negaban a admitir la resurrección de los muertos, 
la inmortalidad personal y la retribución de ultratumba, la existencia de 
los ángeles y de los demonios. En resumen, sus ideas sobre todos estos 
temas eran las de los antiguos sabios de Israel, tal como las hallamos en 
el libro de los Proverbios y en el Eclesiastés. Interpretando a la letra las 
prescripciones de la torah en materia de derecho criminal, aplicaban ri¬ 
gurosamente la ley del talión, mientras que los fariseos tenían en cuenta 
mitigaciones autorizadas por la tradición y admitían en no pocos ca¬ 
sos las compensaciones pecuniarias. Según el retrato que de ellos hace 
Josefo, se mostraban duros y arrogantes en sus relaciones con los humil¬ 
des, pero muy indulgentes con los miembros de su propio partido. Satis¬ 
fechos de la suerte de que disfrutaban en la tierra, no se inquietaban 
mucho de la venida del reino de Dios y, solícitos ante todo por conservar 
su situación privilegiada, soportaban con bastante facilidad su sumisión 
a los romanos. Se comprende que en estas circunstancias fuese casi nula 
su influencia en las masas en todo lo que concernía a la vida religiosa 
y moral. 

Ya sabemos que los fariseos se llevaban las simpatías de Josefo: ni 
él mismo lo disimula. El juicio que formuló sobre los saduceos adolece 
seguramente de parcialidad y a veces de injusticia. Entre los miembros 
de este partido se hallaban también hombres íntegros, principalmente 
en el clero jerosolimitano. Es sabido que en el tiempo de la gran insu¬ 
rrección varios sacerdotes se dejaron degollar delante del altar de los sa¬ 
crificios antes que interrumpir el servicio litúrgico: éstos se mostraron dig¬ 
nos de su vocación sellando con su sangre su fidelidad a la ley y el templo. 

3. Los ESENIOS, SEGÚN FILÓN Y JOSEFO. 
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La tercera secta judía. 

El nombre de los esenios no se lee en el Nuevo Testamento. Tampoco 
las fuentes rabínicas suministran informes directos sobre ellos. Pero exis¬ 
ten testimonios convergentes que describen la vida de esta secta judía 
en el primer siglo de nuestra era. Plinio el Viejo evoca «al occidente (del 
mar Muerto)», al norte de Engadi, un «pueblo único, singular entre todos 
en el mundo entero», que vive «sin mujer, sin amor, sin dinero, en cottí- 
pañía de las palmeras» y que no se renueva sino «gracias a la afluencia 
de nuevos huéspedes». Antes que él. Filón había dedicado a los eseenos 
(sic) dos capítulos de su tratado Quod omnis probus líber sit; hablaba 
también de ellos en su Apología de los judíos, libro perdido que Eusebio 
de Cesárea tuvo en sus manos; hasta es probable que los pusiera en 
paralelo con los terapeutas de Egipto en su tratado De vita contempla¬ 
tiva. Finalmente, Josefo, que declara haber pasado tres años con un ermi¬ 
taño, cuya vida imitaba la de la secta, trata de ellos principalmente en sus 
Ant. lud. (xviu, 1,5) y en su Bellum iudaicum (u, 8,2-13). Hace de ellos la 
tercera «escuela filosófica» de los judíos, al lado de los fariseos y de los 
saduceos, y los relaciona con los pitagóricos (Ant. Iud. xv, 10,4). Com¬ 
parando las indicaciones de Filón y de Josefo, se observa que incluso el 
nombre de la secta es incierto: ¿eseenos o esenios? También son oscuros 
el origen y el sentido de este nombre. Sobre la historia de la secta son muy 
raras las indicaciones precisas. Josefo atestigua su existencia desde me¬ 
diados del siglo segundo, bajo Jonatán. Pero en lo sucesivo no cita por 
su nombre sino a cuatro esenios: Judas (fin del siglo u); Manahem, con¬ 
temporáneo de Herodes el Grande; Simón, que predice a Arquelao su 
desgracia; Juan, uno de los jefes de la gran insurrección. Dice también 
que Herodes prodigó su favor a los esenios y los dispensó del juramento de 
fidelidad exigido a todos los judíos. Es poca cosa para dos siglos de his¬ 
toria. En todo caso, las descripciones convergentes de Filón, Plinio y Jo¬ 
sefo se aplican a la secta tal como era a principios de la era cristiana, pero 
sin decir nada de su evolución anterior. Sin embargo, hay que partir de 
estos testimonios externos, reservando para después el examen de un pro¬ 
blema nuevo que se ha planteado en fecha muy reciente: ¿hay alguna re¬ 
lación entre los esenios y la secta de Qumrán? 


Una secta monástica. 

El rasgo más nuevo destacado por Plinio, Filón y Josefo, es el ca¬ 
rácter monástico de la institución esenia. Que estos hombres formen una 
confraternidad, una asociación religiosa, esto no tiene nada de extraño: 
en el mismo caso se hallaban los íiaburót fariseos 40 . Pero aquí la comu¬ 
nidad tiene una estructura especialmente fuerte. Ninguno tiene casa pro- 

40. Cf. supra, p. 86. 
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pía, dice Filón; viven en congregaciones; tienen despensa común, gastos 
comunes, hábitos comunes, alimento común; se pone en común el dinero 
que se recibe por el trabajo de cada día; todavía más: renuncian al matri¬ 
monio y practican la continencia total. 

Josefo refiere los mismos hechos, pero todavía con más precisión. Los 
esenios viven en congregaciones dispersas en las ciudades y en las aldeas. 
Como todo es común entre ellos, dondequiera que se hallen reciben lo 
que necesitan sin verse obligados a comprarlo: la comunidad les propor¬ 
ciona siempre el alimento y el vestido necesarios. Viven en continencia, si 
bien Josefo conoce un grupo de esenios que practican el matrimonio. 
Sobre todo, los candidatos que desean entrar en la asociación son pri¬ 
meramente sometidos a un tiempo de prueba, después del cual son admi¬ 
tidos primero a los baños de purificación, luego, al cabo de dos años, a 
las comidas en común. Entonces es cuando «se comprometen con jura¬ 
mentos terribles» a practicar la piedad para con Dios, a observar la jus¬ 
ticia, a odiar a los injustos y a entenderse con los justos, a mostrarse fieles 
a todos, pero sobre todo a los depositarios del poder, a evitar la mentira 
y el hurto, a no revelar nada de los dogmas recibidos, del contenido de 
los libros de la secta y de los nombres de los ángeles. Los que violan este 
juramento en un punto o en otro son condenados a penas variadas y hasta 
a ser despedidos de la corporación. Hay, por tanto, superiores, tribunal, 
código penal, jerarquía, prácticas obligatorias, otras que están prohibidas 
(«escupir en medio de un grupo o hacia el lado derecho», hacer algo los 
sábados, incluso «mover un utensilio o ir al retrete»), etc. En una palabra, 
esta vida tiene todos los caracteres de la vida monástica. 

Se ha tratado de descubrir el origen de tal hecho, tan nuevo en el in¬ 
terior del judaismo. Hasta estos últimos años los historiadores más di¬ 
versos, de Zeller a I. Lévy y de Cumont al padre Lagrange, admitían que 
cierto influjo pitagórico explicaba los elementos de la regla esenia aje¬ 
nos a la tradición judía, sobre todo el celibato y la organización rigu¬ 
rosa de la vida de comunidad. 


Las creencias esenias. 

Esta hipótesis parecía todavía confirmarse con el examen de las creen¬ 
cias esenias. Cierto que en lo esencial las que notan Josefo y Filón son 
típicamente judías: observancia del sábado más rigurosa que en ninguna 
otra secta, solicitud extrema por la pureza legal procurada con baños 
repetidos, fidelidad a la ley y honor tributado al Legislador, es decir, 
a Moisés, confesión del Dios único, juez supremo y único señor de la re¬ 
tribución. Se trata, como si dijéramos, de «un fariseísmo en grado super¬ 
lativo» (Schürer). 

Mas, por otra parte, ¿no oran a la salida del sol? ¿No se abstienen de 
sacrificios sangrientos? ¿No profesan la retribución de ultratumba sin 
admitir la resurrección y de tal manera (si hay que tomar al pie de la letra 
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todos los términos de la noticia de Josefo) que en ella se descubre la creen¬ 
cia griega en el hades y en las islas de los bienaventurados? ¿No admiten 
la caída de las almas en los cuerpos, sin huella de metempsícosis, por 
cierto? Todo esto es exacto. Pero como la exposición de Josefo no está 
exenta de intenciones apologéticas, hay que contar con paralelos sistemá¬ 
ticos y forzados. Siendo ello así, el pitagorismo de ciertas creencias ese- 
nias podría muy bien ser más aparente que real. Así, la escatología des¬ 
crita por el historiador judío no carece de analogías con la del libro de 
Henoc 4 !, y diversas costumbres que se dicen pitagóricas tienen paralelismos 
en la tradición rabínica. En resumen, es conveniente suspender el juicio, 
sobre todo en un momento en que los textos de Qumrán aportan nueva 
documentación al problema esenio. 

4. El problema de Qumrán, por J. Carmignac. 
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Datos de los textos. 

Desde 1947 los sonados descubrimientos de las cuevas de Qumrán 
han dado a conocer antiguos manuscritos pertenecientes a una sociedad 
religiosa que se denomina ora «la comunidad» (yahad), ora «la nueva 
alianza»; cuando se tienen presentes los tiempos escatológicos en que la 
secta reunirá a todos los hijos de Israel, se la llama más bien «la congre¬ 
gación» ('edah). Los miembros no parecen tener nombre oficial y adoptan 
diversos vocablos: los elegidos, los santos, los pobres (’ebionim), los hijos 
de Sadoq, los hijos de la luz, los venidos a Damasco, los convertidos del 
pecado... 

Esta sociedad religiosa está fuertemente jerarquizada: ios sacerdotes 
ejercen prácticamente todos los poderes y, aun tratándose de quehaceres 

41. Cf. P. Grelot, en «Revue de Qumrán», n° 1, p. 113-131. 
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profanos, nada se hace en que ellos no intervengan; a sus órdenes los le¬ 
vitas, luego los jefes seglares, después los simples miembros están obligados 
a una obediencia estricta y minuciosa. Todos los bienes se ponen en común 
y cada uno vive en completa pobreza y dependencia. La ley de Moisés 
se practica en todo su rigor: la observancia del sábado se lleva hasta sus 
últimas consecuencias (no socorrer a quien se caiga al agua); se insiste 
mucho en la pureza legal y se evita con cuidado todo contacto con una 
persona u objeto impuros; se recurre frecuentemente a las abluciones para 
purificarse de las impurezas en que se haya incurrido por casualidad; se 
preconiza sin descanso el amor al prójimo, es decir, únicamente a los otros 
miembros de la confraternidad; se da la mayor importancia a la observan¬ 
cia del antiguo calendario bíblico de tipo solar (mes de 30 ó 31 días), que 
el influjo helenístico había hecho reemplazar en las esferas oficiales por un 
calendario lunar (mes de 28 días). Sin embargo, en otros puntos, se mo¬ 
difican ciertas disposiciones de la ley; no se permite ya la poligamia y no 
se participa en el culto oficial del templo, en tanto no venga a celebrarse 
según los ritos y el calendario de la secta. 

El trabajo manual llena toda la jornada, mas luego el estudio de la ley, 
de los profetas y de los otros escritos del Antiguo Testamento, comple¬ 
tados quizá con las propias obras de los doctores de la comunidad, ocupa 
un tercio de las noches. Gracias a este alimento, se mantienen las almas 
en un profundo espíritu de oración, y su principal preocupación es ofre¬ 
cer a Dios el homenaje de su adoración; en particular, las comidas van 
precedidas y seguidas de «bendiciones» especiales. Es cierto que varios 
de estos ritos se hallan en otras partes del judaismo, pero su conjunto y su 
relieve dan a esta familia espiritual una fisonomía que permite compararla 
hasta cierto punto con alguna que otra de nuestras órdenes religiosas 
actuales. 

La admisión iba precedida de un postulantado y de un noviciado de 
dos años, durante los cuales se iba participando progresivamente en la 
vida de la comunidad: al final el candidato confiaba a ésta la gestión de 
todos sus bienes. Los miembros indóciles podían ser excluidos por algún 
tiempo o para siempre. Había una lista precisa de penas con que se casti¬ 
gaban rigurosamente las menores negligencias (mentira: exclusión durante 
seis meses de los baños de purificación y disminución de la cuarta parte 
del alimento; venganza o rencor: seis meses; palabra grosera: tres meses; 
reir necio: dos meses; crítica: un año...). 


Identificación de la secta. 

Se ha propuesto identificar esta secta con los saduceos (Michel), con 
los fariseos (Rabin), con los celotas (Roth, Driver), con los judeocristia- 
nos (Teicher), y hasta con ciertos grupos de la edad media (Zeitlin). Pero 
la mayor parte de los eruditos se pronuncia en favor de la hipótesis esenia, 
que se apoya en sólidos argumentos: el emplazamiento de Qumrán res- 
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ponde perfectamente al que describe Plinio; las excavaciones arqueoló¬ 
gicas 42 han exhumado edificios muy apropiados para la vida de una co¬ 
munidad casi «monástica»; el conjunto de los rasgos mencionados por Fi¬ 
lón y Josefo se armonizan bien con la fisonomía general revelada por 
nuestros manuscritos. Con todo, no hay que pedir una correspondencia 
matemática: el esenismo pudo albergar tendencias más o menos comple¬ 
mentarias; debió de evolucionar un tanto a lo largo de su historia; cierta¬ 
mente no podía ser tan bien conocido por observadores extraños (Filón, 
Josefo) como por sus propios miembros y sus propios inspiradores. 

Sin embargo, subsisten todavía algunas dificultades, especialmente a 
propósito del matrimonio. Filón, Plinio y Josefo afirman que los esenios 
vivían en celibato completo, mientras que nuestros manuscritos cuentan 
con la posibilidad de uniones monogámicas y el cementerio de Qumrán 
contiene varios cadáveres de mujeres. Sin embargo, esta objeción no parece 
insuperable: en teoría, el matrimonio pudo estar permitido, y sin duda 
fue practicado en los primeros tiempos de la comunidad; pero, en la prác¬ 
tica, el fervor religioso y la obsesión de las impurezas legales no tardarían 
en desarrollar un hábito de continencia absoluta, que no podía menos que 
maravillar a los escritores antiguos. La Iglesia primitiva conoció la misma 
evolución a propósito del celibato eclesiástico y las almas generosas se 
consagraron espontáneamente a la castidad perfecta. 

En definitiva, la pertenencia de las gentes de Qumrán al movimiento 
esenio puede considerarse casi cierta en el estado actual de la ciencia. Pero 
no debemos olvidar que nuestra información es todavía fragmentaria, pues 
sólo se ha publicado el contenido de la primera cueva, siendo así que se 
conocen otras diez más, cuyos manuscritos están todavía en su mayor 
parte inéditos. 


Líneas generales de la historia de la comunidad. 

Si se prescinde de una serie de hipótesis más o menos discutibles, los 
doctos más calificados propenden a relacionar la fundación de esta comu¬ 
nidad con la sublevación macabea: el deseo de una pureza religiosa inte¬ 
gral debía inducir no sólo a la resistencia armada contra los propagadores 
del helenismo, sino también a un renacimiento religioso apoyado en una 
práctica escrupulosa de la ley. 

Desde sus principios tuvo la nueva sociedad la suerte de reclutar a una 
personalidad religiosa de primera categoría, el doctor de justicia, que fue 
su inspirador y, sin duda en gran parte, su legislador. Desgraciadamente, 
se discute sobre la fecha exacta de su actividad. 

La nobleza de su ideal no podía menos de ponerle en contradicción 
con los pontífices escandalosos y los tiranos perversos de la dinastía As- 
monea. Con ocasión de conflictos violentos el doctor de justicia fue su- 

42. V. las recensiones de R. de Vaux en la «Revue Biblique»: 1953, p. 83-106; 1954, p. 206- 
236; 1956, p. 533-577. Véase la lámina n (Qumrán, Vista general). 


95 



El mundo judío 


cesivamente capturado, atormentado, desterrado. Entonces se habría re¬ 
fugiado en sus hermanos en la soledad de Qumrán, cerca de la orilla nor¬ 
oeste del mar Muerto. El principal de sus adversarios es estigmatizado 
con los sobrenombres de sacerdote impío, león de furor; pero todavía 
no se ha podido penetrar con certeza en el misterio de estos pseu¬ 
dónimos. 

Ciertos documentos prodigan la expresión de «ir a Damasco». Así 
surge la cuestión de si los esenios perseguidos no habrían debido resol¬ 
verse seguidamente a buscar un destierro más lejano, yendo hasta la región 
damascena. Pero esta expresión podría también no ser más que una 
fórmula alegórica, sugerida por IRe 19,13-15, o por Am 5,27, para desig¬ 
nar, en estilo criptográfico, la región misma de Qumrán. 

El año 31 a.C. un temblor de tierra devastó el lugar en que residía 
la comunidad y las excavaciones arqueológicas parecen indicar que no 
volvió a ocuparse sino hacia principios de la era cristiana. 

Cuando la insurrección de 66-70, la legión XFretensis, en 68, acampó en 
Jericó, según Flavio Josefo. Ahora bien, las ruinas de Qumrán tienen hue¬ 
llas de una destrucción a mano armada y hasta se ha encontrado allí una 
moneda que lleva la contraseña de la legión x. Los miembros de la co¬ 
munidad, antes de dispersarse o de ser asesinados, ocultaron en las cuevas 
vecinas su preciosa biblioteca. 

Algunos individuos aislados pudieron perpetuar, acá o allá, cierta 
influencia esenia, pero el esenismo en cuanto tal no sobrevivió a este de¬ 
sastre. Más tarde, la secta judía de los qaraítas poseía todavía algunas 
de sus obras y seguía observando algunas de sus prácticas. 

Si se quiere tratar de precisar todavía más e intentar trazar un marco 
histórico más detallado, surge inmediatamente la dificultad de identificar 
al doctor de justicia y al sacerdote impío. Las principales hipótesis suponen 
o el pontificado de Onías iu, hacia 195-170 a.C. (Michel, Rowley), o el 
pontificado de Jonatán, en 160-142 (Vermes, Milik), o el reinado de Ale¬ 
jandro Janeo, en 103-76 (la opinión más corriente), o los tiempos de Hir- 
cano H, en 76-30 (Dupont-Sommer). Todas estas hipótesis gozan de cierta 
probabilidad; no nos atreveríamos a decir lo mismo de otra que sitúa los 
altercados entre el doctor de justicia y el sacerdote impío por los tiempos 
de la insurrección de 66-70 (Roth, Driver). 
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5. LOS SAMARITANOS. 
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La ruptura entre judíos y samaritanos estaba ya consumada por lo 
menos desde comienzos de la época griega 43 . Sin embargo, si hemos de 
creer a Josefo, la secta cismática tenía al frente un sacerdocio procedente 
de la familia aaronita y venido de Jerusalén. Naturalmente, las tradiciones 
samaritanas, desde luego más tardías, no dicen nada de este último punto. 
Por el contrario, tratan de enlazar el culto samaritano celebrado en el 
templo del Garizim con el período más antiguo de la historia israelita. 
En todo caso, los samaritanos tenían como libro sagrado el Pentateuco. 
El año 128 Juan Hircano, que había anexionado la provincia, destruyó 
el templo del Garizim 44 . No obstante, los samaritanos siguieron celebrando 
la pascua en la santa montaña y manteniendo su autonomía cultual. Han 
conservado esta costumbre hasta nuestros días. 

En tiempos de Jesús no formaban ya sino un grupo bastante redu¬ 
cido, localizado en Samaría y más o menos atacado en sus bordes por el 
contagio del paganismo helenístico. No obstante, logró oponerle suficiente 
resistencia para poder gozar en el siglo iv de relativa prosperidad: reor¬ 
ganización del culto, creación de una escuela aneja a una sinagoga. Tex¬ 
tos, con frecuencia tardíos, nos informan sobre las creencias de la comu¬ 
nidad. Al igual que los judíos, los samaritanos profesaban el monoteísmo 
y veneraban a Moisés como el profeta por excelencia que les había dado 
el Pentateuco. Pensaban que desde los tiempos del sumo sacerdote Helí, el 
pueblo de Dios era objeto de la cólera divina por causa de sus pecados: 
Dios desviaba de él su rostro. Pero día vendría en que Dios restauraría 
su pueblo por medio de un enviado relativamente semejante a Moisés: 
el taheb («el que vuelve»). A esta concepción mesiánica bastante esfumada 
hace alusión Jn 4,25. 

La influencia del helenismo en el mundo samaritano tuvo como re¬ 
sultado en tiempo de Jesucristo la aparición en Samaría de grupos sin- 
cretistas, probablemente al margen de la religión oficial. Estaban ligados 
a los nombres de Dositeo, Menandro, Simón, «el padre de todas las he¬ 
rejías», al que sus compatriotas, según dice Justino, habrían venerado 


43. Cf. t. i, p. 254, 257. 44. Cf. t. i, p. 265. 
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como a un dios (cf. Act 8,9-13.18-24). No todo está claro en la historia de 
estas sectas, pero es posible que constituyeran uno de los puntos de par¬ 
tida del movimiento gnóstico. Hubo simonitas y dositeos hasta el siglo iv. 


6. Los CELOTAS. 
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Una medida administrativa del poder romano forma el punto de par¬ 
tida del movimiento celota, que durante más de un siglo luchó contra 
la potencia ocupante. 

Cuando, el año 6 ó 7 de nuestra era, Quirinio, legado de Siria, hizo 
que se procediera en Palestina a un censo general de las personas y de los 
bienes, la indignación de los judíos llegó al colmo y en todo el país esta¬ 
llaron movimientos de rebelión. A la cabeza de la resistencia se hallaba 
un fariseo por nombre Sadduq, y un galileo, Judas de Gamala. Estos dos 
hombres reclutaron adeptos y organizaron la lucha. Con ello nacía el par¬ 
tido de los celotas. Las gentes prudentes y moderadas, tanto en los círcu¬ 
los fariseos como en el mundo sacerdotal, recomendaban en vano la 
prudencia y la sumisión: los celotas apelaban a Dios, «único jefe y único 
señor». La insurrección fue aplastada por Roma, pero el movimiento 
siguió propagándose en el seno de las masas. 

Los celotas, patriotas ardientes, nacionalistas fogosos, se separaron 
de los fariseos, a los que consideraban demasiado concillantes y excesiva¬ 
mente pasivos. Usaban de todos los medios, sin excluir el del asesinato, 
para liberarse del opresor extranjero y para castigar a sus compatriotas 
sospechosos de colaboracionismo. Trabajaban en las sombras de la clan¬ 
destinidad, pero no cesaron de intervenir a mano armada contra el gentil, 
en concreto contra Roma. Como usaban corrientemente el puñal corto 
llamado sica por los romanos, el nombre de «sicario» vino a ser equiva¬ 
lente de celota. 

En la época de la gran guerra (66-70) — aventura descabellada a la 
que habían arrastrado a sus hermanos de raza — el fanatismo de los ce¬ 
lotas llegó al paroxismo. Los que se libraron de la muerte cuando el sitio y 
toma de Jerusalén se reagruparon después del 72 en el desierto de Judá en 
las cercanías del mar Muerto. Una nueva y última insurrección estalló 
en esta región en el reinado de Adriano (117-138): Simón Bar Kokeba, 
«el hijo de la estrella», reconocido por Mesías por Aquiba, era el animador 
del movimiento insurreccional para la «liberación de Israel». Fue el úl¬ 
timo levantamiento de un partido cuyos miembros habían preferido siem¬ 
pre morir antes que someterse a los gentiles. 

Uno de los apóstoles, Simón, llevaba el sobrenombre de ^y¡X6jty|í (Le 
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6,15; Act 1,13) o de xavavaío? (Me 3,18; Mí 10,4). Las dos apelaciones — 
una griega, la otra aramea — deben entenderse en el sentido de «celoso, 
diligente» o «celante», pero no como indicio de pertenencia al partido 
de los celotas. 


7. Los HERODIANOS. 
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Los herodianos representaban una tendencia política diametralmente 
opuesta a la de los celotas. Son mencionados en los evangelios (Me 3,6; 
12,13; Mt 22,16) y también en el Bellum iudaicum de Josefo. El epíteto 
se aplicaba a los partidarios de la dinastía de los Herodes. Se hallaban 
sobre todo en Galilea, donde el poder se mantuvo largo tiempo en manos 
de Antipas, uno de los hijos de Herodes el Grande. En Judea, algunas 
familias de Jerusalén, que habían sacado partido del régimen herodiano, 
seguían adictas a los príncipes idumeos. Parece que, en la época de los 
procuradores, los herodianos buscaron habitualmente el apoyo de los fa¬ 
riseos, cuya influencia en la masa del pueblo era preponderante. Tanto 
unos como los otros se adaptaban a la situación política creada por la 
ocupación romana, y la observación de los sanhedritas a propósito de Je¬ 
sús debe traducir un sentimiento común a los miembros de los dos par¬ 
tidos: «Si lo dejamos así, vendrán los romanos y destruirán nuestro lugar 
santo y nuestra nación» (Jn 11,48). 
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Los años 65-63 a.C. marcan una nueva etapa en la historia del pueblo 
judío: en esta fecha se instala el poder romano en Siria y Palestina; en 
esta fecha comienza también para Israel el último período de su existencia 
como nación. 

Para hacer frente a la amenaza que Mitrídates, rey del Ponto, y su yerno 
Tigranes, rey de Armenia, hacían pesar sobre la frontera oriental del mundo 
romano, había intervenido Pompeyo en Asia Menor. Después de una cam¬ 
paña victoriosa había organizado la provincia de Siria sobre las ruinas del 
imperio de los Seléucidas (64 a.C.). Para poner fin a las disensiones intes¬ 
tinas que mantenían la agitación en el pueblo judío, Pompeyo se presentó 
en persona delante de Jerusalén. Después de un cerco de tres meses, la co¬ 
lina del templo fue tomada por asalto y el vencedor penetró en el santo 
de los santos (63 a.C.) 1 . Las ciudades helénicas de Transjordania fueron 
declaradas autónomas y formaron la Decápolis; la ciudad de Samaría 
vino a ser ciudad independiente; Galilea fue anexada a Judea y la adminis¬ 
tración de las dos regiones fue confiada al sumo sacerdote, reconocido como 
«etnarca de los judíos». Siria y Palestina eran ahora la provincia de Syria, 
gobernada por un legado. Se había terminado para Israel la independencia 
nacional: Roma poseía Palestina y no la volvería a dejar. 


§ I. Los Herodes. 

1. Herodes el Grande. 

Herodes, por sobrenombre «el Grande» (de 40 a 4 a.C.), había nacido 
de padre idumeo, Antípatro, y de una princesa árabe. No menos enérgico 
que ambicioso, no menos intrigante que astuto, Herodes logró que el 

1. Cf. t. i, p. 269s. 
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senado romano le otorgase el título de «rey de los judíos, amigo y aliado» 
(40 a.C.). Pero le hicieron falta tres años de luchas y el apoyo humillante 
de los romanos para conquistar su reino: la ciudad de Jerusalén había 
resistido cinco meses a los esfuerzos del asaltante. Una vez establecida 
sólidamente su autoridad, emprendió grandes trabajos de construcción: 
en Jerusalén, en Jericó, en Samaría, en Cesárea y en otras ciudades del 
litoral mediterráneo y de la Decápolis. El año 20 decidió reconstruir el 
templo: la obra no quedaría rematada sino 80 años más tarde (63 a.C.). En 
todas estas construcciones se reflejaba su afición a la civilización helenística. 

Heredes fue detestado por los judíos a causa de su origen extranjero, 
el servilismo respecto a Roma, sus simpatías, de que alardeaba, por el 
helenismo pagano y su despotismo brutal. Un profundo abismo lo sepa¬ 
raba de su pueblo, tanto desde el punto de vista religioso como desde el 
nacional. Ciertamente, la situación de Palestina, vista desde fuera, podía 
parecer próspera: se habían ensanchado las fronteras del país judío y no 
había ya guerras con los vecinos. Pero los impuestos pesaban gravemente 
sobre el pueblo y era sabido que parte del oro judío iba a parar a los ex¬ 
tranjeros, a los execrados paganos. La aristocracia judía, fiel a la dinastía 
asmonea, había sido diezmada desde los comienzos del reinado del «es¬ 
clavo idumeo». El sanhedrín no tenía el menor derecho a intervenir en 
los asuntos públicos. El sumo sacerdocio, con las facultades cercenadas 
por el monarca, se sentía humillado. Los fariseos, duramente tratados, 
hacían votos para que un día la justicia divina descargara sobre el tirano. 
La reprobación era general. Heredes, para protegerse y vengarse, prac¬ 
ticaba el régimen del terror. En su séquito inmediato hizo dar muerte a 
su cuñado Aristóbulo, a su tío y cuñado José, a Hircano, abuelo de su 
mujer Mariamme, a la misma Mariamme, a su suegra Alejandra; a su cu¬ 
ñado Kostobar y a tres de sus hijos. Murió en Jericó entre el 27 de marzo 
y el 11 de abril del año 4 antes de nuestra era: toda Palestina respiró. 

2. Los hijos de Herodes el Grande. 

Arquelao (del año 4 a.C. al 6. d.C.). Herodes, en su testamento, ha¬ 
bía repartido el reino entre tres de sus hijos: Arquelao, Antipas y Filipo. 
Pero era necesaria la ratificación de Roma para que los tres príncipes en¬ 
trasen en posesión de la herencia. Arquelao, el mayor, heredaba Judea, 
Samaría e Idumea. El emperador Augusto confirmó la disposición testa¬ 
mentaria de Herodes en este particular, pero sustituyó el título de rey 
por el de etnarca (literalmente: jefe de pueblo). Arquelao se mostró por 
lo menos tan cruel como su padre. El año nono de su reinado, a conse¬ 
cuencia de una gestión común de los judíos y de los samaritanos, fue 
destituido, despojado de sus bienes y desterrado a Vienne, en Galia: era 
el año 6 de nuestra era. Su Estado, es decir, Judea, fue incorporado a la 
provincia romana de Siria y su gobierno fue confiado por Roma a un pro¬ 
curador. 
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Herodes Antipas (del 4 a.C. al 39 d.C.). La disposición del testamento 
de Herodes legando a Antipas Galilea y la mayor parte de Perea, fue ra¬ 
tificada por Augusto, con la reserva de que Antipas no sería rey, sino 
tetrarca (literalmente: jefe de una cuarta parte de la región). Antipas fue, 
como su padre, gran constructor. Edificó una nueva capital a orillas del 
lago de Genesaret: Tiberíades. Respetaba las creencias y las costumbres 
de sus súbditos, practicaba la religión israelita y a veces acudía a Jerusalén 
para las fiestas de peregrinación. Durante los doce últimos años de su 
vida estuvo dominado por una mujer, Herodías, que fue su espíritu malo. 
Herodías era a la vez su sobrina, siendo nieta de Herodes el Grande, y 
su cuñada, como esposa de su hermano. Sin embargo, después de di¬ 
vorciada Herodías, le ofreció el matrimonio. Juan Bautista pagó con la 
vida su protesta. 

El año 39 Antipas se enredó en una maraña de intrigas para obtener 
el título de rey. Fue destituido por Roma, privado de sus bienes y deste¬ 
rrado a Lugdunum (Saint Bertrand de Comminges), en el sur de la Galia. 

Filipo (del 4 a.C. al 34 d.C.). Filipo, tercer beneficiario del testamen¬ 
to de Herodes, había obtenido como parte suya los distritos del norte 
de Perea (Batanea, Gaulanítide y Traconítide). Como Antipas, recibió de 
Roma solamente el título de tetrarca. También Filipo había heredado 
de su padre un gusto pronunciado por las grandes construcciones. Re¬ 
construyó al pie del monte Hermón la antigua ciudad de Panéade, a la 
que dio el nombre de Cesárea, y restauró Betsaida, en la orilla noroeste 
del lago de Genesaret. El gobierno de Filipo dejó grato recuerdo. Este 
príncipe, que administraba un país habitado sobre todo por paganos, se 
mezcló muy poco en los asuntos de los judíos. A su muerte en 34, su pe¬ 
queño Estado fue incorporado a la provincia romana de Siria. 


§ II. Los procuradores romanos. 

1. El régimen de los procuradores. 

El régimen de procuradores fue instaurado en Judea y en Samaría 
después de la destitución de Arquelao. Se iba a mantener hasta la gran 
insurrección del año 66, con una breve interrupción de 41 a 44 (reinado 
de Agripa i). «¡Cualquier cosa, antes que los Herodes!» habían declarado 
y repetido delante del emperador los notables judíos y samaritanos en¬ 
viados a Roma como representantes de la nación. 

El funcionario imperial, encargado de gobernar las provincias de 
Judea y de Samaría, tenía el título de procurador (en el NT y en Josefo: 
r¡ye[i.á>v, praeses, en latín; Josefo emplea también s7r«pxo?, praefectus, y 
£7 U[í,sXy)ty¡?, curator). Para los asuntos de importancia mayor, debía in¬ 
formar al legado de Siria. En la práctica, su autonomía era casi absoluta. 
Terna su residencia habitual en Cesárea, la ciudad helenística fundada 
por Herodes. En las ocasiones de las grandes fiestas judías subía a Jeru- 
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salén, acompañado de fuerte escolta, y se instalaba ora en el antiguo Pa _ 
lacio real, ora en la fortaleza Antonia, inmediatamente próxima al templo 

El procurador disponía de fuerzas militares bastante modestas, alre¬ 
dedor de tres mil hombres, reclutados en Siria y en Palestina, pero fuera 
de la población judía, que estaba exenta del servicio de las armas. El grue¬ 
so de las tropas se hallaba en Cesárea; la guarnición de Jerusalén se com¬ 
ponía de una cohorte mandada por un tribuno; pequeños destacamentos 
ocupaban las antiguas fortalezas herodianas. 

El ejercicio de la justicia estaba confiado al sanhedrín y a los tribu¬ 
nales locales, que se pronunciaban con arreglo al derecho judío. Sin em¬ 
bargo, aunque el sanhedrín tenía autoridad para pronunciar condenas 
de muerte, la sentencia no era ejecutoria sino después de haber sido ra¬ 
tificada por el representante de Roma, único que gozaba del ius gladii 
(cf. Jn 18,31). 

La recaudación de impuestos y contribuciones (tributum agri y tri- 
butum capitis) destinados al tesoro imperial estaba confiada a funcio¬ 
narios romanos, muchos de los cuales pertenecían a la población in¬ 
dígena. En cuanto a los derechos de peaje o de aduanas y todos los 
impuestos indirectos, la administración romana los arrendaba a parti¬ 
culares por una suma fija y su recaudación era llevada a cabo por los pu¬ 
blícanos. Sabemos por el Evangelio que Levi (o Mateo) estaba empleado 
en la oficina de aduanas de Cafarnaúm (Le 5,27) y que Zaqueo era jefe 
de los publícanos en Jericó (Le 19,1-2), Todos estos agentes del fisco eran 
aborrecidos por los judíos, que veían en ellos a los representantes del 
poder ocupante y cuyas exacciones tenían que sufrir con frecuencia 
(cf. Le 3,12-13). 

En todo lo que se refería al culto oficial del templo y a la práctica re¬ 
ligiosa pública, Roma no había hecho ninguna modificación. Las creencias 
judías, como las manifestaciones de la piedad, eran respetadas escrupu¬ 
losamente 2 . Como los judíos no toleraban ninguna imagen que pudiera 
parecer ofensiva al sentimiento monoteísta, el procurador había decidido 
que las tropas no enarbolaran nunca sus enseñas en la ciudad santa; asi¬ 
mismo, las monedas de cobre acuñadas en el país no llevaban efigie alguna. 
Sólo había una excepción al principio de no intervención del representante 
de Roma en los asuntos religiosos: podía deponer a su talante, como 
lo habían hecho los Heredes, al titular del sumo pontificado; la cosa tuvo 
lugar ocho veces desde 6 a 41, de ellas cuatro por disposición de Valerio 
Grato (15-26). 

La autoridad del sanhedrín 3 era reconocida por el procurador. Sus 
decisiones tenían fuerza de ley en toda la extensión del territorio judío, e 
incluso en la dispersión. En estas condiciones se hubiesen podido entablar 
relaciones pacíficas entre Roma y Judea, y, sin embargo, no cesó nunca 
de reinar la desconfianza por una parte y por otra. Sucedía a menudo que, 


2. Cf. supra, p. 72. 

3. Cf. supra, p. 81s. 
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por falta de sentido psicológico, el procurador hería la susceptibilidad de 
sus administrados; también algunas veces incurría en la culpa de abuso 
del poder o recurría a medidas brutales. En cuanto a los judíos, no se 
resignaban a reconocer que la nación escogida pudiese estar sometida a 
los paganos y, aun en los períodos de calma, no cesaban de fomentar 
sentimientos de hostilidad contra el extranjero, muy en particular contra 
los romanos. En todas las épocas y quienquiera que fuese el titular del 
cargo de procurador, los judíos se quejaron de los gobernadores, siempre 
amargamente, aunque más o menos según los casos. 

2. Los PRIMEROS PROCURADORES. 

Coponio fue enviado a Judea como procurador al mismo tiempo que 
Quirinio era nombrado por segunda vez legado de Siria. Era el año 6 
a raíz de la destitución de Arquelao. Quirinio había recibido orden de 
proceder al censo de la provincia cuyo gobierno le estaba confiado. Esta 
medida, de lo más normal desde el punto de vista romano, fue aplicada 
en Judea en el transcurso del año 7. Sin embargo, provocó la revuelta 
de Judas el Gaulonita 4 . Mas, a pesar del ardor de los celotas, el movi¬ 
miento fue rápidamente sofocado por las tropas del procurador. 

Marco Ambíbulo (9-12), que reemplazó a Coponio, tuvo como sucesor a 
Anio Rufo (12-15). Valerio Grato (15-26), nombrado por Tiberio, dep Uso 
a tres sumos sacerdotes durante los tres primeros años de su gobierno 
El año 18 designó para el sumo pontificado a José Caifás, yerno del an¬ 
tiguo pontífice Anás (o Hanán). Caifás permaneció en funciones hasta el 
año 36. 

Pondo Pilato gobernó Judea durante diez años (26-36). Nos es cono, 
cido por los relatos evangélicos, por Josefo y por Filón. El juicio de est e 
último es particularmente severo: «Pilato, dice, era cruel por naturales 
y, en la dureza de su corazón, no se detenía ante ningún obstáculo. Bajo S|J 
gobierno no se obtenía nada en Judea sino mediante soborno; en toda s 
partes reinaban la soberbia, la arrogancia y la insolencia; el país estab a 
entregado al bandidaje, era oprimido, ultrajado de todas las maneras- 
se condenaba a muerte sin proceso judicial; la crueldad implacable d e J 
tirano era infatigable» (Legado ad Caium 38). 

Apenas llegado a Palestina, el nuevo magistrado hirió de frente el sen„ 
timiento religioso y nacional de los habitantes de Jerusalén decidiend 0 
que sus tropas entraran en la ciudad con todas sus enseñas desplegada^ 
Ya al día siguiente un número considerable de judíos partían para Cesare^ 
donde durante cinco días y cinco noches protestaron ante el palacio de] 
procurador. Pilato acabó por ceder, pero fue necesaria una orden de Ti¬ 
berio para que se retiraran las enseñas de Jerusalén a Cesárea. Igualmente 
la indignación popular llegó al colmo cuando el gobernador mandó toma,- 


4. Cf. supra, p. 97s. 
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del tesoro sagrado las sumas necesarias para la construcción de un acue¬ 
ducto destinado a abastecer la ciudad santa; esto dio lugar a una violenta 
manifestación popular y numerosos judíos perdieron la vida en tal circuns¬ 
tancia. El año 29, peregrinos de Galilea fueron pasados a cuchillo en el 
templo por los soldados del procurador (Le 13,1-2). Pilato perdió el cargo 
el año 36 por haber dado muerte a samaritanos convocados en el monte 
Garizim por un pseudomesías. 

Con sus sucesores Marcelo (36-37) y Marulo (37-41) no mejoró la si¬ 
tuación de los judíos. 

3. El reinado de Herodes Agripa. 

Un Herodes, favorito de los emperadores Calígula y Claudio, logró 
entonces obtener de sus protectores el título de rey. Herodes Agripa era 
nieto de Herodes el Grande y hermano natural de Herodías, desposada 
por Antipas. El año 37 le había dado Calígula el antiguo tetrarcado de 
Filipo más la Abilena; luego, en el año 40, el tetrarcado de Antipas, es 
decir. Galilea y Perea. El 41, Claudio añadió a estos territorios Judea, 
Samaría e Idumea, de modo que Agripa se halló al frente de un reino casi 
tan extenso como el de su abuelo Herodes el Grande. 

Tipo acabado de aventurero sin escrúpulos, de político avisado y de 
monarca ganado para el helenismo, Agripa i supo, no obstante, ganarse 
las simpatías de los judíos, alardeando de sentimientos patrióticos, mos¬ 
trándose celoso por la religión nacional y defendiendo la causa y los in¬ 
tereses de la comunidad de Jerusalén. Esta actitud lo indujo a perseguir 
a la Iglesia cristiana (Act 12,1-19). En su reinado, el país judío conoció 
algunos años de relativa tranquilidad. Murió el 44 en Cesárea, mientras 
se celebraban fiestas organizadas por él en honor de Claudio, su protector. 
Dejaba un hijo que llevaba también el nombre de Agripa. El emperador 
le negó la corona so pretexto de que era demasiado joven. Entonces todos 
los territorios gobernados de 37 a 41 por Agripa i fueron incorporados a 
la provincia de Siria con el nombre oficial de ludaea. Con esto quedaban 
sujetos de nuevo a la autoridad de un procurador. Se había terminado el 
intermedio e iban a agudizarse los conflictos entre judíos y romanos. 

4. Los últimos procuradores. 

Desde el año 44 hasta el 66 se sucedieron en Judea siete procuradores. 
Bajo Cumano (48-52) se produjeron serios incidentes: primero en Jerusalén, 
donde soldados romanos habían puesto en ridículo a peregrinos llegados 
para la pascua; luego en Samaría, donde fueron asesinados galileos que se 
dirigían a la ciudad santa. En los dos casos los celotas habían reaccionado 
con las armas. Sin embargo, se restableció la calma gracias a Agripa n, 
que el año 50 había logrado que se le nombrara rey de Calcis (entre el 
Líbano y el Antilíbano) y administrador protector del templo. 


106 



Palestina y el imperio romano 


Antonio Félix, antiguo liberto y favorito de Claudio, sustituyó a Cu- 
mano. No menos célebre por su rapacidad que por su libertinaje, casado 
con tres mujeres, la última de las cuales fue Drusila, hermana de Agripa n, 
fue despreciado y aborrecido por sus administrados. Un antiguo sumo 
sacerdote, Jonatán, fue asesinado durante su gobierno el año 54, y san 
Pablo, que estaba detenido en Cesárea, compareció ante él (Act 23,24; 
24,1-27). Llamado de nuevo a Roma el año 59, tuvo como sucesor a Por¬ 
do Festo, que permaneció dos años en funciones. 

La situación no hizo sino agravarse con Albino (62-64), cuya llegada 
a Judea había coincidido con la ejecución de Santiago, jefe de los cristianos 
de Jerusalén, condenado a la lapidación por el sanhedrín. La anarquía 
llegó al colmo bajo el último de los procuradores, Gesio Floro (64-66); de 
norte a sur, el país entero entregado al bandidaje había caído en la fiebre 
y en la exasperación. Los celotas intensificaban día tras día su acción 
contra Roma y contra todos los extranjeros. En las ciudades de la costa 
se combatía entre judíos y paganos; en Jerusalén, los exaltados y los faná¬ 
ticos ejecutaban sin proceso a las gentes sospechosas de tibieza. 


§ III. Insurrección contra Roma y la ruina de Judea. 

El año 66 el procurador Floro exigió la entrega de una suma impor¬ 
tante que debía tomarse del tesoro del templo. Un motín estalló en Je¬ 
rusalén. Se lanzó contra la población a los soldados de la guarnición ro¬ 
mana y la sangre corrió a raudales por las calles de la capital. Como la 
insurrección se extendía a todo el país, Floro acudió a la mediación de 
Agripa ti. Éste no tuvo éxito cerca de los judíos, si bien su tentativa estaba 
apoyada por el sumo sacerdocio y por los jefes del partido fariseo. En¬ 
tonces fue cuando, a lo que parece, la pequeña comunidad cristiana se 
refugió en Pela, en Transjordania. La lucha se hizo cada vez más violenta; 
el sumo sacerdote Ananías fue asesinado por los amotinados; las guarni¬ 
ciones romanas de Jerusalén y de la provincia llevaron la peor parte, a 
pesar de la intervención de tropas llevadas de Siria por el legado; quedaron 
abolidos los sacrificios por el emperador: había estallado la guerra santa. 
Este primer acto de la tragedia había durado sólo algunos meses: termi¬ 
naba con la victoria de los insurrectos, que proclamaron la independencia 
del Estado judío. 

Roma no podía aceptar tal revés. El año 67, Nerón encargó a Vespa- 
síano que sofocase el levantamiento. La campaña, aunque cuidadosamente 
preparada, había de durar tres años, con una calma momentánea en 68-69, 
cuando Vespasiano regresó a Italia después de la muerte de Nerón y en¬ 
tregó el mando de las legiones a su hijo Tito. Durante el segundo acto los 
romanos tuvieron superioridad y rechazaron a los judíos hasta el corazón 
de Judea. En Jerusalén, las facciones rivales habían aprovechado aquel 
respiro que les habían dejado los romanos para enfrentarse entre sí. 
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El año 70, en ocasión de la pascua. Tito hizo avanzar sus tropas hacia 
Jerusalén y comenzó el asedio de la ciudad. Durante cinco meses lucharon 
los judíos con valor y heroísmo, como desesperados. La ciudadela Anto¬ 
nia fue tomada por asalto en julio; el templo fue incendiado el 10 de agosto; 
el último reducto de la resistencia cayó el 8 de septiembre. Quedaba ter¬ 
minado el último acto: Jerusalén no era más que un montón de ruinas, 
el templo estaba destruido, la independencia nacional se había perdido 
para siempre. En la primavera del 71, Tito recibía en Roma los honores 
del triunfo oficial por la victoria reportada contra los enemigos del imperio. 
El arco de triunfo que se eleva cerca del Coliseo y que lleva el nombre del 
vencedor testimonia desde hace diecinueve siglos la gloria del imperator. 

Judea se convirtió en provincia romana, distinta de Siria y sometida 
a la autoridad de un legado. El país judío propiamente dicho perdió su 
nombre oficial de Iudaea, que fue reemplazado por el de Palestina (tierra 
filistea), empleado desde los tiempos de Alejandro para designar la Siria 
meridional: no convenía que ni siquiera el nombre de la provincia pudiese 
dar a entender que todavía había una «tierra de los judíos». Los habitan¬ 
tes, a millares, fueron deportados y vendidos como esclavos en los mer¬ 
cados de Oriente y de Occidente. Una legión se instaló de guarnición en 
los escombros de la capital. El sanhedrín quedó suprimido y el sumo pon¬ 
tificado desapareció al mismo tiempo. El templo había dejado de existir, 
ya no se podía celebrar el culto nacional: toda la organización religiosa 
del judaismo se iba a pique en la catástrofe nacional. 

Esto no obstante, el espíritu celota no se dejó abatir por el desastre 
del 70. Todavía hubo movimientos de rebelión contra Roma. La suble¬ 
vación más seria fue la de Simón bar Kosiba, por sobrenombre Bar Ko- 
keba (hijo de la estrella), saludado como Mesías por el mismo Aquiba. 
La insurrección estalló el año 132 en el macizo de Judea y una vez más 
hubo una lucha a muerte entre judíos y romanos. Acabó con matanzas 
y deportaciones espantosas. Era ésta la última sacudida de una nación 
que se negaba a desaparecer. La represión fue todavía más terrible que 
el año 70. El emperador Adriano prohibió a todo judío el acceso a Jeru¬ 
salén y el ejercicio de su religión. Sobre las ruinas del lugar santo se erigió 
un templo consagrado a Júpiter Capitolino; en el interior se elevaba una 
estatua ecuestre del césar romano. No lejos de este edificio — poco más 
o menos en el emplazamiento actual del santo sepulcro — se construyó 
un santuario dedicado a Venus. La ciudad de David se convirtió en Co¬ 
lonia Aelia Capitalina. 


§ IV. La reorganización del judaismo. 

1. Después de la ruina de Jerusalén. 

La ruina de Jerusalén y la supresión de toda libertad política para los 
judíos de Judea no lograron acabar con el mismo judaismo. Por una 
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parte, quedaban en la dispersión comunidades numerosas y activas en 
las que seguía brillando la llama de la fe nacional. Por otra parte, en la 
misma Judea, una institución tomó a su cargo a la nación en la hora del 
desastre: la clase de los escribas. 

De manera general, el año 66, los jefes del partido fariseo y la mayoría 
de los doctores habían condenado como locura política la guerra contra 
Roma. En la medida de lo posible se habían mantenido al margen de los 
acontecimientos. En plena guerra, un discípulo de Hilel, Yohanán ben 
Zakay, obtuvo incluso de Tito la autorización para refugiarse en Jamnia 
(Jabne), localidad de la llanura costera al sur de -Tafia, y para abrir allí 
una escuela. Tal es por lo menos el relato conservado por el Talmud. En 
todo caso, es cierto que, los primeros años que siguieron al 70, Yohanán 
reorganizó en Jamnia no sólo una escuela, sino un gran consejo (bet-din) 
que vino a suceder al sanhedrín. Había, no obstante, entre los dos una 
diferencia fundamental: el gran consejo, compuesto únicamente de ra¬ 
binos, era de filiación exclusivamente farisea. El sacerdocio, y con él la 
influencia saducea, quedaban al margen de la dirección del judaismo. 

La obra llevada a cabo por el gran consejo de Jamnia tuvo impor¬ 
tancia decisiva para el porvenir del judaismo. Se fijó el canon de las Es¬ 
crituras en un sínodo celebrado hacia el año 90 s . Se fijó también el texto 
consonántico de los libros sagrados, haciendo una selección entre sus re¬ 
censiones 5 6 . Se reglamentó la grafía de las palabras; se escogió para los 
manuscritos la escritura cuadrada, abandonando la antigua escritura 
fenicia. Para los judíos de la dispersión se decidió reemplazar la antigua 
versión de los Setenta por traducciones más conformes con el texto hebreo 
oficial: tal fue el origen de las versiones de Áquila y Teodoción 7 . 

2. Escuelas y doctores del siglo u: los «tannaím». 

La obra de Yohanán ben Zakay tuvo efectos duraderos. Ante todo, 
el judaismo palestino le debió una estructura nueva, que le facilitaba la 
supervivencia. La escuela y los doctores constituían ahora los únicos 
cuadros de dirigentes de la nación, una vez que el sacerdocio había per¬ 
dido sus funciones con la destrucción del templo. A la muerte de Yohanán, 
su sucesor R. Gamaliel n, nieto del antiguo Gamalíel (Act 5,34ss), tomó 
el título de nasí, «presidente», que se suele traducir ordinariamente por 
«patriarca». El judaismo tuvo así a su frente un jefe espiritual hasta el 
año 425. 

Se fundaron escuelas en Lida, en Tiberíades, en Séforis. Otras existían 
en Mesopotamia: en Nisíbide, en Nehardea. Allí, las comunidades de la 
dispersión tenían a su cabeza a un «jefe del destierro» (res galúta), que 
ejercía entre ellas una autoridad civil. A partir del siglo ii, las es- 


5. Cf. t. i, p. 66s. 

6. Cf. t. i, p. JOL 

7. Cf. t. r, p. 109. 
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cuelas palestinas fueron dirigidas por doctores eminentes, especialmente 
Aquiba e Ismael, que formaron pléyades de discípulos. El primero sufrió 
el martirio bajo Adriano por haber sostenido la causa de Bar Kosiba, al 
que había reconocido como Mesías. 

Gamaliel n había, hasta cierto punto, fijado las oraciones litúrgicas. 
Su sucesor, Judá el Santo, o el príncipe, llamado ordinariamente rabbi a 
secas en los textos judíos, tuvo un papel preponderante en la fijación de 
la tradición jurídica recogida por la misncfi. Murió el año 219. Hasta la 
generación que siguió a la suya, los doctores judíos eran llamados los 
tannaim (enseñantes). 

3. La era talmúdica: los «amoraím». 

A partir del siglo m, las escuelas de Babilonia comenzaron a brillar 
con un resplandor tan grande como las de Palestina. Abba Arika, llamado 
sencillamente rab por las fuentes judías, educado en Séforis y regresado 
luego a Babilonia antes de la muerte de Judá el príncipe, fundó allí la 
escuela de Sura, antes de que la de Pumbedita comenzara a tomar auge. 

En consecuencia, los doctores realizaron un trabajo paralelo en las 
academias de Palestina y Babilonia. Entre otras cosas, se logró fijar de¬ 
finitivamente la tradición judía en las compilaciones talmúdicas 8 9 . A los 
maestros que lo efectuaron se los llama los amoraím (los que «exponen» 
la enseñanza). 

Así se ve cómo el judaismo recibió por etapas su forma clásica. Con¬ 
viene subrayar el hecho de que a partir del 70 su dirección pasó entera¬ 
mente a los escribas de filiación farisea. Fueron ellos los que determinaron 
lo que se puede llamar la ortodoxia judía. Pero en la época del Nuevo 
Testamento, el fariseísmo no representaba sino una de tantas corrientes. 
Importa no perderlo de vista cuando se trata de situar los evangelios y la 
Iglesia primitiva en su marco judío. Trataremos más ampliamente de 
este punto cuando estudiemos la literatura del judaismo. 


8. Cf. infra, p. 139s. 

9. Cf. infra, p. 140. 
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1. Orígenes y extensión de la diáspora. 

El geógrafo Estrabón, contemporáneo de Augusto, declaraba a co¬ 
mienzos de la era cristiana que los judíos habían invadido todas las ciu¬ 
dades y que «difícilmente se hallaría un lugar del cual este pueblo no se 
hubiera hecho el amo». Josefo cita este texto con orgullo (Ant. xiv, 7,2). 
El equivalente se lee en los Oráculos Sibilinos (iii, 271). Al decir de Filón 
(De vita Mos. 2,27), el número de los judíos diseminados en el imperio 
igualaba casi el de los indígenas. La afirmación es muy exagerada, pero 
es cierto que a fines de la era antigua una red de comunidades judías cubría 
el mundo grecorromano, puesto que los documentos de la época y los 
descubrimientos arqueológicos atestiguan esta expansión geográfica 1 . 

2. Organización de las comunidades. 

Los cinco o seis millones de judíos establecidos casi por todas partes 
formaban la dispersión o diáspora. Los «dispersos», unidos entre sí por 
un instinto profundo de fraternidad, vivían las más de las veces apretados 
unos con otros en las ciudades que habitaban, generalmente instalados 
en un barrio aparte. Cada una de sus comunidades tenía su organización 
administrativa, judicial y financiera. Se pertenecía a ella por derecho de 
nacimiento; los no judíos estaban excluidos. 

Estas agrupaciones estaban reconocidas oficialmente por la legislación 
romana, que, consiguientemente, las protegía. Los miembros de estas co¬ 
lonias podían obtener el derecho de ciudadanía o de vecindad e incluso 
el título de ciudadanos romanos, ya por privilegio, ya por manumisión; 
pero si llegaban a ser ciudadanos de una ciudad o del imperio, no por ello 
dejaban de ser judíos. 

Cada comunidad elegía sus representantes, sus delegados, sus admi- 


1. Cf. t. i, p. 267ss. 
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lustradores. El gobierno propiamente dicho estaba en manos de un con¬ 
sejo (gerusia), cuyos miembros se denominaban los «ancianos». Este 
consejo estaba encargado de velar por los intereses generales o comunes 
del grupo, de zanjar las diferencias, de administrar los bienes, de dictar 
justicia según las reglas y costumbres del derecho judío, de recaudar las 
contribuciones y los dones destinados al templo de Jerusalén, etc. El es¬ 
cribano o secretario (grammateus) desempeñaba un papel importante en 
todos estos asuntos. 

El hogar o centro de la comunidad era la sinagoga, edificio reügioso 
y casa de fraternidad espiritual. La sinagoga tenía su administración par¬ 
ticular: un jefe (arkhisynagogos ), calificado por su ciencia y sus méritos, 
estaba al frente de la organización y del servicio del culto; estaba asistido 
por ancianos, algunas veces por sacerdotes y por un lector traductor de 
las Escrituras. 

Cada judería se nos muestra como una pequeña ciudad cerrada. Allí 
los «dispersos» vivían en estrecho contacto, asiduos a las reuniones litúr¬ 
gicas, aferrados a las costumbres y tradiciones nacionales. Unidos con el 
corazón a la gran colectividad israelita, pertenecían a la nación judía no 
menos que sus hermanos de Palestina. No se operaba la fusión entre ellos 
y la población pagana que los rodeaba; un observador atento podía no¬ 
tarlo incluso en Alejandría, donde los dos elementos, el judío y el pagano, 
vivían el uno al lado del otro y tenían contactos cotidianos. Cuando mu¬ 
cho, en ciertas regiones, principalmente en Siria y en Egipto, se notaba 
entre los judíos de la dispersión menos repulsión hacia el extranjero que 
entre sus congéneres de Palestina, como también menos terror morboso 
de los contactos impuros. En Judea, donde se vivía entre judíos, la civi¬ 
lización griega aparecía como una manifestación de la impiedad; de otra 
manera se juzgaba en la dispersión, sin que por ello disminuyese la adhe¬ 
sión a la raza y a las tradiciones de Israel. 

Por la fuerza de las circunstancias los judíos de la diáspora habían 
aprendido el griego, por lo menos en el litoral mediterráneo, donde esta 
lengua se hablaba comúnmente. En Mesopotamia debían de estar en 
uso los dialectos árameos orientales. Fuera de Palestina, sólo los rabinos 
conocían el hebreo. En la diáspora helenística se recitaban también en 
griego las oraciones, tal como el sema , y en esta misma lengua se pronun¬ 
ciaban las fórmulas de bendición y se hacía el comentario del texto sa¬ 
grado. Este cambio de lengua había tenido consecuencias muy importan¬ 
tes, de que luego hablaremos. 

3. Estatuto jurídico. 

Las comunidades judías estaban reconocidas por el Estado, gozaban 
de ciertos derechos establecidos legal y jurídicamente, lo que equivalía 
a una carta oficial. 

Desde el punto de vista del derecho romano, los judíos eran «extran- 
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jeros domiciliados», perteneciendo a aquella clase de hombres libres que 
en griego se llamaban «metecos» (designación que no entrañaba el menor 
sentido peyorativo). El meteco, que no era elegible ni elector para las 
funciones públicas, se beneficiaba de la protección de las leyes en el ejer¬ 
cicio de su oficio o de su comercio, para la defensa de sus intereses mate¬ 
riales y de sus bienes y para la libre práctica de su religión. 

Con gran liberalidad, el Estado autorizaba a los judíos a enviar a 
Jerusalén el producto de las colectas y de las contribuciones recaudadas 
para el templo, los dispensaba de participar en las ceremonias paganas 
proscritas por su religión, del juramento en nombre del emperador, y 
respetaba el carácter sagrado del reposo sabático. Les exigía, en cambio, 
que orasen por el jefe del imperio, que se asociasen a las fiestas con que se 
celebraba el aniversario de su nacimiento o de su advenimiento al poder 
y a las que conmemoraban las victorias nacionales. 

Fuera de esto, numerosas ciudades habían otorgado el «derecho de 
vecindad» a los judíos domiciliados en ellas; esto tenía lugar principal¬ 
mente en Egipto (excepto en Alejandría), en Siria y en Asia Menor. Este 
derecho les garantizaba mayor protección por parte de las autoridades 
locales. 

También hay que tener presente que tal o cual colonia judía go¬ 
zaba de exenciones o privilegios, otorgados por servicios prestados a las 
colectividades provinciales o municipales. 

4. Proselitismo y propaganda religiosa. 

En la época que nos interesa era el proselitismo uno de los rasgos 
característicos del judaismo. Sobre este particular tenemos los testimonios 
explícitos de Filón, de Josefo y de los historiadores de la antigüedad. Los 
escritos de propaganda compuestos por los judíos dejan la impresión bien 
clara de un esfuerzo consciente y tenaz, metódicamente organizado, con 
miras a la conquista del mundo pagano por la religión israelita. La acti¬ 
vidad misionera de los judíos de la diáspora está también atestiguada, 
desde luego indirectamente, pero en forma muy significativa, por la his¬ 
toria de san Pablo, que halló regularmente en torno a las sinagogas una 
clientela venida del paganismo y compuesta de prosélitos y de «temerosos 
de Dios» (Act 13,43.50; 17,4.17; cf. Rom 2,19-20). Al decir de Jesús mismo, 
escribas y fariseos «corrían el mar y la tierra para ganar un prosélito» 
(Mt 23,15). 

Para dar a conocer a los paganos la fe monoteísta y la historia del 
pueblo de Israel, la ley mosaica y los grandes hombres de Israel, para 
defender al judaismo contra las acusaciones de que era objeto, para pro¬ 
bar que la religión judía correspondía a las aspiraciones de la piedad 
griega y que la moral judía tenía múltiples puntos de contacto con la éti¬ 
ca de los predicadores estoicos, los judíos pusieron en circulación escritos 
de propaganda; casi todos emanaban del medio alejandrino. En esta 
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literatura 2 no se descuidaba nada para exaltar al Dios de Israel, mostrar 
la vanidad y la necedad de las prácticas idolátricas y colocar al pueblo 
judío en el primer rango de la humanidad, presentándolo como deposi¬ 
tario y revelador de la ciencia y de la sabiduría, los dos bienes más pre¬ 
ciados para las clases selectas griegas y romanas. 

Esta propaganda apenas podía alcanzar más que a los letrados, ra¬ 
zón por la cual se veía reducida a círculos bastante restringidos. Mucho 
más amplia era la irradiación del culto practicado en las sinagogas, y 
mucho más eficaz el atractivo que ejercía el ejemplo de las virtudes reli¬ 
giosas y morales prescritas por la ley judía. El judaismo tenía una superio¬ 
ridad manifiesta sobre las religiones del mundo grecorromano: presen¬ 
taba una doctrina muy firme y muy elevada acerca de Dios, un culto 
completamente espiritual sin imágenes de la divinidad, una moralidad su¬ 
perior y un código de reglas muy precisas sobre el modo de vivir. Las sina¬ 
gogas abrían a todos sus puertas y los paganos que admitían el principio 
del monoteísmo podían tomar parte en las asambleas litúrgicas una vez 
que abjuraban la idolatría. Los prosélitos (etimológicamente: sobreve¬ 
nidos) de rango inferior eran llamados los «temerosos de Dios». Consti¬ 
tuían en torno a las sinagogas como una clientela de segunda zona. Desde 
el día en que eran circuncidados y tomaban el baño ritual de purificación, 
eran verdaderos prosélitos, o «prosélitos de la justicia», formaban parte 
de la comunidad israelita y quedaban sometidos a todas las prescripcio¬ 
nes de la ley. 

En determinadas ciudades eran numerosos los «temerosos de Dios», 
pero muchos de ellos eran refractarios a la circuncisión, no sólo por razón 
de la operación, que muchos paganos consideraban humillante, sino sobre 
todo porque este rito era equivalente a una incorporación a la nación 
judía y podía tener consecuencias desagradables desde el punto de vista 
material o social. Los judíos, conociendo esta repugnancia, sabían las 
más de las veces contentarse con la adhesión prestada a las creencias 
monoteístas. En este mundo de los «temerosos de Dios» había de re¬ 
clutar el cristianismo gran número de sus primeros fieles, 

5. El judaísmo helenístico. 

Sin exagerar se podría hablar de un judaísmo helenizado, aunque a 
condición de señalar bien la naturaleza y los límites de esta helenización. 
Es sabido que en Palestina, a pesar de la heroica reacción de las guerras 
macabeas, el helenismo había acabado por ganar terreno bajo los Asmo- 
neos y en tiempos de Herodes 3 . Penetrando en diversas esferas de la vida 
pública y privada de las poblaciones, sobre todo en las clases acomodadas, 
dejaba, no obstante, intacto lo esencial de sus creencias religiosas. 

En cambio, en la diáspora de lengua griega se hallaban a diario los 

2. Cf. infra, p. 133s. 

3. Cf. t. i, p. 755ss. 
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judíos en contacto con una población ganada para el helenismo e impreg¬ 
nada de su espíritu. Todavía más: hablaban su lengua, lo cual creaba un 
clima favorable para la adopción de sus ideas, si ya no en bloque, por lo 
menos mediante una lenta osmosis. Es un hecho altamente significativo 
que la diáspora no haya dejado, salvo pocas excepciones, sino monu¬ 
mentos de estilo griego; en ella numerosas inscripciones funerarias evocan 
a la manera de los griegos el destino de los difuntos; finalmente, numerosos 
símbolos de origen helenístico vinieron a formar parte de la decoración 
de los monumentos judíos 4 . 

En un centro intelectual como Alejandría se produjo el encuentro 
del pensamiento judío con la filosofía de los griegos. Los rabinos descu¬ 
brieron en el platonismo y en el estoicismo ideas sobre Dios, sobre el 
hombre y sobre el ¡cosmos, que les pareció podían armonizarse con las 
concepciones basadas en la Biblia. Para estos eruditos se abrieron nuevos 
horizontes, de donde resultó un enriquecimiento del pensamiento judío 
en las esferas filosófica y espiritual. Se formó una escuela de exégesis en la 
que se practicó el método alegórico como en los medios estoicos y pita¬ 
góricos. Finalmente, los doctores, interesados en la propaganda, se apli¬ 
caron a probar que, sin sacrificar nada de las creencias nacionales, no ig¬ 
noraban las aspiraciones religiosas de aquellos que querían atraer a la fe 
monoteísta. 

El judío alejandrino Filón 5 fue el más conspicuo representante de 
esta escuela, cuyo espíritu, tendencias y métodos no estaban en la misma 
línea del judaismo palestino. En Filón la doctrina judía sacada de las Es¬ 
crituras se organiza en un sistema elaborado filosóficamente, en el que se 
reconoce la influencia del platonismo, del estoicismo y del neopitagorismo. 

Para él Dios es el ser absoluto que, por razón de su trascendencia infinita, 
no puede ser captado por el conocimiento humano. El ser supremo, que no 
podía estar directamente en contacto con la materia, se sirvió de interme¬ 
diarios para la obra de la creación y para la conservación del mundo. Estos 
intermediarios son las ideas (logoi). Estas ideas son potencias activas y ac¬ 
tuantes, como las ideas platónicas o las potencias (dynameis) de los estoicos. 
La más elevada de ellas, la más próxima a Dios, es el logos, la idea original 
en que se hallan todas las otras ideas. Este logos, sombra e imagen de Dios, 
ejemplar de todos los seres creados, potencia suprema, es el intermediario 
entre el ser absoluto y las criaturas del mundo sensible: por él, el alma 
humana puede elevarse hacia Dios y alcanzarlo en la contemplación mística. 

El Dios de Filón no deja por ello de ser el Dios tradicional del Antiguo 
Testamento, el Dios de la sinagoga. Entre el filósofo alejandrino y los 
sabios que, por el mismo tiempo, meditaban y disertaban en Palestina 
sobre el memra, la sabiduría, la palabra y el logos, había, no un foso, pero 
sí un margen o una distancia considerable: primero en las concepciones, 
luego también en las aspiraciones, en los juicios de valor y en las fórmulas. 

4. E. R. Goodenouoh, Jewish symbols in the Graeco-Roman period, 6 vol., Nueva York. 

5. Cf. infra, p. 137 con bibliografía. 
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Las ideas de Filón eran más universalistas desde el punto de vista religioso 
que las de los rabinos palestinos; eran también más espiritualistas, en lo 
cual el progreso se debía en gran parte al influjo del pensamiento griego, 
es decir, del helenismo. 

No obstante, la helenización del judaismo de lengua griega no se llevó 
siempre tan lejos: un libro como la Sabiduría de Salomón es mucho más 
tradicional. Pero es cierto que el pensamiento judío, después de haberse 
expresado en el marco de la cultura semítica, usó de la cultura griega como 
de un instrumento apropiado a sus fines. 

Inmensa fue la irradiación de este judaismo helenizado principalmente 
en Siria y en Asia Menor, donde se extendió como una mancha de aceite. 
En no pocas ciudades del mundo mediterráneo, ofreció un punto de apoyo 
a los misioneros del evangelio. Incluso en Judea los judíos «helenistas» que 
se habían hecho cristianos (Esteban y otros) introdujeron una nueva nota 
en la predicación (Act 6-7); tomaron la iniciativa de anunciar la palabra en 
Samaría (Act 8,4ss) y a los paganos de Antioquía (Act 11,19-20). Las 
cartas de san Pablo muestran más de un contacto con el pensamiento griego, 
principalmente con la ética estoica. Y es sabido que Apolo, judío de Ale¬ 
jandría, usaba todavía más ampliamente en su tarea misionera los medios 
que le ofrecía su cultura. El historiador de los orígenes cristianos no puede, 
pues, ignorar los aspectos esenciales del judaismo helenístico si quiere 
tener una idea completa del medio en que se desenvolvió la Iglesia pri¬ 
mitiva. 

6. Reacciones antijudías. 

Esta evolución del judaismo en los medios de la dispersión no había 
tenido como consecuencia desvanecer y ni siquiera mitigar cierto recelo y 
cierta hostilidad que en todo tiempo habían instigado al mundo greco- 
romano contra los judíos. El carácter nacional tan acentuado de la reli¬ 
gión israelita mermaba la fuerza conquistadora del proseütismo judío; 
además, provocaba reacciones a veces violentas de la autoridad romana 
y de las multitudes paganas contra aquellos que se mostraban tan intran¬ 
sigentes desde el punto de vista religioso, tan exigentes cuando entraba 
en juego el interés de la nación judía, tan despreciadores de todo culto 
que no fuera el del Dios de Israel, tan celosos por mantener su carácter 
propio y tan orgullosos de ser diferentes de los otros pueblos. En tér¬ 
minos generales, los judíos contaban con más enemigos que amigos, y 
con frecuencia un incidente fútil bastaba para convertir en odio la des¬ 
confianza de las masas. 

En el último siglo de la era antigua, el antisemitismo existía y se mani¬ 
festaba casi por todas partes en el mundo mediterráneo. La hostilidad 
estalló violentamente en el primer siglo de nuestra era; hubo entonces 
ataques no menos injustos que apasionados contra los judíos: hallamos 
eco de ellos en Juvenal, en Tácito, en Séneca y en las obras de otros es¬ 
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critores de la época. En ciertos centros de Egipto y de Siria, principalmente 
en Alejandría en los años 38 y 66, en Cesárea y en Antioquía a principios 
de la gran insurrección (66), hubo matanzas de judíos por decenas de 
millares. Las cifras dadas por Josefo son quizá excesivas, pero no por 
eso dejan de ser impresionantes. Así el paganismo tomaba su venganza 
contra una religión más espiritual y una moral más severa; al mismo tiempo 
se vengaba de un proselitismo que no había sido capaz de tener a raya. Por 
lo demás, las masas se levantan fácilmente contra lo que les parece ex¬ 
traño y superior a su mediocridad. 
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CAPÍTULO ÚNICO 


LA LITERATURA DEL JUDAÍSMO 


BIBLIOGRAFÍA 

V. las obras generales de Schürer, Lagrange, Moore, citadas supra, p. 56. 
P. Riessler, Altjiidisches Schrifttum ausserhalb der Bibel, Augsburgo 1928. 

A. Lods, Histoire de la littérature hébraíque et juive , París 1950. 

En el momento en que aparece Jesucristo, la religión judía no es ya so¬ 
lamente la religión de la Biblia. Tiene una tradición viva en que se des¬ 
arrollan las creencias, una tradición a través de la cual los textos inspirados 
se insertan en la vida concreta de los creyentes. Frente a esta tradición 
toma posición la revelación cristiana, y no únicamente con respecto a la 
Biblia. Ya hemos expuesto anteriormente los aspectos fundamentales de 
esta tradición, pero falta todavía un rasgo al cuadro. Esta tradición se 
expresó en una literatura que es necesario conocer si queremos situar el 
evangelio y los escritos apostólicos en su marco de pensamiento y en su 
medio literario. Vamos a presentar aquí sucintamente las principales co¬ 
rrientes que la constituyen. Distinguiremos cuatro categorías de obras: 
los apócrifos del judaismo palestino, los textos de Qumrán, la literatura 
del judaismo helenístico, la literatura rabínica. 


§ I. Los apócrifos del judaismo palestino, por C. Bigaré. 

BIBLIOGRAFÍA 

Obras de Schürer, Lagrange, Bonsirven, p. 56; de Volz, p. 63; de Lods, 
Riessler, p. 121. 

E. Kautzsch, Die Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Testaments, Tu- 
binga 1900 y 1921. 

R. H. Charles, The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Oíd Testament, Ox¬ 
ford 1913. 

J. Bonsirven, La Bible apocryphe*, París 1953. 

J. B. Frey, Apocalyptique, SDB* i, col. 326-354; Apocryphes de VAnden Tes¬ 
tament, SDB* i, col. 354-460. 

H. H. Rowley, The Relevance of Apocalyptic , Londres 2 1947. 

I. Generalidades. 

Reunimos aquí bajo el nombre de apócrifos un conjunto de libros muy 
diversos, cuyo carácter común es la pseudonimia. Esta convención de 
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escritura la habíamos hallado ya en la Biblia 1 . A partir del siglo n antes 
de nuestra era se hace ya más frecuente. Los autores judíos, poniendo 
explícitamente sus obras bajo la égida de Adán, de Henoc, de Moisés, 
de Salomón, de Isaías, de Esdras, etc., protegían, por una parte, su anoni¬ 
mato y garantizaban, a la vez, el éxito de sus libros. Éstos fueron, en no 
pequeña parte, recogidos o adaptados por manos cristianas, y así es como 
han llegado hasta nosotros, en su totalidad o en parte. Algunos de ellos 
(Henoc, los Jubileos, el cuarto libro de Esdras) figuraron incluso a veces 
en el canon de algunas iglesias, principalmente en Etiopía. Los que todavía 
existen, las más de las veces se conocen desgraciadamente sólo en versiones 
o en versiones de versiones, cosa que en nada facilita su estudio. Los 
hallazgos de la gueniza de El Cairo y de Qumrán, han devuelto algunos 
fragmentos originales. 

El contenido de los apócrifos recubre bastante bien los diversos aspec¬ 
tos de la tradición judía en la época del Nuevo Testamento. La halaka, 
expresión del derecho, figura en ellos en medida bastante modesta (ex¬ 
cepto en los Jubileos); pero la haggada, con la que se relacionan las ense¬ 
ñanzas morales y sapienciales de todo género, se desarrolla ampliamente 
en ellos; a través de ella se puede percibir el alma judía, con sus arranques 
espirituales, sus esperanzas, su oración. En otros lugares, los textos tratan 
de transmitir una ciencia secreta, revelada, cuyos puntos de aplicación 
son unas veces los secretos de la tierra y del cielo, otras el desenvolvi¬ 
miento del designio de Dios acá abajo. 

Los géneros literarios están en proporción. Se halla en ellos una pro¬ 
longación de los géneros clásicos; narración con fin religioso, salmo, 
máxima de sabiduría, visión apocalíptica... Pero estos géneros raras 
veces aparecen en estado puro. El apocalipsis da a la mayoría de los libros 
una tonalidad fundamental que corresponde a las preocupaciones de una 
época agitada; el relato haggádico proporciona de ordinario el marco 
en que se realiza la integración de los otros géneros. En cuanto al lirismo 
religioso, es raro que aparezca en estado puro, como en los Salmos de 
Salomón. 

El origen exacto de todas estas obras es a veces difícil de determinar. 
La tradición judía no estaba entonces reducida a la uniformidad que co¬ 
nocerá después de la ruina de Jerusalén, por lo cual se puede prever a 
priori que los apócrifos reflejarán las diversas corrientes de pensamiento 
en que se ramifica esta tradición. El hecho se hace particularmente sensible 
cuando los textos responden a las polémicas entre sectas: así, por ejemplo, 
en los Jubileos y en la Asunción de Moisés. ¿Qué decir de los demás ca¬ 
sos? El estudio de las afinidades permite, con todo, a veces descubrir las 
filiaciones. Hoy día consta ya que buen número de los apócrifos gravitan 
en tomo a la corriente religiosa de que fue heredero el grupo de Qumrán 
(esenismo o preesenismo): lHenoc, Jubileos, Testamentos de los Patriar- 


1. Cf. t. i. p. 625, 638, 695. 
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cas, principalmente. Pero el fariseísmo mismo dio origen a los Salmos de 
Salomón, probablemente a la Asunción de Moisés y el cuarto libro de Es- 
dras. Otras veces la cuestión es menos clara. Nosotros no entraremos aquí 
en estas discusiones críticas. Nos contentaremos con dar algunas indica¬ 
ciones sobre los apócrifos más importantes señalando el nombre de los 
otros. 

2. Los LIBROS DE HENOC. 

BIBLIOGRAFÍA 

C. Martin, Le livre d'Hénoch*, París 1906. 

R. H. Charles, The Book of Enoch, Oxford 1912. 

C. Bonner, The last chapters of Enoch in Greek, Londres 1937. 

H. Ludin Jansen, Die Henochgestalt: eine vergleichende religiongeschichtliche 
Untersuchung, Oslo 1939. 

L. Gry, Les paraboles d’Hénoch et leur messianisme*, París 1906. 

E. Sjoberg, Der Menschensohn im aethiopischen Henochbuch, Lund 1946. 

A. Vaillant, Le livre des secrets d'Hénoch, París 1952. 

H. Odeberg, III Enoch or the Hebrew book of Enoch, Cambridge 1928. 

El primer libro de Henoc (o Henoc etiópico) es en realidad una com¬ 
pilación cuyas secciones son de épocas diferentes. En la sección de intro¬ 
ducción (1-36), compuesta también con materiales diversos, se puede se¬ 
ñalar el libro de los ángeles caídos (6-16), que relaciona con la caída de los 
ángeles el origen del mal en este mundo, y los viajes de Henoc (17-36), que 
conducen al héroe a los infiernos y al paraíso 2 3 . El libro del cambio de los lu¬ 
minares del cielo (72-82) fija las bases de un calendario sagrado que se halla 
también en los Jubileos y en Qumrán. Estos materiales pudieran ser de 
época macabea. El libro de los sueños (83-90) contiene un apocalipsis que 
se puede fechar en los alrededores de 166; el apocalipsis de las semanas es 
todavía más antiguo (hacia 170). Con el libro de la exhortación y de la 
maldición (91-104) nos hallamos en el género profético y sapiencial; estos 
capítulos, importantes para el desarrollo de la escatología individual^, datan 
de la época asmonea. Entre las secciones antiguas hay que mencionar 
todavía varios fragmentos de üteratura referida a Noé, actualmente dis¬ 
persos en la compilación. Algunos son paralelos a las primeras columnas 
del Génesis apocryphon descubierto en la primera cueva de Qumrán 4 . 

La sección más interesante para el estudio del Nuevo Testamento es la 
de las parábolas (37-69), que se despliega en tres visiones. Es una verdadera 
síntesis escatológica cuyo personaje central es presentado alternativamente 
como el elegido de justicia, que habita con el señor de los espíritus, y el hijo 
del hombre, que domina al lado de la cabeza de días. Estas últimas apela- 


2. Cf. P. Grelot, La géographie mythique d'Hénoch et ses sources orientales, RB, 1958, p. 33-60. 

3. Cf. supra, p. 63. 

4 . N. Avigad y Y. Yadin, A Génesis Apocryphon t Jerusalén 1956. 
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ciones vienen evidentemente de Daniel 7. El personaje así descrito plantea 
más de un problema: ¿se trata de una asociación del hijo del hombre de 
Dan 7 y del siervo elegido de Isaías 42 y 49 ? Y, caso que se realizara esta 
fusión, ¿a qué autor se debe atribuir? Algunos (Lagrange) han pensado 
que hay interpolaciones cristianas sustanciales; pero otros (Sjóberg) sos¬ 
tienen que se trata de un texto puramente judío, en el que la concepción 
henoquiana del hijo del hombre prepara el uso que Jesús mismo hará 
de este título. La fecha del escrito es igualmente discutida: ¿época as- 
monea (Charles, Lods), época romana (Volz), o incluso composición 
judeocristiana, puesto que la sección de las parábolas no está atestada en 
Qumrán (Milik) 5 ? En todo caso, las parábolas constituyen la sección 
más reciente del libro de Henoc. No tendría tampoco nada de extraño 
que su autor fuese también el compilador de toda la colección. 

La literatura en torno a Henoc experimentó desarrollos posteriores. El 
segundo libro de Henoc (o Henoc eslavo) muestra al patriarca arrebatado 
a través de los siete cielos y recibiendo una serie de revelaciones. Algunos 
ven en él una obra judeocristiana (Vaillant, seguido por Daniélou 6 ); pero 
la hipótesis no se impone. En cuanto al tercer libro de Henoc (o Henoc 
hebreo), es una compilación de origen rabínico que no es anterior al si¬ 
glo m o iv. Como seguramente utiliza materiales más antiguos, tiene cierta 
importancia para el conocimiento del misticismo judío antiguo. 

3. El libro de los «Jubileos». 

BIBLIOGRAFÍA 

R. H. Charles, The book of Jubilees or little Génesis, Londres 1902. 

F. Martin, Le livre des Jubilés, RB, 1911, p. 321-344 y 502-533. 

Cdnal. E. Tisserant, Fragments syriaques du livre des Jubilés, RB, 1921, p. 55-95 

y 205-232. 

Este libro de la división de los tiempos según sus jubileos y sus semanas 
recorre toda la historia bíblica, desde los orígenes hasta Moisés, hacién¬ 
dola entrar en el marco artificial de 50 jubileos de 49 años cada uno. La 
presenta en el marco de una revelación otorgada a Moisés en el Sinaí. Se 
trata, pues, de un apocalipsis. Los materiales tomados del Génesis se re¬ 
sumen unas veces, otras se amplifican, utilizando para ello desarrollos 
legendarios que nos dan a conocer la antigua haggada judía; por lo 
menos la haggada de la secta cuyas tradiciones particulares sostiene vigo¬ 
rosamente el libro. Hoy día sabemos que el libro formaba parte de la 
biblioteca de Qumrán. 

Algunos críticos, fundándose en el carácter arcaico de ciertos mate¬ 
riales, hacen remontar la composición del libro hacia el año 300 (Albright), 


5. J. T. Milik, Dix ans de découvertes dans le Désert de Juda*, París 1957, p. 31. 

6. J Daniélou, Théologie du Judéo-Christianisme *, París 1958, p. 25-27. 
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e incluso a la época persa (Zeitlin). En realidad depende del libro de He- 
noc (excepción hecha de las Parábolas y quizá del Libro de la exhortación ). 
Debe, pues, situarse en la época asmonea, bajo Juan Hircano (Charles) o 
bajo Simón Macabeo (Frey). Representa la tradición propia de un grupo 
sacerdotal intransigente, hostil a la vez a la dinastía de los reyes sacerdo¬ 
tes y a los fariseos, cuyo calendario lunisolar combate 7 . 

4. Los TESTAMENTOS DE LOS DOCE PATRIARCAS. 

BIBLIOGRAFÍA 

Texto griego en: Migne, PG n, 1025-1158. 

R. H. Charles, The Greek versión of the Testaments of the Tweive Patriarchs 
Oxford 1908. — The Testaments of the Tweive Patriarchs translated, Lon¬ 
dres 1908. 

R. Eppel, Le piétisme juif dans les Testaments des douze patriarches, Estrasbur¬ 
go 1930. 

M. de Jonghe, The Testaments of the Tweive Patriarchs , Assen 1953. 

La gueniza de El Cairo y las cuevas de Qumrán han suministrado 
fragmentos de un Testamento de Leví en arameo, que tiene estrecha afi¬ 
nidad con los Jubileos y pudo muy bien componerse por la misma fecha. 
Es cierto que hubo también otros testamentos del mismo género, puesto 
que un fragmento del de Neftalí (en hebreo) se ha descubierto también 
en la cuarta cueva. Pero la obra completa sólo existe en griego y en ver¬ 
siones secundarias. 

Antes de morir, cada uno de los hijos de Jacob llama cerca de sí a sus 
hijos: evoca su vida, indica la virtud que había practicado o el vicio a que 
había sucumbido, predice el porvenir de su tribu. De esta manera se ex¬ 
presa todo un ideal de vida moral, en una forma concreta que recuerda 
muy de cerca los consejos del viejo Tobit a su hijo. En algunos pasajes 
se mezcla un mesianismo particular en que el enviado de Dios es a la vez 
hijo de David e hijo de Leví (Test Leví 18). 

Si fuera cierto el origen judío de los doce testamentos, la obra tendría 
especial interés para el estudio del pietismo en los alrededores de nuestra 
era, probablemente en el medio esenio. Pero ya Charles y Lagrange sos¬ 
pechaban interpolaciones cristianas, particularmente en los pasajes me- 
siánicos. Una tesis más radical tiende a ver en ellos la composición de un 
autor cristiano que utilizaría libremente materiales judíos (De Jonghe, 
Milik). Aun cuando sea así, el pensamiento de este judeocristiano con¬ 
serva su coloración original; por lo demás, no es imposible que las grutas 
de Qumrán nos restituyan todavía otros fragmentos que tal autor habría 
sencillamente plagiado. 

En efecto, es sabido que el género del testamento disfrutó de gran 

7. A. Jaubert, Le calendrier des Jubilés et de la sede de Qumrán, VT, 1953 p. 250s. ; La date 
de la Céne* t París 1957» p. 13s. 
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boga en la literatura apócrifa. Así, poseemos testamentos de Abraham 8 , 
de Isaac y de Jacob, en los que los retoques cristianos son de poca impor¬ 
tancia, y un Testamento de Job 9 , que no tiene nada de específicamente 
cristiano. Estas obras del siglo i o n son sobre todo moralizantes, con ri¬ 
betes apocalípticos. 

5. Los «Salmos de Salomón». 

BIBLIOGRAFÍA 

Texto en las ediciones de los LXX. 

J. Viteau, Les Psaumes de Salomón*, París 1911. 

La composición de los Salmos de Salomón se extiende del reinado de 
Alejandro Janneo (103-76: cf. Sal 4 y 12) a la época romana. Los Sal 8 y 17 
contienen un eco de la toma de Jerusalén por Pompeyo (63), todavía muy 
reciente, y el Sal 2, de la muerte del conquistador romano. Así pues, la 
obra traduce las angustias de un tiempo particularmente trágico, que 
ve derrumbarse la dinastía asmonea e instalarse en Judea la dominación 
romana, en medio de atrocidades que afectan sucesivamente a todos los 
partidos. El autor es un alma religiosa, que expresa su amor al templo, 
su horror de los crímenes contemporáneos, su deseo de la gloria de Israel. 
Espera al Mesías davídico, menos como conquistador terrestre que como 
rey pacífico que llevará a cabo el reinado de Dios en este mundo y garan¬ 
tizará la felicidad del pueblo escogido (Sal 17). En este rasgo se reconoce 
la doctrina de la corriente farisea. El autor anónimo escribía en hebreo, 
pero su obra subsiste únicamente en griego. No debe confundirse con las 
Odas de Salomón, obra cristiana del siglo segundo. 

6. Relatos haggádicos. 

BIBLIOGRAFÍA 

J. B. Frey, Adam (Unes apocryphes mis sous son nom), SDB* i, col. 101-134. 
P. Batiffol, Le livre de la priére d’Aseneth*, París 1889. 

E. Tisserant, VAscensión d’Isate*, París 1909. 

C. C. Torrey, The Lives of the Prophets, Filadelfia 1946. 

El judaismo tenía gran predilección por los relatos legendarios que 
ampliaban los datos bíblicos para edificación de los lectores. De tales 
relatos están salpicados tanto los midrástm como el Targum palestino. 
Se hallan también en el Génesis Apocryphon de Qumrán. El Líber antiqui- 
tatum biblicarum del Pseudo-Filón 10 , obra escrita en hebreo en el primer 

8. J. B. Frey, Tesíament d’Abraham, SDB* i, col. 34s. 

9. M. R. James, Apocrypha anécdota n, p. 193-137. 

10. G. Kisch, Pseudo-Philo's Líber antiquitatum biblicarum , Notre Dame (Indiana) 1949 
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siglo de nuestra era, pero conservada únicamente en traducción latina, 
se hace también más de una vez eco de tales relatos. Pero al lado de los 
Jubileos o de los testamentos, las otras obras que subsisten son de menos 
importancia. En la Vida de Adán y Eva se esboza una especulación sobre 
el pecado de nuestros primeros padres. El Libro de la oración de Asenet en¬ 
laza con el ciclo de José; se ha sospechado que es de origen esenio (siglo i 
de nuestra era [?]). La Ascensión de Isaías es una compilación cuya parte 
apocalíptica (3,13-4,18; 6-11) es cristiana; pero el relato del martirio del 
profeta parece ya conocido por Heb 11,37. Se halla en las Vidas de los 
Profetas, así como un martirio de Jeremías, al que también parece hacer 
alusión Heb 11,37. Por otra parte, 2Tim 3,8 conoce una leyenda de Jannés 
y Jambrés, hoy día perdida, pero conocida por algunas menciones pa¬ 
trísticas. Así se comprende la importancia de los relatos haggádicos como 
trasfondo literario del Nuevo Testamento. 

7. Apocalipsis. 

BIBLIOGRAFÍA 

C. Clemen, Die Himmelfahrt des Moses, Kleine Texte 10, Bonn 1904. 

L. Gry, Les dires prophétiques d'Esdras*, París, 1938. 

L. Vaganay, Le probléme eschatologique dans le IVmelivre d'Esdras*, París 1906. 
R. H. Charles, The apocalypse of Baruch, Londres 1896. 

G. Steindorf, Die Apocalypse des Elias, eine unbekannte Apokalypse, and Bruch- 
stiicke des Sophonias-Apokalypse, Leipzig 1899. 

Siguiendo las huellas de los libros de Daniel y de Henoc, la literatura 
apocalíptica dio origen a una abundante producción hacia principios de 
nuestra era. La Asunción de Moisés, de la que se conserva un fragmento 
en versión latina tardía, debió ser escrita en hebreo poco después de la 
muerte de Herodes el Grande. Estigmatizando tanto a los Seléucidas como 
a los Asmoneos, refleja una corriente de pensamiento violentamente nacio¬ 
nalista. Pero el papel que atribuye al enigmático Taxo 11 , de la tribu de 
Leví, favorece muy poco la hipótesis de un origen fariseo. Quizá sea una 
obra esenia, en todo caso muy próxima a la mentalidad de los celotas. 

El 4.° libro de Esdras es mucho más importante. Escrito en hebreo 
o en arameo después de la ruina de Jerusalén (70), es una afirmación de 
la fe y de la esperanza judías en medio de las calamidades presentes. No 
obstante, parece ser que fue en los medios cristianos donde conoció un 
éxito más duradero: poseemos de él por lo menos seis versiones diferentes. 
Utilizando materiales de todas clases, describe seis visiones de Esdras. 
La quinta (el águila de tres cabezas que surge del mar: símbolo de Roma) 
sirve para fecharla. La primera y la tercera abordan problemas fundamen¬ 
tales: el del pecado y el de la salud de los hombres; el pensamiento del 


11. Cf. S. Mowinkel, en: VT, Supl. Studies i (1953), p. 88-96. 
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autor tiene aquí afinidades con el de san Pablo. El mesianismo es de varias 
procedencias: en la tercera visión el Mesías, precursor de la nueva era, 
reina 400 años antes de morir; pero la sexta visión conoce una figura de 
Hombre que recuerda a Dan 7. Los símbolos de la mujer y de la ciudad, 
que evocan la antigua y la nueva Jerusalén, se hallan en el Apocalipsis 
de san Juan. 

Al lado de esta obra maestra, el Apocalipsis siríaco de Baruc (2Bar), 
traducción de una versión griega, presenta un aspecto bastante confuso. 
El libro parece depender de 4Esdras, mas, en la fecha en que fue escrito, 
era todavía muy reciente la ruina del año 70 (cf. 21-34). La variedad de 
los materiales que utiliza hace del escrito un repertorio de temas apoca¬ 
lípticos, y su doctrina escatológica tiene paralelos en el Nuevo Testamento, 
principalmente en san Pablo. 

Entre los otros apocalipsis que todavía subsisten, totalmente o en 
fragmentos, muchos son cristianos o por lo menos fueron reelaborados 
por manos cristianas. En el Apocalipsis de Elias, el papel atribuido al 
Anticristo podría ser de este origen, pero el fondo de la obra es judío. 
El Apocalipsis de Sofonías revela los misterios del cielo y de los infiernos 
(cf. lHen 17-36) y expone, en este marco, una escatología individual bas¬ 
tante desarrollada; no es posterior al siglo u de nuestra era. Recordemos 
todavía el Apocalipsis de Abraham (fines del siglo i [?]), que sitúa antes 
de la revelación del destino de Israel un relato de la conversión del pa¬ 
triarca, paralela a la de los Jubileos; el Apocalipsis de Ezequiel, anterior a 
Flavio Josefo, pero que no se conserva; el Apocalipsis de Sidrac, que de¬ 
pende de 4Esdras. Esta literatura abundante y tupida debe naturalmente 
ser examinada cuando se emprende el estudio literario de los pasajes 
apocalípticos del Nuevo Testamento. 


§ H. Los textos de Qumrán, por J. Carmignac. 

BIBLIOGRAFIA 

Generalidades: V. las obras citadas p. 93. 

Edición de textos: 

M. Burrows, J. C. Trever, W. H. Brownlee, The Dead Sea Scrolls ofSt. Mark's 
monastery: I, The Isaiah Manuscript and the Habakkuk Commentary, Nevv- 
Haven 1950. ii, P lates and Transcription of the Manual of Discipline 
1951. 

E. L. Sukenik, The Dead Sea Scrolls of the Hebrew University, Jerusalén 

1954. 

D. Barthélemy, J. T. Milik y otros, Discoveries in the Judean Desert i, 
Qumran Cave i, Oxford 1955. (Los otros fragmentos aparecerán en la con¬ 
tinuación de esta colección.) 

Traducción de los textos: colecciones de Vermés, Vincent, Burrows, G áster, 
citadas supra. p. 93. 
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Aquí no nos toca tratar de los manuscritos bíblicos descubiertos en 
Qumrán 12 ni de las obras apócrifas de que se ha hablado precedentemente. 
Sólo vienen al caso los libros propios de la secta, redactados sin duda por 
miembros influyentes y que expresan las tendencias profundas de esta fa¬ 
milia espiritual. Ya dijimos que a nuestro parecer se identifica esta secta 
con la corriente esenia 13 ; pero los textos de Qumrán representan un es¬ 
tadio del esenismo anterior al que conocieron Filón y Josefo. Dejando 
un lado el problema cronológico — acerca del cual no están de acuerdo 
los críticos —, vamos a limitarnos a presentar sucintamente las obras. 

I. Regla de la comunidad y documentos anejos, 
bibliografía 

Traducciones (fuera de las colecciones): J. T. Milik, VD, 1951, p. 129-158. 

J. van der Ploeg, BO, 1951, p. 113-126. W. H. Brownlee, BASOR, Suppl. 

studies 10-12, 1951. G. Lambert, NRT, 1951, p. 938-975. A. Dupont-Som- 

mer, Évidences, núms. 57 y 58. 

Estudio: P. Wernberg-moller, The Manual of Discipline, Leiden 1957. 

La Regla de la comunidad o Manual de disciplina (sigla: 1QS, es decir: 
serek, «regla») ha llegado hasta nosotros prácticamente intacta. La in¬ 
troducción (1,1-15) define su finalidad: buscar a Dios, practicar el bien y 
el derecho, según lo que Él prescribió por medio de Moisés y de los pro¬ 
fetas. Uno se coloca en esta vía mediante «la entrada en la alianza» (1,16- 
2,25), ceremonia que está inspirada en Dt 28-30; Dios purificará a los 
que «entren en la alianza», mientras que los otros permanecerán en sus 
pecados (2,25-3,12). El plan de Dios sobre el mundo (3,13-4,26) está domi¬ 
nado por la doctrina de los dos espíritus, que distribuye la humanidad en 
dos partes: los hijos de las tinieblas y los hijos de la luz. Sigue un conjunto 
de prescripciones que reglamentan la organización interior y la vida de 
la comunidad (5,1-7,25), desde el orden de precedencias y el tiempo del 
noviciado, hasta el horario de las jornadas. Asimismo una lista estricta 
fija los castigos que se han de infligir por todas clases de faltas (6,24-7,25; 
8,16-9,2). La comunidad empezará a existir cuando cuente con 15 miem¬ 
bros, 12 seglares y 3 sacerdotes; entonces procurará instalarse en el de¬ 
sierto y adquirir una residencia cercana al templo; para los sacerdotes 
(8,1-16; 9,3-11). El ideal que la comunidad persigue se centra principal¬ 
mente en el calendario sagrado, la pureza legal y en evitar el trato con los 
perversos (9,12-10,1). Finalmente, una larga composición hímnica (10,1- 

II, 22) canta la gloria de Dios: todos los instantes, todos los gestos del 
hombre, son ocasiones para glorificarle; incluso su miseria hace resplan¬ 
decer mejor la sabiduría, la potencia y misericordia divinas. 


12. Cf. t. i, p. 133. 

13. Cf. supra, p. 94s. 
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Pese a su divinidad aparente (reglamentos jurídicos, instrucciones teo¬ 
lógicas, meditaciones poéticas), esta obra tiene una unidad de inspira¬ 
ción que permite ver en ella el reflejo de una personalidad muy rica: el 
fundador o el reorganizador de la secta. Raras veces cita la Escritura en 
forma explícita (5,15.17 y 8,14), pero hasta tal punto está impregnado de 
ella, que espontáneamente se expresa en estilo antológico. Un extraor¬ 
dinario sentido de Dios, un deseo profundo de responder a su amor y de 
procurar su gloria, aparecen en él llevados hasta consecuencias extremas: 
odio a los pecadores (que atribuye a Dios mismo) y evitar el trato de quien¬ 
quiera no sea miembro de la comunidad (aunque sea miembro del ju¬ 
daismo). 

Poseemos dos anejos de esta regla que contienen: una Regla para 
toda la congregación de Israel, destinada al «fin de los tiempos» (lQSa), 
y un formulario de Bendiciones (lQSb), muy mutilado. Estas secciones han 
sido publicadas aparte con los fragmentos de la primera cueva, en Qum- 
ran Cave I. 


2. Regla de la guerra, 
bibliografía 

Traducciones (además de las colecciones de Burrows y Gaster): J. van der 
Ploeg, VT, 1955, p. 373-420. A. Dupont-Sommer, RHR„ t. cxlvui, p. 24- 
43 y 141-180; Évidences n.° 62. 

Estudio: J. Carmignac, La Régle de la Guerre*, París 1958. 

Esta Regla de la guerra de los hijos de la luz contra los hijos de las ti¬ 
nieblas (sigla: 1QM, es decir: milhamah, «guerra») está desgraciadamente 
deteriorada. La Regla de la comunidad se refería al «tiempo de la domi¬ 
nación de Belial». Ahora se piensa en el combate supremo que aniquilará 
el mal y a los malvados: en 40 años, menos los años sabáticos, los hijos 
de la luz, asistidos en su empresa por Dios y por las huestes angélicas, 
exterminarán a todos los impíos, paganos y judíos. Todo está previsto 
para este combate: trompetas, enseñas y armas (todo adornado con múl¬ 
tiples inscripciones), maniobras, discursos para enardecer a las tropas, him¬ 
nos de victoria... El amor de Dios va acompañado aquí de un odio 
implacable hacia los impíos; la escatología olvida totalmente los textos 
bíblicos que se referían a la conversión de los pecadores y a la salud ofre¬ 
cida a los paganos. Estamos muy lejos del evangelio. 

3. Himnos o «Hodayot». 

BIBLIOGRAFÍA 

Traducción (además de las colecciones de Burrows y Gaster): J. M. Baum- 
gartner y M. Mansoor, JBL, 1955, p. 115-124, 188-195; 1956, p. 107-113. 
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H. Bardtke, TLZ, 1956, col. 149-154, 589-604, 715-724. A. Dupont-Som- 
mer, Semítica vn, 1957. 

Estudio: J. Licht, The doctrine of the Thankgiving Scroll, Israel Exploraron 
Journal , 1956, p. 1-13 y 89-101. 

Trozos hímnicos figuran en la Regla de la comunidad y en la Regla de 
la guerra. En estilo análogo, entretejido de reminiscencias bíblicas, la 
colección de los himnos o Hódaydt (sigla: 1QH) presenta bellas medita¬ 
ciones poéticas en las que el autor confía a Dios sus sentimientos profun¬ 
dos, sus quejas, sus ansiedades, sus esperanzas, su confianza, su amor 
filial. Aquí se expresa un alma muy noble e intensamente religiosa. Ge¬ 
neralmente se identifica al autor con el doctor de justicia. Posee un extraor¬ 
dinario sentido de la grandeza, de la santidad y de la misericordia divinas 
(v. gr.: 9,29-36: la paternidad de Dios). Por contraste, siente profunda¬ 
mente la miseria humana (1,21-23; 10,5-6). Así llega a una noción de la 
gracia que hace presentir las exposiciones de san Pablo. Estos libros nos 
suministran seguramente la imagen más completa y más rica de los te¬ 
soros espirituales del esenismo. 

4. Comentarios a Habacuc y otros comentarios. 

BIBLIOGRAFÍA 

Traducción (además de las colecciones): J. van der Ploeg, BO, 1951, p. 2-11. 

G. Lambert, NRT, 1952, p. 259-297. A. Dupont-Sommer, Évidences n.° 65. 
Estudios: M. Delcor, Essai sur le Midrash d’Habacuc*, Paris 1951. 

K. Elliger, Studien zum Habakkuk-Kommentar yon Toten Meer, Tubinga 1953. 
A. Michel, Le Maitre de Justice*, Aviñón 1954. 

A diferencia de los escritos precedentes, el estilo de este libro no está 
formado de reminiscencias bíblicas: el autor parte de un texto profético 
que comenta en forma sistemática. Después de cada frase introduce su 
aplicación con una fórmula uniforme: pisró 'al..., «su explicación (se 
aplica) a...». De ahí el nombre de pe ser que se da a este género de co¬ 
mentarios. No se trata de un comentario literal, sino de una aplicación 
de la Escritura a la historia de la comunidad, a la que se supone que se 
refiere aquélla. Así, con alusiones oscuras, se habla de las tribulaciones 
del doctor de justicia, perseguido por el sacerdote impío; en castigo, este 
último será víctima de sanciones divinas y entregado a crueles invasores, 
los kittim. El texto sería, pues, precioso para la historia de la secta, si los 
hechos y los personajes estuviesen designados con sus nombres, pero en 
concreto es muy difícil penetrar en el secreto de estas alusiones cripto¬ 
gráficas. 

Este libro es el representante mejor conservado de todo un género 
literario del que se han descubierto algunos otros vestigios muy fragmen¬ 
tarios: comentarios al Génesis, a Isaías, a Miqueas, a Nahúm, a Sofonías, 
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a ciertos salmos. Este método de exégesis se utiliza también a veces en el 
Nuevo Testamento. Pero el espíritu de las obras, con su odio virulento 
a los enemigos, recuerda el de la Regla de la guerra y ciertas páginas de la 
Regla de la comunidad: estamos todavía muy lejos del evangelio. 

5. Documentos de Damasco. 

BIBLIOGRAFÍA 

Texto y trad.: C. Rabin, The Zadokite Documents, Oxford 2 1958. 

Traducción (además de las colecciones): A. Dupont-Sommer, Évidences, 
núms. 59 y 60. 

La obra es conocida hace más de medio siglo, pues se hallaron dos 
manuscritos en la gueniza de una secta qaraíta en El Cairo; pero su origen 
de Qumrán se prueba por los fragmentos descubiertos en las cuevas. Tiene 
parentesco con la Regla de la comunidad, cuyo género literario adopta en 
parte para completar y reforzar sus disposiciones. Después de algunas 
consideraciones sobre las reiteradas defecciones de Israel en su historia 
(1,1-6,2), celebra la «nueva alianza», sellada entre Dios y los convertidos 
«venidos al país de Damasco» (6,2-8,21; 19-20) y establece reglamentos 
minuciosos destinados a tales convertidos (9,1-16,19). Son frecuentes los 
comentarios alegóricos a la Escritura. La «nueva alianza» no es una se¬ 
gunda alianza que haya de suceder a la antigua (como en Heb 8,6.13), sino 
una «alianza del retorno a la ley de Moisés» (15,9). Sin embargo, un punto 
queda oscuro: ¿cuál es el sentido de la expresión «venir al país de Da¬ 
masco»? ¿Designación metafórica de Qumrán o alusión a un destierro 
más lejano ? La cuestión es debatidai 4 . En todo caso, el libro parece fran¬ 
camente posterior a la Regla de la comunidad, mencionada con citas o alu¬ 
siones (20,31-32). 

6. Importancia de los escritos de Qumrán. 

BIBLIOGRAFÍA 

F. M. Braun, L’arriére-fond iudalque du 4 me évangile et la Communauté de 
VAlliance, RB, 1955, p. 5-44. 

A. Metzinger, Die Handschriftenfunde am Toten Aíeer und das N. T., Bi, 1955, 
p. 457-481. 

F. Notscher, Zur theologischen Terminologie der Qumrán-Texte* , Bonn 1956. 
J. Daniélou, Les manuscrits de la Mer Morte et les origines du Christianisme*, 
París 1957. 

J. Carmignac, Le Docteur de Justice et Jésus-Christ*, París 1957. 

K. Stendahl, The Scrolls and the New Testament, Nueva York 1958. 


14. A. Jaubert, Le pays de Damas , RB, 1958, p. 214-248, 
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La teología de los escritos de Qumrán es esencialmente la teología de 
la Biblia. Pero la insistencia en ciertos aspectos da lugar a una presenta¬ 
ción unilateral: interpretación determinista y dualista de la historia hu¬ 
mana; refuerzo de las reglas de pureza legal; adhesión al calendario tra¬ 
dicional hasta el punto de rechazar las ceremonias del templo porque están 
reguladas conforme a un nuevo calendario; espera de un Mesías descen¬ 
diente de Aarón al lado de un Mesías davídico, con objeto de respetar 
la preeminencia del sacerdocio; exterminio final de todos los hombres, in¬ 
cluso judíos, que no se hayan adherido al pequeño número de los elegidos, 
es decir, prácticamente al esenismo. Con todo, a pesar de estos aspectos 
sectarios, debemos reconocer en los esenios muy altas aspiraciones mo¬ 
rales y espirituales, un gran fervor religioso nutrido por el estudio cons¬ 
tante de las Escrituras. Algunos críticos han pensado en influjos extran¬ 
jeros. Si se trata de influencias griegas, hay que reconocer que la violenta 
xenofobia del grupo, formado en el marco de las luchas contra el extran¬ 
jero, no constituía precisamente un clima favorable. Los esenios del primer 
siglo de nuestra era plantean un problema particular que hay que resolver 
en sí mismo 15 . En cuanto a influencias iranias, si acaso se pueden recono¬ 
cer en algunos rasgos, éstas se sitúan en época macabea, o sea antes de 
la formación misma de la secta. 

Las relaciones con el Nuevo Testamento son reales, pero no deben exa¬ 
gerarse. El esenismo no formaba sino una corriente en medio de las otras, 
quizá la más alejada del evangelio en puntos capitales, como el universa¬ 
lismo de la salud o la actitud para con las reglas de pureza legal. Todavía 
son posibles algunos contactos en materia de comportamiento práctico 
(retiro al desierto, continencia, vida de pobreza, comunidad de bienes) y 
sobre todo en el terreno literario (por ejemplo, en el uso de las expresiones: 
«suerte», «misterio», «Belial», «hijos de la luz», etc.). Así la literatura 
de Qumrán proporciona a los exegetas una documentación de primera mano 
sobre una corriente de pensamiento que arrastraba a almas generosas 
en la época del Nuevo Testamento. Pero al mismo tiempo ayuda a apre¬ 
ciar las rectificaciones que hubo que operar en la mentalidad judía que, 
por propensión natural, tendía a los excesos del esenismo o a las estreche¬ 
ces del fariseísmo. 


§ IQ. La literatura del judaismo helenístico, por J. Trinquet. 

Ya dejamos dicho cómo el judaismo de lengua griega, sobre todo 
en Alejandría, se había adaptado al nuevo marco cultural 16 . La traducción 
de la Biblia, cuyos primeros trabajos podrían remontarse al siglo m 17 , des¬ 
empeñó naturalmente un gran papel en el desarrollo de su literatura. Ésta 
admite, en pequeña parte, obras inspiradas incluidas en el canon 18 ; pero 

15. Cf. supra, p. 93. 16. Cf. supra, p. 115. 

17. Cf. t. I, p. 106s. 18. Cf. t. i, p. 695 y 707. 
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en tomo a ellas hubo toda una producción de obras bastante diyersas, 
que en parte se han perdido. Su cuna fue en primer lugar la sinago¬ 
ga, con sus géneros literarios totalmente análogos a los del judaismo 
palestino: relatos haggádicos, formularios de oración, predicación... 
Pero poco a poco los escribas judíos fueron adoptando los modos de ex¬ 
presión del medio helenístico: historia, reflexión moral y filosófica, in¬ 
cluso poesía. Por el mismo hecho, cierto número de ellos salieron del 
anonimato — que era casi la regla en Palestina — para convertirse en 
autores. 

I. Los APÓCRIFOS DE LENGUA GRIEGA. 

BIBLIOGRAFÍA 

Texto de 3 (1) Esdras, 3 y 4 Macabeos, Oración de Manasés, en las ediciones 
de los LXX. 

E. Bayer, Das dritte Buch Esdras und seine Verhaltnis zu den Biichern Esra- 

Nehemia*, Fríburgo de Brisgovía 1911. 

A. Dupont-Sommer, Le 4 me livre des Macchabées , París 1939. 

M Hadas, The Third and Fourth books of Machabees, Nueva York 1953. 

F. Ñau, Un extrait de la Didascalie: la priére de Manassé, «Rev de l’Orient 

chrétien», 1908, p. 134-141. 

J. Geffken, Die Oracula sibyllana, Leipzig 1902. 

E. A. Kurfess, Sibyllinische Weissagungen, Berlín 1951. 

El judaismo palestino no tiene el monopolio de los libros apócrifos. 
Sin contar numerosas traducciones de obras hebreas o arameas, varios 
de ellos nacieron en medio alejandrino. 

El 3, er libro de Esdras, compilación basada en 2Par, Esd y Neh, cuenta 
principalmente el regreso a Israel. El único pasaje original es un trozo 
haggádico que refiere la leyenda de Zorobabel. Durante un festín en el 
palacio de Darío, el joven príncipe judío prueba victoriosamente que la 
cosa más fuerte en el mundo es la verdad (3,1-5,6); esta verdad se entiende, 
naturalmente, en el sentido de la revelación bíblica, por lo cual este trozo 
resulta ser una obra de propaganda. La compilación completa debió de 
realizarse directamente en griego, quizá el primer siglo antes de nuestra 
era. Gozó de cierto crédito entre los escritores de los primeros siglos cris¬ 
tianos hasta san Jerónimo. La Vulgata conserva su traducción en apéndice. 

El 3. er libro de los Macabeos es una novela edificante. Cuenta cómo los 
judíos de Alejandría, condenados al exterminio por Ptolomeo iv, se ha¬ 
bían librado milagrosamente de la muerte y matado luego a los que entre 
ellos habían apostatado. Josefo sitúa una anécdota semejante bajo Ptolo¬ 
meo vn. El tema recuerda el de Ester. Se ha supuesto que el libro habría 
sido escrito para animar a los judíos de Alejandría a raíz de una persecu¬ 
ción, quizá bajo Calígula; en todo caso, es anterior al año 70 de nuestra 
era. Algunas Iglesias de Oriente lo recibieron antiguamente en el Canon. 
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El 4.° libro de los Macabeos tenía por título, según antiguos manus¬ 
critos: De la soberanía de la razón. Efectivamente, es un tratado filosófico 
en forma oratoria análoga a la diatribé estoica. Utilizando el ejemplo de 
los mártires macabeos, Eleazar y los siete hermanos, el autor quiere 
probar que «la razón piadosa puede dominar las pasiones». Sin embargo, 
el pensamiento es esencialmente judío; admite la inmortalidad del alma 
y el valor expiatorio del martirio. La fecha no es posterior al siglo n de 
nuestra era. 

La Oración de Manasés desarrolla 2Par 33,11-13; pretende referir la 
oración del rey penitente. Es obra de un judío helenista que imita pasajes 
escriturarios y textos litúrgicos, obra interesante hasta el punto de ha¬ 
berse introducido en varias liturgias cristianas antiguas. En efecto, su 
teología de la conversión y del perdón divino se halla en la línea de los 
mejores textos proféticos. 

He aquí ahora un apócrifo de un género especial. Pone en escena, 
no ya a un profeta bíblico, sino a una pitonisa célebre en la literatura pa¬ 
gana: la sibila, presentada aquí como hija de Noé. Desde hacía mucho 
tiempo circulaban libros sibilinos en el mundo helenístico; las plumas 
judías, luego las cristianas, los amplificaron para hacerlos servir a fines de 
propaganda. Entonces se puso la sibila al servicio del monoteísmo judío 
y anunció el juicio de Dios y la venida del Mesías. En la compilación ac¬ 
tual en xii cantos, el canto m puede remontarse al reinado de Ptolomeo vn 
(145-117); el canto iv, a los años 75-80 de nuestra era; ti canto v, al remado 
de Adriano. Son, a lo que parece, los únicos pasajes judíos. 

2. Los POETAS Y LOS HISTORIADORES. 

BIBLIOGRAFÍA 

C. Müller, Fragmenta historicorum graecorum u, París 1878. 

F. Jacoby, Die Fragmente der griechischen Historiker, Leiden (en curso de pu¬ 
blicación). 

Fragmentos de Ezequiel, el trágico, traducidos por K. Kuiper, REJ, 1903, 
p. 48-73. 

Obras completas de Flavio Josefo, traducidas al francés bajo la dirección de 
Trt. Reinach: Antiquités judalques (1900, 1904, 1926, 1929); De I'ancienneté 
du peuple juif, o Contre Apion (1902); Guerre des Juifs (1912). 

Texto crítico: ed. B. Niese, Berlín 1887-1895 (reed. 1955). 

Texto y traducción inglesa por H. S. J. Thackeray y R. Marcus, Cambridge 
(Mass). 

H. S. J. Thackeray, Josephus , the man and the historian, Nueva York 1929. 

Fuera de los libros sibilinos, el judaismo alejandrino produjo algunas 
obras poéticas a gloria de la historia nacional. Subsisten fragmentos de un 
poema en 14 cantos sobre Jerusalén, escrito por cierto Filón (siglo n a.C.), 
y de una tragedia de Ezequiel sobre el Éxodo, que no carece de interés. 
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Fragmentos de obras históricas compuestas por judíos o por samari- 
tanos fueron igualmente recogidos por Alejandro Polihistor en un tratado 
Sobre los judíos (entre 80 y 40 de nuestra era). Eusebio de Cesárea explotó 
estos textos en su Preparación evangélica. En todas estas obras las preocu¬ 
paciones eruditas (por ejemplo, de cronología) se asocian con una utili¬ 
zación libre de las leyendas nacionales. Demetrio había escrito bajo Pto- 
lomeo iv (222-205) un libro Sobre los reyes de Judea. Eupólemo (hacia 
158) hacía de Moisés el primer sabio y el inventor del alfabeto. Artapán, 
en su tratado Sobre los judíos, lo presentaba como maestro de Orfeo y 
creador de la civilización egipcia. Un pseudo-Eupólemo mostraba incluso 
a Abraham enseñando la astrología a los fenicios y a los sacerdotes de 
Heliópolis (!). Esto quiere decir que en tales obras la preocupación apo¬ 
logética estaba por encima del empeño propiamente histórico. 

En Flavio Josefo (nacido el 37/38 de nuestra era), sacerdote de fi¬ 
liación farisea, que intervino primero en la guerra judía y luego se adhirió 
a los romanos, la historia tiene más solidez, pero siempre con tenden¬ 
cia a hacer, por lo menos indirectamente, la apología de la nación judía. 
Poco después del 70, comenzó Josefo por dar un relato detallado de la 
Guerra judía, que comenzaba con los acontecimientos de la época de An- 
tíoco Epífanes. Queriendo con su libro disuadir a sus compatriotas de la 
lucha contra Roma, lo publicó primero en arameo; luego la edición ro¬ 
mana apareció en griego entre 75 y 79. Después trabajó Josefo en las 
Antigüedades judías, cuyo plan imitaba la Arqueología romana de Dionisio 
de Halicamaso. La primera edición apareció en 93/94, la segunda hacia el 
año 100. En ella se leía toda la historia de Israel, desde los orígenes hasta 
el siglo i. La Biblia servía naturalmente como primera fuente (compren¬ 
dido IMac), pero más de una vez la haggada tradicional venía a com¬ 
pletarla con sus leyendas coloreadas. Para el conocimiento del judaismo 
en la época del Nuevo Testamento, Josefo es nuestra fuente principal y 
con frecuencia la única. 

3. Apologética y propaganda. 

BIBLIOGRAFÍA 

R. Tramontano, La lettera di Aristea a Filocrate, Nápoles 1931. 

H. G. Meecham, The Letter of Aristeas, Manchester 1935. 

P. Dalbert, Die Theologie der hellenistischen jiidischen Missions-Literatur unter 

Ausschluss von Philo und Josephus, Hamburgo 1954. 

J. P. Audet, La sagesse de Ménandre VÉgyptien, RB, 1952, p. 55-81. 

Los publicistas paganos no tenían contemplaciones con el judaismo, 
principalmente en el último siglo antes y en el primero después de Jesucris¬ 
to. Los escritores judíos necesitaban, pues, emprender la contraofensiva y, 
por cierto, no lo descuidaron. Ya hemos notado la intención apologética 
latente en la obra de los historiadores, y hasta en los oráculos sibilinos. 
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Pero no faltaron tampoco libros de pura propaganda. Hacia fines del 
siglo i antes de nuestra era, un tratado Sobre los judíos o Sobre Abraham, 
puesto bajo la égida de Hecateo de Abdera (siglo rv), se aplicaba a refutar 
las calumnias paganas, atribuyendo a los griegos antiguos profundo res¬ 
peto por los libros sagrados. La Carta de Aristeas se presenta como obra de 
un funcionario de Ptolomeo n (285-247) y pretende referir el origen de la 
versión griega de la Biblia; antes de la leyenda de los 72 ancianos que 
la habían ejecutado bajo inspiración divina, hallamos en ella elogios en¬ 
tusiastas de Judea, del templo de Jerusalén y de la ley. La obra no es an¬ 
terior a fines del siglo n a.C. 

Este recurso a la pseudonimia permitía efectos fáciles. Se utilizó sin 
el menor recato. Versos interpolados en los clásicos griegos hicieron la 
apología de la fe judía. El Pseudo-Focílides de Mileto disertó en hexá¬ 
metros sobre las enseñanzas morales del Antiguo Testamento, y el Pseudo- 
Menandro ofreció al mundo griego una enseñanza de sabiduría, cuyo 
fondo era judío. Apologética indirecta, que no era quizá la menos eficaz. 
Sin embargo, la experiencia indujo a Josefo a escribir el Contra Apión, 
réplica a un gramático de Alejandría que acusaba a los judíos de faltar 
a las leyes y al culto del imperio. Poco antes la obra de Filón había tra¬ 
tado de hacer asimilable a los griegos la doctrina de la Escritura incorpo¬ 
rándola a un sistema filosófico de matiz totalmente helenístico. 

4. Filón de Alejandría. 

BIBLIOGRAFÍA 

Texto: ed. Cohn-Wendland, Berlín, 1896-1930; ed. F. H. Colson-G. H. Whi- 
taker (clásicos Loeb, II vol.), Londres-Cambridge (Mass.) 1928-1952. 

E. Bréhier, Les idées philosophiques et religieuses de Philon, París 3 1950. 

G. Bardy, Philon le Juif, DTC*, xii, col. 1439-1455 (1933, con bibliografía exhaus¬ 
tiva hasta esta fecha). 

R. Cadiou, La migration d'Abraham*, París 1957. 

J. Daniélou, Philon d’Alexandrie*, París 1958. 

Filón, nacido en Alejandría hacia el año 20 a.C., pertenecía a una 
rica familia, que le dio una educación no menos griega que judía. A la 
manera de los terapeutas, cuyo elogio hizo en su libro De vita contem¬ 
plativa, gustaba de la vida entregada a la contemplación intelectual y re¬ 
ligiosa. No obstante, debido a su prestigio, el año 39 le escogieron como 
el embajador los judíos de Alejandría: fue a Roma a llevar a Calígula la 
queja de sus correligionarios contra el gobernador Flaco, que los perse¬ 
guía. Murió después del año 40. Su obra es considerable. Entre los es¬ 
critos filosóficos, el Quod omnis probus liber sit (el título dice el objeto 
del libro) contiene una descripción de los esenios de Palestina, presen¬ 
tados como ejemplo de sabiduría. La Vida de Moisés reanuda temas co¬ 
munes entre los apologistas judíos: Moisés es el tipo del sabio, del rey, 
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del legislador, del sacerdote y del profeta. El In Flaccum es un escrito 
de controversia relativo al asunto del año 39. 

Pero tenemos sobre todo sus comentarios de la Escritura, marco prác¬ 
tico en el que tomó cuerpo la síntesis filosoficoteológica de Filón. Versan 
esencialmente sobre el Génesis y sobre la legislación mosaica, aplicando 
a los textos el mismo método con que, por la misma época, el medio ale¬ 
jandrino enlazaba con las leyendas homéricas los sistemas de pensamiento 
estoico o pitagórico. No es que Filón evacúe el sentido literal de la Biblia; 
lo que hace es buscar su verdadero valor en el plano del mundo inteli¬ 
gible. Así, detrás de la doctrina de la salud descubre enseñanzas filosóficas 
y morales capaces de orientar correctamente la vida del sabio. Ante¬ 
riormente hemos dado alguna idea de su sistema de pensamiento 19 . Con¬ 
viene insistir en el hecho de que Filón no pretendía vaciar el judaismo 
de su significado original, sino al contrario, valorizarlo en un medio im¬ 
buido de especulación intelectual. 

Su influencia se deja sentir en el Nuevo Testamento, en la carta a los 
Hebreos. En lo sucesivo dejará profundas huellas en la teología de la es¬ 
cuela alejandrina: en la de Clemente, en la de Orígenes y, más tarde, 
en la de Gregorio de Nisa. Filón representa la tentativa más avanzada 
hecha por un judío para pensar su religión con arreglo al mundo griego. 
La tentativa era necesaria, y la teología cristiana sacarla partido de ella 
a su tiempo. Pero hay que reconocer que no siempre se respetaba perfec¬ 
tamente el equilibrio del pensamiento bíblico, con el peligro de que va¬ 
lores esenciales quedasen sacrificados en el empeño. 


§ IV. La literatura rabínica, por A. Michel. 

BIBLIOGRAFÍA 

Obras de Schúrer, Lagrange, Bonsirven, Moore, Lauterbach, Strack- 
Billerbeck, citadas supra, p. 56. 

H. L. Strack, Einleitung in Talmud und Midraschim, Munich 5 1921. - Trad inglesa: 

Introduction to the Talmud and Midrash, Filadelfia 1945. 

J. Bonsirven, Textes rabbiniques des deux premiers siécles chrétiens*, Roma 1955. 
S. W. Barón - J. T. Blau, Judaism: Postbiblical and Talmudic periods, Nueva 
York 1954. 

I. Generalidades. 

Al contrario de las obras judías examinadas precedentemente, la li¬ 
teratura rabínica se presenta en forma de vastas compilaciones, posteriores 
todas a la época del Nuevo Testamento. Sin embargo, los materiales 
que contienen son de todas las edades; así pues, algunos de ellos pueden 
ilustrar el medio evangélico y apostólico. Cuando esta literatura tomó 


19. Cf. supra, p. 115. 
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forma después del 70, la corriente farisea había tomado a su cargo la 
reorganización del judaismo. Hay que buscar, pues, en estas obras la tra¬ 
dición farisea; acá y allá hallamos también algunos elementos de origen 
saduceo; los esenios no están representados. La imagen del judaismo que 
de ahí resulta es, pues, parcial; pero el aspecto del judaismo palestino 
que dan a conocer es uno de los más importantes: escribas, doctores de la 
ley, fariseos atraviesan el evangelio; se los halla en los Hechos; san Pablo 
les debía su primera formación. Es, pues, útil saber cuáles eran sus creen¬ 
cias, sus costumbres, su exégesis, etc.; ahora bien, la literatura rabínica 
es la única que nos informa sobre todo esto de primera mano. Sin em¬ 
bargo, su fecha de redacción obliga a utilizarla con cautela: hay que 
saber remontar de los textos escritos a la tradición original que recogen. 

2. De la tradición oral a la literatura escrita. 

El conjunto de la tradición rabínica está centrado en la ley o tóráh: 
la tóráh escrita, es decir, la Escritura, y en particular el Pentateuco, que 
se mira como obra inmediata de Moisés; la torah oral, que también se 
supone que se remonta hasta Moisés, desde quien se transmite, a través 
de una cadena ininterrumpida, hasta los rabinos contemporáneos 20 . En 
principio la tóráh oral es la aplicación de la torah escrita; pero está hinchada 
de prescripciones o enseñanzas que sólo tienen muy remota relación con 
la Escritura: son como montañas que cuelgan de ésta como por un hilo; 
constituyen la «tradición de los antiguos» (Me 7,3ss). Sirvienta de la Escri¬ 
tura al principio, la tradición se ha independizado de ella, para llegar a 
ser luego su señora. Según un aforismo corriente, es más grave (o, al me¬ 
nos, igualmente grave) transgredir las palabras de los rabinos, que las de 
la Escritura. 

La tradición comprende dos materias distintas: la halaka y la haggada. 
La halaka es el conjunto de reglas de conducta en todos los dominios: es 
obligatoria. Se presenta en dos formas: la midrás y la misna, según se rela¬ 
cione o no con la Escritura. En el antiguo midrás la Escritura es verdadera¬ 
mente fuente de doctrina: se sacan de ella nuevas leyes. En el midrás reciente, 
en especial a partir de Aquiba, la Escritura se convierte en arsenal donde 
se van a buscar textos para confirmar una halaka independiente de la 
Biblia. Todo lo que no pertenece a la halaka, forma parte de la haggada. 
Esta especulación, exceptuados ciertos dogmas fundamentales, es libre. 
Se presenta como relacionada con la Escritura o como independiente de ella; 
pero sus vínculos con la Escritura son más libres que en la halaka. 

La literatura rabínica incluye varias ramas: comentarios escriturarios 
( midrásím) en que la halaka y la haggada se mezclan en variadas propor¬ 
ciones; colecciones relativamente independientes de la Escritura, que unas 
veces contienen series de halakót (misna) y otras traducen las enseñanzas 


20. Cf. supra, p. 68s. 
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de la haggada (géneros literarios diversos). En cuanto a los targumes, 
paráfrasis arameas de la Biblia, recogen muy a menudo materiales de 
halaka o de haggada tomados de las exégesis de los doctores o de la tra¬ 
dición independiente de la Escritura. Como se ve, este conjunto de géneros 
no responde a nuestras categorías actuales; sin embargo, en él se basa la 
organización interna de las compilaciones rabínicas. 


3. Las compilaciones talmúdicas. 

BIBLIOGRAFÍA 

Ediciones de la MiSna: G. Beer - O. Holzmann, Giessen 1912ss; Ph. Blackmann, 
Londres 1951ss. 

Trad. sola: H. Danby, The Mishna, Oxford 1933. 

Ediciones de la Tosefta: M. S. Zuckermandel, Pasewalk 1880; G. Kíttel- 
K. H. Rengstorf, Stuttgart (en curso de publicación). 

Tratados separados de la Miéna y de la Tosefta, traducidos por W. O. E. Oes- 
terly-G. H. Box: Sanhedrin, 1919; Berakhoth, 1921; Sukkah, 1925; 
Shabbath, 1927 (Londres). 

Talmud de Jerusalén: trad. fr. de M. Schwab, París 1878. 

Talmud de Babilonia: trad. ingl. bajo la dir. de R. I. Epstein, Londres 1935ss.- 
Trad. alem. de L. Goldschmidt, Leipzig 1896ss. 

J. Bonsirven, Talmud, DTC*, xv, col. 9-30 (con bibliografía). 


La «MiSna». 

La Misna es esencialmente una colección de halakdt (reglas de conducta 
que hacen ley), con raros materiales haggádicos. Ya antes del 70, ciertos 
doctores pudieron tener en las manos colecciones parciales de soluciones 
jurídicas debidas a sus predecesores. Después del 70 21 , una vez se hubieron 
organizado las escuelas rabínicas, el trabajo de poner por escrito se fue 
ampliando progresivamente en ellas. El rabino Aquiba (primer tercio del 
siglo n) «ordenó las halakdt para sus alumnos», refiere la Tosefta. Su dis¬ 
cípulo, el rabí Meir, continuó su actividad en este punto. Todas las colec¬ 
ciones quedaron por fin eclipsadas por la del rabí Judá el santo, jefe 
oficial del judaismo. La Misna que compiló, después de recibir algunos com¬ 
plementos, adquirió valor oficial y fue comentada en las escuelas. Las ma¬ 
terias están dispuestas en ella en seis órdenes, cuyas divisiones no respon¬ 
den en manera alguna a las exigencias de nuestra lógica. 

Evidentemente, no hay que buscar ahí las creencias y la espiritualidad 
del judaismo, sino la jurisprudencia en materia de derecho religioso, el 
cual tiene mucho mayor extensión que en nuestros días, puesto que in¬ 
cluye el derecho civil, el derecho criminal, etc. La preocupación de dar 
conclusiones firmes en todas las materias no se opone a que se aduzcan 
las sentencias contradictorias dadas por los principales doctores en el 

21. Cf. supra, p. lOSs. 
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transcurso de los tiempos, aunque no sea más que por el interés de la dis¬ 
cusión y la formación de los jóvenes escribas. La fijación de la MiSna 
clausura la época de los doctores llamados tannaím. 


La « Tosefta ». 

La Tosefta es una «adición», un «complemento» de la Misna. Reco¬ 
ge sentencias que provienen de los doctores tannaítas, «exteriores» a la 
compilación oficial (de donde su nombre de baraytot). La atribución tra¬ 
dicional de la obra a un discípulo de Aquiba o a un contemporáneo de 
Judá el santo (el rabí Hiyya bar Abba), es poco probable: este último es 
citado en ella. Hubo por lo menos adiciones. La disposición de los ma¬ 
teriales sigue el plan de la Misna. Para el conocimiento del judaismo an¬ 
tiguo, las dos obras son de igual importancia. Notemos que en la Tosefta 
es donde fueron recogidas las fórmulas antiguas de la oración judía 
(tr. Berakot). 


Los dos talmudes. 

Se denomina Talmud a la compilación que añade a la Misna un comen¬ 
tario (llamado Gemara) elaborado por los doctores amoraim. La esencia 
de esta Gemara es jurídica, como el texto de donde ella parte. Pero las 
amplificaciones están con frecuencia amenizadas con materiales haggá- 
dicos: sentencias morales, resúmenes históricos, relatos concernientes a la 
vida cotidiana o a los rabinos célebres, etc. Así, toda la vida del judaismo 
en la época talmúdica se evoca en forma concreta. 

Existen dos compilaciones talmúdicas. El Talmud de Jerusalén o Tal¬ 
mud palestino debió de recibir su forma actual hacia comienzos del siglo v. 
Recoge la enseñanza de las escuelas de Galilea. Sobrio en haggada, con¬ 
tiene por el contrario datos históricos más sólidos sobre la historia judía 
que el Talmud de Babilonia o Talmud bablí. Este último ha gozado de 
mucho mayor autoridad en una extensa fracción del judaismo. Es pro¬ 
bable que en los orígenes las diversas academias judías de Babilonia po¬ 
seyeran cada una su propio talmud. Pero después de la clausura de estas 
academias por el rey de los persas Peroz (459-484), se decidió fijar por es¬ 
crito el conjunto de los materiales así conservados, en una enciclopedia 
completa. Se comenzó la compilación hacia fines de la edad de los amoraim 
y fue terminada el siglo vi por sus sucesores, los saboraim («opinantes»). 
La materia es tres veces más considerable que en el Talmud de Jerusalén, 
pero es menos segura, principalmente en los materiales históricos. 


Importancia de las compilaciones talmúdicas. 

Para el estudio del Nuevo Testamento, las compilaciones talmúdicas 
suministran materiales de primer orden, pues provienen de medios tra- 
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dicionales deseosos de perpetuar los usos antiguos conformes con las 
enseñanzas de los doctores tannaim. Es cierto que esta halaka no ha sumi¬ 
nistrado a la síntesis cristiana muchos materiales integrables. Pero sin 
ella no tendríamos conocimiento alguno preciso de la tradición de los 
antiguos , a la que los fariseos eran tan adictos en la época del segundo 
templo. Todo un aspecto de la vida judía en tiempos de Jesús y de los 
apóstoles quedaría, pues, en la sombra, desde la casuística del sábado tal 
como la entendían los doctores criticados por Jesús, hasta los rituales 
de purificación y la evocación del templo herodiano. 

4. Los MIDRÁSIM. 

BIBLIOGRAFÍA 

Para una bibliografía detallada consúltense las indicaciones dadas en los 
libros de introducción de Bonsirven, Moore, Strack, antes citados, p. 137. 


Origen y materiales 22 . 

Los midrásim o comentarios a la Escritura provienen de dos fuentes: 
las exégesis dadas en las escuelas rabínicas para responder a las cuestiones 
de diversos órdenes suscitadas por los textos, y las homilías sinagogales que 
tendían a la edificación de los oyentes. Así pues, en teoría habría dos clases 
de midrásim: exegéticos y homiléticos. Efectivamente, no obstante las 
numerosas interferencias entre las dos fuentes del midrás, la distinción 
aparece bastante clara en las compilaciones. Tenemos unas veces comen¬ 
tarios que siguen paso a paso el texto bíblico, recogiendo las explicaciones 
dadas acerca de él, otras veces colecciones de homilías en conexión con 
las lecciones escriturarias de los círculos litúrgicos. 

Los materiales así recogidos son muy diversos. En los midrásim ho¬ 
miléticos es natural que domine la haggada. En los midrásim exegéticos 
antiguos, la halaka interviene ampliamente, pero no por ello se olvida la 
haggada. En cuanto a la edad de los materiales, hay que apreciarla sepa¬ 
radamente en cada caso particular. Algunos son atribuidos a doctores 
citados nominalmente, los cuales, por lo demás, podían recurrir a expli¬ 
caciones ya tradicionales; otros son anónimos, pero a veces es posible 
datarlos aproximadamente por comparación entre los midrásim y las otras 
obras judías (Misna y Tosefta, libros apócrifos, obras de Josefo, de Filón, 
etcétera). Con este medio, el estudio de los midrásim permite recuperar, 
hasta cierto punto, la haggada del judaismo antiguo tal como la conocie¬ 
ron los autores del Nuevo Testamento. 


22, Sobre la exégesis judía, cf. t. i, p. 180ss. 
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Los principales «midrásim». 

Los midrásim más antiguos son de época tannaíta. Dos colecciones 
son atribuidas a las escuelas del rabí Aquiba y del rabí Ismael (siglo n). 
Son midrásim exegéticos, que siguen el texto bíblico versículo por versículo. 
Versan sobre los cuatro libros legales del Pentateuco, excepto el Génesis, 
lo que indica ya su carácter preponderantemente jurídico; pero contienen 
también muchas haggadas. 

Por lo que se refiere el Génesis, al comentario más antiguo se halla 
en la compilación llamada MidráS Rabbá (Génesis Rabbá). Como el 
comentario de los 14 primeros capítulos del Éxodo (Éxodo Rabbá), es un 
midrás exegético; su primera compilación puede remontarse a la época tal¬ 
múdica, pero contiene materiales de época tannaíta en cantidad bastante 
grande. El resto del Midrás Rabbá sobre el Pentateuco y los megillót está 
formado de colecciones homiléticas que se remontan a la alta edad media 
(excepto quizá el midráS de las Lamentaciones, que podría ser más antiguo). 
No obstante, los materiales en él compilados no son necesariamente re- 
¡ cien tes. Cierto número de ellos se hallan ya en dos colecciones homiléticas 
sensiblemente más antiguas: la Pesiqta de Rab Kahaná y el Midrás Tan- 
huma sobre el Pentateuco, que lleva el nombre de un amora del siglo iv. 
Otro tanto se puede decir de las compilaciones de la edad media, como el 
Yalqut Simeoni y el Midrás ha-Gaddl; cada thesaurus de este tipo acarrea 
| materiales de todas las edades. No es imposible que la haggada de la época 

I evangélica siga así sobreviviendo en recensiones escritas tardías, exacta- 

i mente como los temas patrísticos reaparecen regularmente en los predi¬ 
cadores y exegetas cristianos más recientes. 


Interés de los «midrásim». 

Mientras las compilaciones talmúdicas están centradas en el derecho 
judío, los midrásim — salvo en los pasajes de halaka — son los testigos de 
la haggada, es decir, de la doctrina, de la espiritualidad, de la esperanza 
mesiánica, principalmente en los círculos fariseos. El Nuevo Testamento, 
y luego los padres de la Iglesia, no se desdeñaron de servirse de este tesoro. 
Además, la interpretación cristiana del Antiguo Testamento nació en el 
marco de esta exégesis judía, adoptando más de una vez sus temas y sus 
métodos, aunque libre para utilizarlos en una perspectiva nueva 23 . No se 
puede negar que el uso de los midrásim ofrece dificultades reales: sus ma¬ 
teriales son con frecuencia difíciles de datar, y su crítica interna no se ha 
llevado todavía muy adelante. 


23. Cf. t. i, p. 188. 
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5. LOS TARGUMES. 

Los targumes interesan a la vez para el estudio del medio judío y para 
la crítica textual del Antiguo Testamento. Al tratar de esta última, indi¬ 
camos su origen y presentamos una bibliografía sucinta de la materia 24 . 
Por lo que se refiere al Pentateuco, el antiguo targum palestino, cuyos 
materiales fundamentales pueden ser de época precristiana, es conocido 
por diversas fuentes. Los fragmentos de la gueniza de El Cairo, publi¬ 
cados por P. Kahle, constituyen sus más antiguos testimonios manuscritos: 
el Targum Yeruíalmi conservado en fragmentos en las biblias políglotas 
(Trg. Yer. II) y restituido recientemente por completo en un manuscrito 
de la biblioteca vaticana (codex Neofiti I) 25 , es otra recensión del mismo; 
la lengua tiene afinidad con la del Talmud de Jerusalén, lo cual prueba su 
antigüedad. El Targum de Onquelos, redactado en las escuelas de Babilo¬ 
nia en la época talmúdica, conserva algunos de sus elementos, pero tiende 
más a la versión. El Targum del Pseudo-Jonatán (Trg. Yer. I) es una obra 
mixta fundada a la vez en el Trg. Onq. y en el Trg. Yerusalmi. 

El antiguo targum palestino del Pentateuco, tal como aparece a través 
de todos estos materiales, no es una simple traducción de la Escritura; 
propone una interpretación de la misma, estrechamente emparentada con 
el midrás. El targumista doblega el sentido de los textos bíblicos hacia el 
sentido de las creencias recibidas, inserta en su trama elementos haggá- 
dicos recogidos en la tradición, amplifica los relatos, indica el alcance de 
los oráculos proféticos, etc. La halaka no está excluida, pero sólo aparece 
en forma discreta. En esto está la importancia del targum para el estudio 
del medio judío. Confrontándolo con las otras obras antiguas (midrásim, 
misna, apócrifos, etc.), se puede mostrar la antigüedad de algunos de estos 
desarrollos. Éstos pudieron quedar fijados ne varietur en la tradición oral 
mucho antes de ser puestos por escrito. De esta manera es posible descu¬ 
brir en parte la interpretación del Pentateuco practicada en la época del 
Nuevo Testamento en el marco de las homilías sinagogales. 

El targum de los profetas experimentó probablemente un desarrollo 
análogo al del Pentateuco: antiguo targum palestino, luego recensión 
babilónica — llamada Targum de Jonatán sobre los profetas — paralela 
al Targum de Onquelos. También aquí las amplificaciones haggádicas en¬ 
lazan con el texto escriturario; pero es muy posible que la influencia de 
las nuevas condiciones de vida creadas al judaismo después del 70 se de¬ 
jara notar más en la interpretación de los textos proféticos que en la del 
Pentateuco, que había entrado hacía más tiempo en la liturgia sinagogal. 
En cuanto a los hagiógrafos, todos tienen su targum, excepto Daniel 
y Esdras-Nehemías. Las más de las veces se trata de redacciones tardías 
en las que los elementos midrásicos entran en proporciones variables. Pero, 

24. Cf. t. i, p. 110-112. 

25. Cf. Estudios Bíblicos, 1956, p. 446s. NTS, iv (1956-57), p. 306s. «Biblica», 1957, p. 239 

A. Diez Macho tiene en preparación una edición crítica. 
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como en el caso de los midrástm, todavía es posible que tengamos ahí las 
recensiones recientes de temas muy antiguos fielmente conservados en la 
predicación y en las escuelas. Así, la aplicación mesiánica del salmo 45 
propuesta por el targum, está ya atestada en la carta a los Hebreos (1,8-9); 
ahora bien, debe excluirse que los medios rabinicos la tomaran de la exé- 
gesis cristiana. La cueva 11 de Qumrán ha suministrado recientemente 
fragmentos de un targum de Job. Una vez que se haya examinado este 
manuscrito, tendremos a nuestra disposición un elemento nuevo de la 
mayor importancia para el estudio del Targum palestino. 

6. Otras obras rabínicas. 

BIBLIOGRAFÍA 

Pirqé Aboth en la Misna, Trad. en: Charles, Pseudepigrapha, p. 686s; J. Bon- 
sirven, Textes rabbiniques..., p. 4-12. C. Taylor, Sayings of the Jewish 
fathers , Cambridge 1877. 

Aboth de R. Nathan, en el Talmud de Babilonia. J. Goldin, The Fathers according 
to Rabbi Nathan , New-Haven 1955. 

G. G. Scholem, Les grands courants de la mystique juive, París 1950. 

La Misna contiene un tratado exclusivamente haggádico: los capítulos 
de los padres (Pirqé Abdt). Es un aglomerado de sentencias relativas a 
la dirección de la vida, bastante parecida en cuanto al género a la colec¬ 
ción de Ben Sirá. Los doctores citados pertenecen en su mayoría a los dos 
primeros siglos cristianos. El tratado del Talmud de Babilonia llamado 
Abdt del rabí Natán es una especie de Tosefta que lo completa. El Talmud 
de Babilonia comprende, por lo demás, otros tratados suplementarios 
(sobre el duelo, sobre la dirección de la vida, sobre las relaciones entre 
marido y mujer); pero son bastante tardíos. 

La literatura medio haggádica, medio histórica disfrutó de gran boga 
en los medios rabinicos. Las compilaciones en que quedó fijada pueden 
contener ciertos materiales antiguos. No es el caso de enumerarlas todas. 
Citemos el Seder olam rabbá, «grande historia del mundo», desde los orí¬ 
genes hasta el reinado de Herodes, compilada el siglo m, pero reelabo¬ 
rada posteriormente; los Pirqé del rabí Eliezer, fresco histórico tardío 
(siglo ix); la Crónica de Moisés, escrita en puro hebreo, que tiene afini¬ 
dades con Josefo y con el Targum palestino. 

Poco habría que decir sobre la mística y el esoterismo en el medio 
rabínico, si los apócrifos y la literatura de Qumrán no invitaran a reanudar 
el estudio de esta cuestión. Desgraciadamente, los datos esparcidos en 
las compilaciones talmúdicas son muy difíciles de fechar, mientras que 
colecciones como 3Henoc 26 o los libros de las hekalót son sensiblemente 
posteriores a la era cristiana. Se puede consultar a este propósito el estudio 

26. Cf. supra, p. 123s. 
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reciente de G.G. Scholem. Esta corriente desembocará en la edad media 
en la tradición cabalística y en la compilación del Zohar. 

7. La liturgia judía. 

BIBLIOGRAFÍA 

V. la obra de I. Elbogen, citada supra, p. 78. 

D. W. Staerk, Altjiidische títurgische Gebete, Berlín 2 1930, (Kleine Texte 58). 
Cf. la trad. de las antiguas oraciones en Bonsirven, Textes rabbiniques..., 
p. 1-3. 

D. Hedegard, Seder Rav Amratn Gaon, Lund 1951. 

K. Hruby, Autour du plus anden rituel juif, «Cahiers Sioniens»*, 1955, p. 303- 
336; Quelques textes liturgiques sur Abraham , «Cahiers Sioniens»*, 1951, 
p. 350-354; Moise dans la liturgie synagogale, en Motse Vhomme del'AHiance*, 
París 1955, p. 317-343. 

La vida litúrgica no es el aspecto menos interesante del judaismo an¬ 
tiguo, pero es uno de los más difíciles de conocer de manera precisa. La 
liturgia del templo terminó el año 70. La liturgia sinagogal, organizada 
ya hacía tiempo, adquirió por este hecho una importancia mayor. En la 
transmisión de la tradición judía y en el desarrollo de sus ideas desempeñó 
un papel capital, puesto en pleno relieve por el estudio de los targumes y 
de los midrásim homiléticos; en efecto, en su marco adoptaron su forma 
original los materiales recogidos por estas compilaciones. Añadamos to¬ 
davía que las maneras de formular la oración común fueron siempre re¬ 
guladoras de la fe: lex orandi, lex credendi. Finalmente, para el estudio de 
los orígenes cristianos se revela indispensable el conocimiento de esta 
liturgia: la cena nació en un marco litúrgico judío (el de las comidas re¬ 
ligiosas y, más exactamente, de la cena pascual); la liturgia desarrollada 
en torno a ella reasumió luego no pocos elementos judíos, tanto ritos como 
formularios. 

La Misna y la Tosefta, en el tratado Berakot («De las bendiciones») y 
en el Seder Moed («De las fiestas» o «de los tiempos litúrgicos»), pro¬ 
porcionan los primeros elementos de un estudio de conjunto: reglas li¬ 
túrgicas de las celebraciones, textos de oraciones, lecturas tomadas de la 
Escritura. Estos datos carecen de precisión en más de un punto. Tenemos, 
sin embargo, indicaciones sólidas sobre las bendiciones que acompañaban 
la recitación del sema (oración formada de Dt 6,4-9; 11,13-21 y Núm 15, 
36-41); sobre la tefilla, «oración» por excelencia denominada también 
amida (oración pronunciada «de pie») o semoné esre («dieciocho» bendicio¬ 
nes); sobre el qaddis («santificación» del nombre divino, cf. la primera 
petición del padrenuestro) y sobre algunas bendiciones de la liturgia domés¬ 
tica. Estos textos se remontan en lo esencial a la época del segundo templo. 

En la época talmúdica se tendió a estabilizar las formas de la liturgia 
sinagogal sobre las bases de la costumbre antigua. La diferenciación de 
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los usos entre Palestina y Babilonia fue el preludio de los diversos ritos 
judíos todavía observados hoy día (el rito askenazí prolonga el uso babi¬ 
lónico y el rito sefardí prolonga el rito palestino). Pero es probable que los 
formularios de oración pertenecieran todavía en gran parte a la tradición 
oral. Al mismo tiempo se desarrolló una poesía religiosa nutrida de la 
Escritura y de su comentario haggádico: los piyyutim («poemas») 27 . Te¬ 
nemos ahí un testimonio indirecto sobre la haggada antigua, que hay que 
guardarse bien de desestimar. 

Después de la conclusión del Talmud de Babilonia vinieron las primeras 
puestas al día de los usos litúrgicos. El ritual de la cena pascual se habría 
así fijado hacia el siglo ix; pero es evidente que los orígenes de esta Haggada 
de pascua eran mucho más antiguos. El primer «orden» ( siddur) de la ora¬ 
ción sinagogal fue establecido en la segunda mitad del siglo ix por el jefe 
del judaismo babilónico, rab Amram Gaón. Sobre estas bases constituyó 
la Edad Media colecciones de rúbricas, de oraciones y de piyyutim, de 
las que derivan los rituales del judaismo actual. 

Como se ve, es muy difícil descubrir a través de estas compilaciones 
sucesivas las huellas de los formularios antiguos. Todavía en este parti¬ 
cular, es indispensable la comparación de los textos con los de los tar- 
gumes, los midrásim y las obras talmúdicas. En la hora presente no se 
lleva muy adelante esta comparación, pero es de esperar que estudios 
sucesivos permitan conocer con más precisión la oración judía hasta la 
época del Nuevo Testamento. 

8. La literatura rabínica y el Nuevo Testamento. 

BIBLIOGRAFÍA 

G. Dalman, Die Worte Jesu, Leipzig 1898; trad.: The IVords of Jesús, Edim¬ 
burgo 1909. 

G. Dalman, Jesus-Jeschuah, Leipzig 1922; trad. de P. Levertoff, Londres 1929. 

H. L. Strack-P. Billerbeck, Kommentar zum N. T. aus Talmud und Midrasch, 

6 vol., Munich 1922-1956. 

I. Abrahams, Studies in Pharisaism and the Gospels , 2 vol., Cambridge 1917. 

C. G. Montefiore, Rabbinic Literature and Gospel Teachings, Londres 1930. 
Morton Smith, Tannaitic Parallels to the Gospels, Filadelfia 1951. 

J. W. Doeve, Jewish Hermeneutics in the Synoptic Gospels and Acts, Assen 1954. 
W. D. Davies, Paul and Rabbinic Judaism, Londres 2 1955. 

D. Daube, The New Testament and Rabbinic Judaism, Londres 1956. 

La literatura rabínica nos pone en contacto — más o menos inmediato 
según los casos — con un aspecto esencial del judaismo. La exégesis del 
Nuevo Testamento no puede, por tanto, descuidarla; pero tampoco debe 

27. Sobre los piyyutim , consultar: P. Kahle, Masoreten des Westens, i, Stuttgart 1927. 
R. Edelmann, Zur Frühgeschichte des Máhzor , Stuttgart 1934. M. Zula y, Zur Liturgie der 
babylonischen Juden, Stuttgart 1934; Máhzor Yannai, Berlín 1938. M. Wallenstein, Some 
Impublished Piyyutim from the Cairo geniza , Manchester 1956. 
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referirse a ella de manera unilateral. En efecto, si hay un hecho cierto 
frente al cual nos coloca el estudio de la literatura judía, éste es seguramente 
el carácter complejo del medio palestino en tiempos de Jesús y de los após¬ 
toles. Su religión no se identifica pura y simplemente con la ortodoxia 
que habían definido los escritos rabínicos. Se reparte en corrientes di¬ 
versas que tienden a cristalizar en sectas. Fariseos, saduceos, esenios 
(a los que la mayoría de los críticos relacionan con el grupo de Qumrán) 
tienen rasgos originales que los distinguen, no obstante una base común de 
pensamiento. Además, el judaismo helenístico manifiesta una accesibilidad 
al pensamiento griego mucho más marcada que las corrientes palestinas. 

Ahora bien, el cristianismo naciente no se solidarizó con ninguna de las 
sectas en cuestión, de forma que sería tan inexacto buscar en la enseñanza 
de Jesús la enseñanza farisea, como querer ver en el esenismo un cristia¬ 
nismo anticipado. Jesús seleccionó y extrajo del tesoro del pensamiento 
judío, como soberana libertad, los materiales que le plugo utilizar de él. 
En la época apostólica, el pensamiento cristiano adoptó sin duda alguna 
no pocos elementos del judaismo palestino o alejandrino, pero los rein¬ 
terpretó en función de un criterio completamente nuevo: la autoridad 
de Jesús, el sentido de su vida, su cometido en el designio de Dios. 

No obstante, es cierto que en el plano de las formas literarias, así como 
en el de las ideas, es instructiva la comparación de los textos cristianos 
y de los textos judíos. Durante mucho tiempo la exégesis no se interesó 
por esto sino con un fin apologético, en función de la controversia entre 
judíos y cristianos. Hoy día aparece más claro que tal estudio debe hacerse 
con simpatía y que tiene una finalidad positiva: ilustrar el mismo Nuevo 
Testamento. Pero en este terreno hay todavía mucho por hacer. El tra¬ 
bajo de precursor realizado por R.H. Charles con los apócrifos debe re¬ 
anudarse sobre nuevas bases después de los descubrimientos de Qumrán. 
El monumental comentario del Nuevo Testamento a partir del Talmud 
y de los midrásim, de Strack y Billerbeck, tiene necesidad de ser comple¬ 
tado con estudios críticos que muestren mejor la fecha de los textos allí 
reunidos en forma masiva y descubran detrás de ellos las tradiciones ori¬ 
ginales de que dependen. La misma utilización de los textos de Qumrán 
ha de hacerse con precaución: ante todo es menester definir con precisión 
el lugar que ocupó el grupo de Qumrán en el seno del judaismo, antes 
de que se pueda establecer un balance con toda seguridad. En una pa¬ 
labra, partiendo de estas tres fuentes, hay que perfilar en sus formas exac¬ 
tas y según sus variedades la halaka y la haggada en Palestina en el primer 
siglo de nuestra era. Al mismo tiempo hay que familiarizarse con las for¬ 
mas de pensamiento del judaismo helenístico; éste, expresándose en griego, 
preparó el instrumento lingüístico de que tenía necesidad la Iglesia na¬ 
ciente para hacer su mensaje accesible a los medios paganos sin traicionar, 
por ello, su sustancia. Tal trabajo sólo puede hacerse lentamente. El 
estado actual de los estudios neotestamentarios hace esperar que se lleve 
a feliz término. 
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La crítica científica de los evangelios, que todo teólogo debe hoy día 
utilizar, no vio la luz sino muy tarde, hacia fines del siglo xix. Para mejor 
captar su alcance y sus límites, es necesario situarla en su tiempo. En efecto, 
la exégesis creyente no debe ignorar las riquezas acumuladas a lo largo 
de los siglos, sino más bien debe vivir de ellas conscientemente. Para lo¬ 
grarlo no basta con enumerar los ensayos sucesivos, sino hay que deter¬ 
minar las actitudes fundamentales del espíritu humano frente a los evan¬ 
gelios. Estas actitudes, calificadas aquí de dogmática, de crítica y de his¬ 
tórica, caracterizan desde luego algunas épocas determinadas, pero todas 
ellas sobreviven más o menos todavía en nuestros días. 


§ I. La actitud dogmática. 

1. LOS CREYENTES. 

Durante dieciocho siglos ha explotado la Iglesia pacíficamente el 
tesoro transmitido por los apóstoles. Se esforzaba ante todo por descubrir 
y saborear la savia de la palabra contenida en los textos, procuraba mani¬ 
festar cada vez mejor la figura incomparable del Salvador. Los comenta¬ 
rios de Orígenes, de Cirilo o de Agustín siguen siendo para nosotros fuen¬ 
tes todavía frescas, y aun hoy día se consultan todavía con interés los 
comentarios de santo Tomás, de Maldonado o de dom Calmet. 

Pero entonces sólo se rozaban los problemas que hoy día nos preocu¬ 
pan. Si la cuestión del texto auténtico fue tratada cuidadosamente desde 
los primeros siglos por Orígenes o Jerónimo, otras muchas se suscitaron 
sin llegar a recibir respuesta satisfactoria. Celso notaba ya que según 
Mt y Me sólo un ángel se halla junto al sepulcro vacío, mientras que Le 
y Jn señalan dos, y Orígenes trataba de resolver la antinomia, como la 
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resolvía en otros muchos casos. Unas veces afirma la existencia histórica 
de tres Marías, única manera de salvaguardar los textos evangélicos di¬ 
vergentes; otras veces se ve forzado a recurrir a la alegoría para justificar 
el diferente emplazamiento de los vendedores del templo. San Agustín por 
su parte no se contenta con el sentido místico que discierne en el hecho 
de que el centurión aborde personalmente a Jesús según Mt, mientras 
que según Le su gestión se lleva a cabo por medio de una delegación; 
piensa que Mt simplificó la realidad histórica con una figura de estilo. 
Tales ejemplos, no raros, prueban que los padres no descuidaron tranqui¬ 
lamente las aporías de los evangelios; a su manera trataron de resolverlas; 
pero no barruntaron la explicación que hoy día nos parece elemental, la 
de las fuentes y de las elaboraciones literarias. 

Para zanjar de un golpe estas dificultades, Taciano había recurrido a 
un método más radical, si no más valedero. Ya en la segunda mitad del 
siglo H, el Diatessaron, o armonía de los cuatro evangelios, se esforzaba 
por conciliar los aspectos opuestos de los relatos, los datos divergentes 
en la cronología, con el objeto de obtener una sucesión satisfactoria de los 
acontecimientos. Taciano respondía a la necesidad imperiosa del hombre 
que quiere contemplar sin tropiezos la existencia de su Salvador. Su em¬ 
presa abría el camino a una serie de trabajos que se publican todavía en 
nuestros días y que habitualmente se titulan Los cuatro evangelios en uno. 
Así, en la edad media, Gersón (fl429) publica un Monotessaron, unum de 
quattuor, explicando las divergencias en los relatos por la variedad de los 
puntos de vista. Los primeros reformadores se mostraron diligentes en 
la búsqueda, e incluso entre los más intransigentes: su teoría de la ins¬ 
piración verbal, ¿no confería un valor absoluto a cada parcela del texto 
sagrado? Se puede admirar, por ejemplo, la obra de una fe que va valien¬ 
temente más allá de la razón, en esa especie de rompecabezas confeccionado 
por Osiandro en Basilea el año 1537: no se omite ninguna palabra, no 
se añade nada ajeno, se respeta perfectamente el orden, todo está en su 
lugar, finalmente, siglas apropiadas permiten descubrir a primera vista 
lo que es propio de cada evangelio y lo que es común a varios. Tales ar¬ 
monías se editaron sin cesar en el transcurso de los siglos. La enumeración 
sería fastidiosa, pero encanta su proliferación, como señal del hambre 
que los creyentes tienen del pan de la palabra evangélica. 

Por otra parte, no todo es falso e ilusorio en esta empresa de Los cuatro 
evangelios en uno. No obstante su carácter científicamente caduco, hace 
captar mucho mejor que los recortes de las sinopsis actuales el carácter 
de existencia vivida que es ante todo el evangelio; y las Vidas de Jesús, 
por muy aleatorias que sean desde el punto de vista científico, siguen 
siendo una etapa necesaria, que supone como base tal agrupación de los 
textos. Sin embargo, el aglomerado que de ahí resulta, no es ya la Sa¬ 
grada Escritura, sino una obra humana producida a base de ella. La reac¬ 
ción de numerosas iglesias contra el Diatessaron de Taciano, es signifi¬ 
cativa : temiendo sin duda que el texto divino fuese sustituido por un libro 
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humano, echaron al cesto los ejemplares en uso. La fe en los textos ins¬ 
pirados, aunque fueran aparentemente contradictorios, se mostraba más 
fuerte que la razón preocupada por la armonía; pero no podía sospechar 
que, después de una fase crítica, la razón misma hallaría un sentido va¬ 
ledero y una justificación suficiente de los cuatro evangelios, sin tener 
que recurrir a armonizaciones demasiado humanas. 

2. Los RACIONALISTAS. 

Antes de asistir al nacimiento de la era crítica, conviene mostrar 
brevemente cómo los adversarios racionalistas de la fe se mantuvieron 
hasta el siglo xix en el mismo terreno que los creyentes, a saber, el suelo 
dogmático. Celso (hacia 180) o Porfirio (en el siglo m) ridiculizan el 
contenido de los textos sagrados, niegan la historicidad de los hechos re¬ 
latados, pero no critican los relatos mismos. Dogmáticamente, se oponen 
dos creencias, la fe y la razón. La descendencia de Celso no se ha extin¬ 
guido todavía, ni siquiera en nuestros días. 

En ella se dintingue Voltaire (1776), y, en tiempos de la Aufklarung 
(= Ilustración), un Reimarus (1694-1768), que ve en los apóstoles unos 
falsarios y en Jesús un mesías político, cuyo sueño político ha fracasado. 
Así también Paulus (1761-1851), hijo de un pastor protestante que evo¬ 
caba a los muertos, proyecta sobre los evangelios su reacción, muy expli¬ 
cable, contra el ambiente pseudomaravilloso en que había sido educa¬ 
do. Si los apóstoles dicen haber visto a Jesús marchar sobre las aguas, es 
a consecuencia de una bruma que les hacía confundir los planos. El 
frío habría reanimado a Jesús en el sepulcro... Tanta imaginación hace 
sonreír hoy incluso a los incrédulos: los datos evangélicos no se pueden 
explicar tan fácilmente por malicia o por ingenuidad de los apóstoles. 

Sin embargo, en 1835, un joven de 27 años, D.F. Strauss (1808-1874), 
iba a iniciar en todos los planos la evolución de la crítica de los evangelios. 
En su Vida de Jesús declaraba que era «ya hora de sustituir por una nueva 
manera de considerar la historia de Jesús la idea de una intervención so¬ 
brenatural o de una explicación natural... El nuevo terreno debe ser 
el de la mitología». Aun conservando una actitud dogmática racionalista, 
trata tímidamente de determinar la evolución literaria de los relatos evan¬ 
gélicos. Cierto que los relatos están fundados en hechos, pero acerca de 
ellos la comunidad creyente creó, transformó, embelleció; incluso a veces 
los reconstituyó partiendo de las profecías bíblicas. Este esfuerzo de crí¬ 
tica literaria merece consideración, pero no logra su objetivo, pues cede 
el paso a una reconstrucción filosófica de tipo hegeliano. 

Strauss tendrá numerosos discípulos, que reaccionarán según sus tem¬ 
peramentos. Unos proyectarán su conocimiento de los mitos sobre los 
datos evangélicos: Bruno Bauer (1841/1850), W.B. Smith (1906), A. Drews 
(1909/1911), P.L. Couchoud (1924) e incluso C. Guignebert (1933). Otro, 
E. Renán, no procederá con más seriedad que Strauss en la manipula- 
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ción de los textos; pero, acomodándose a la piedad ingenua del pueblo, 
confeccionará en 1863 una especie de «Hermosa Helena del cristianismo», 
reparando las grietas que creyó descubrir en el edificio evangélico; su psico¬ 
logía de romántico decadente pintará así, a brocha gorda, el retrato del 
dulce soñador galileo. 

La escuela de Tubinga (hacia 1850), situándose en la perspectiva he- 
geliana que había adoptado Strauss, llegará a resultados tan extravagantes, 
que darán nuevos estímulos a los investigadores. Siendo la antigua iglesia 
católica, por definición, la síntesis de las dos tendencias opuestas, la judeo- 
cristiana y la paganocristiana, los evangelios reflejarán la evolución an¬ 
terior a su advenimiento. Para atenernos al sistema del jefe de la escuela, 
F.C. Baur (1792-1860), Mt es la deformación tendenciosa de un escrito 
petrino de tendencia judeocristiana, el evangelio arameo de los Hebreos 
(hacia 130); Le, de tendencia antipetrina, es la reelaboración del evangelio 
paulino de Marción (hacia 140-180); finalmente. Me es la síntesis desti¬ 
nada a neutralizar las dos primeras tendencias. ¡Resultado peregrino! 
Los datos de la tradición sobre los autores y las fechas de los evangelios 
son rechazados categóricamente; en lugar de tratar de criticarlos litera¬ 
riamente — ¿podían hacerlo sin instrumento apropiado? —, se compor¬ 
tan como filósofos que pasan por el tamiz el contenido de los evangelios. 
Quizá se trate aquí de filosofía; de todos modos, no se trata de exégesis. 

Durante estos dieciocho siglos, el tesoro evangélico ha sido explorado 
en todos los sentidos. Mientras los racionalistas tratan vanamente de 
dilapidarlo con métodos que no tienen nada que ver con la verdadera 
crítica, los creyentes, guiados por la tradición a falta de ciencia exegética, 
han manifestado sus riquezas. Mas para gozar de ellas científicamente, 
habrán de pasar por la era crítica. 


§ II. La actitud crítica. 

1. Desarrollo de la crítica de los evangelios. 

Richard Simón (1638-1712) merece ser citado como precursor de la era 
crítica: su Histoire critique du texte du NT (1689) hace época en la 
exégesis, pero hay que reconocer que, fuera de algunas personalidades 
como P. Schanz (1841-1905), M. Knabenbauer (1839-1911) y, sobre todo, 
M.J. Lagrange (1855-1938), los católicos no han tomado parte muy activa 
en el desarrollo de esta era. 


Nacimiento de ia teoría de las dos fuentes. 

El verdadero estímulo provino de la Vida de Jesús de Strauss. Bajo 
un fárrago de reconstrucción filosófica estaba oculto un germen de crí¬ 
tica. Si no quería uno refugiarse en la arbitrariedad de la escuela de Tu- 
binga, había que examinar más minuciosamente los textos mismos. Ha- 
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blar del papel de la comunidad cristiana en la elaboración de los textos, 
no es cosa impía; no es sino insinuar que hubo fuentes en su origen y que 
estas fuentes tienen sin duda algún valor. 

Así, con esta excelente intención, un discípulo de Strauss, C.H. Weisse 
(1801-1866), y un futuro católico, C.G. Wilke (1786-1854), llegaron simul¬ 
táneamente en 1838, tres años después de la obra de Strauss, a un resultado 
análogo: en la base de la tradición evangélica hay dos documentos, Me 
y una colección de sentencias (los logia), que ofrecen un terreno sólido 
sobre el cual se puede edificar la historia de Cristo. Tal es el origen de la 
famosa teoría de las dos fuentes, de que hablaremos más en detalle a pro¬ 
pósito del hecho sinóptico 1 . Todavía hoy día reposa en gran parte sobre 
el trabajo realizado por estos dos precursores en la comparación minu¬ 
ciosa de los textos. 


Los datos de la crítica externa. 

Para nuestro intento conviene notar dos consecuencias mayores su¬ 
geridas por el sistema de las dos fuentes. En primer lugar, un triunfo an¬ 
ticipado sobre la escuela antitradicional de Tubinga. Ésta, que llevaba en 
germen la muerte, paralizará todavía durante veinticinco años el estudio 
crítico de los textos; pero en 1863 HJ. Holtzmann (1832-1910) coronará 
para todo un siglo la teoría elaborada mucho tiempo antes en el silencio. 
De ésta se sigue que el estudio crítico de los textos no contradice formal¬ 
mente a los datos tradicionales sobre los autores y las fechas de los evan¬ 
gelios. En efecto, Me, lejos de ser la confluencia de dos tendencias, judeo- 
cristiana y paganocristiana, viene a ser el primero de los evangelios. Ya 
no hace la menor falta datar estos escritos con arreglo a su contenido re¬ 
construido filosóficamente. A. von Hamack (1851-1930) proclama solem¬ 
nemente : ¡Vuelta a la tradición! La fecha de Me oscila entre el año 64 y el 
80, los cuatro evangelios datan, a más tardar, del siglo i. ¿Quiérese decir 
que desde ahora quedan ya recibidos entera y unánimemente los datos 
de la crítica externa? Esto sería mucho decir; con frecuencia sufren to¬ 
davía rudos ataques; pero, como lo indicaremos al tratar en particular 
de cada evangelio, siguen tomándose en consideración. La época de Tu¬ 
binga ha pasado ya a la historia. 


Desarrollo de la crítica interna. 

Veamos ahora la segunda consecuencia. Pese a numerosas divergen¬ 
cias, los estudios que proliferan, a un ritmo acelerado, durante la segunda 
mitad del siglo xrx, toman ordinariamente por base la teoría de las dos 
fuentes, o por lo menos se sitúan en relación con ella. Así pues, estas 
dos fuentes se van a estudiar críticamente; pero la tonalidad crítica de 


1. Cf. infra, p. 275ss. 
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estas investigaciones no preservará a sus autores de enfrentarse, con¬ 
forme a su variado temperamento teológico. 

Por un lado se trata de Me y de la historia que presenta de Cristo. 
Algunos autores, a los que los protestantes llaman conservadores, man¬ 
tienen su confianza en ella. Desde ahora se apoyan preferentemente en el 
segundo evangelio (a veces sobre Le, que depende de él) para elaborar 
Vidas de Jesús que aparecen con ritmo creciente; así É. de Pressensé (1866), 
J. Bovon (1893), A. Westphal (1915). Todos ellos adoptan un marco cro¬ 
nológico, el que les parece establecido por los mismos autores inspirados. 

En otra dirección se orientan los críticos radicales. No niegan la po¬ 
sibilidad de llegar a algún conocimento de la vida de Jesús, pero se niegan 
cada vez más a disponerla en el marco ofrecido por Me. Los estudios más 
destacados son los de J. Weiss (1863-1914) y de J. Wellhausen (1844-1918): 
uno y otro se aplican a descubrir las fuentes utilizadas por Me. J. Weiss 
(1903), separan los elementos petrinos subyacentes; J. Wellhausen (1903- 
1905) saca a la luz un filón que hoy día vuelve a explotarse: las tradiciones 
arameas de que derivan los tres sinópticos; así aseguran, a su manera, 
nuestra confianza en su veracidad histórica. 

Junto a estos trabajos más críticos, un estudio sistemático ejerce grande 
influjo en las investigaciones ulteriores. W. Wrede (1859-1906) trata de 
mostrar que Me no es un escrito espontáneo que transmite el recuerdo 
de un testigo ocular, sino una obra teológica que elabora la teoría del 
«secreto mesiánico». La primera fuente de los sinópticos habría, pues, 
de criticarse severamente; tras ella se encuentran quizá datos valederos, 
pero es necesario descubrirlos. Procediendo en el mismo sentido y ade¬ 
lantándose ya al período siguiente, la obra radical de K.L. Schmidt (1919) 
tiende a pulverizar «el marco de la historia de Jesús»: estudio minucioso 
que, si fuese definitivo, quitaría toda confianza en la cronología evan¬ 
gélica. 

A este balance poco tranquilizador sobre el evangelio de Me vienen 
a añadirse los resultados de los estudios sobre la segunda fuente. Buen 
número de críticos, fiándose poco de los datos de Me, se aplican con pre¬ 
ferencia a los logia. Esto parece responder mejor al temperamento teoló¬ 
gico de los liberales, herederos de Schleiermacher, tales como J. Sabatier, 
A. Réville, H.J. Holtzmann, A. von Hamack. Éste publica en 1900 La 
esencia del cristianismo, libro en el que desaparece la figura de Jesús para 
dar paso a una moral vaga, más filosófica que cristiana. 

La escuela escatológica, nacida a consecuencia de los trabajos de 
J. Weiss (1892-1900), no tarda en reaccionar. A. Schweitzer (1901) y, sobre 
todo, Loisy en su petit livre (1902) adoptan la actitud contraria a la de 
Harnack. La esencia del evangelio no es una moral, sino una gran espe¬ 
ranza. Esperanza ilusoria, desde luego, pero que fue el elemento primor¬ 
dial de la conciencia de Jesús. Por eso mismo los datos de la primera 
fuente deben utilizarse no menos que los de los logia. En definitiva, algo 
histórico subsiste, difícil de captar, pero cierto. 
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2. Reacción de la Iglesia católica. 

Las tesis de A. Loisy. 

Mientras los investigadores precedentes se esforzaban en precisar las 
fuentes valederas de nuestro conocimiento histórico de Jesús y en deter¬ 
minar la esencia de la religión de Jesucristo, los católicos continuaban 
defendiendo celosamente el patrimonio de la tradición. En este estado de 
cosas, A. Loisy (1857-1940) desencadenó el combate con sus tesis extre¬ 
mistas; entre otras cosas, admitía la teoría de las dos fuentes, de la que 
sacaba consecuencias desastrosas para la fe. 

Hoy resulta difícil reconstituir la atmósfera católica de los diez pri¬ 
meros años de este siglo. Por una parte, en manos de algunos exegetas 
que distan mucho de ser racionalistas — por ejemplo, el padre Lagrange 
(1855-1938)—, un instrumento de crítica literaria se va afinando día tras 
día produciendo resultados divergentes; por otra parte, creyentes no es¬ 
pecializados, haciéndose fuertes en la tradición, juzgan el árbol por sus 
frutos. Y estos frutos parecen agusanados. ¿No habrá que cortar el 
árbol con sus frutos? 

Siguiendo a Strauss, Loisy, en sus libros El evangelio y la Iglesia (1902) 
y Los evangelios sinópticos (1907/1908), disocia el Cristo de la fe y el Jesús 
de la historia. La comunidad hace de pantalla entre el creyente y los acon¬ 
tecimientos. ¡Consecuencia inadmisible para los fieles! La tradición se 
le opone, la crítica no la impone. En este espíritu de defensa de la tradi¬ 
ción son redactados los documentos del magisterio. El porvenir se en¬ 
cargará de separar el buen grano de la paja en los resultados que se dicen 
científicos; el presente reclama con urgencia que se mantenga el valor 
histórico de los evangelios, so pena de ver la fe cristiana privada de toda 
base objetiva y reducida a un oscuro sentimiento de la conciencia humana. 
Reacción sana del espíritu tradicional ante las audacias de una crítica 
intemperante, pero reacción tributaria de cierta problemática, hoy día 
superada. 


Respuestas de la Comisión Bíblica 2 . 

Estas respuestas piden una explicación. He aquí en primer lugar una 
afirmación global. Los evangelios merecen nuestra confianza como do¬ 
cumentos de historia. Tienen por autores a testigos apostólicos: el apóstol 
Mateo, Marcos, discípulo e intérprete de Pedro, Lucas, compañero de 
Pablo. La crítica externa es unánime en favor de los tres 3 . En cuanto a 
los dos últimos, estos datos se confirman por argumentos de crítica interna 4 . 


2. Cf. Enchiridion Biblicum, Roma 4 1961. El texto de los decretos es transcrito en apéndice, 
p. 163ss. 

3. EB 383, 390 (EB 3 388, 395); Dz 3561, 3568; t 2148, 2155; DBi 423, 433. 

4. EB 390 (EB 3 395); Dz 3568; f 2355; DBi 433. 


157 



Los evangelios sinópticos 


Tocante al primer evangelio, se puede distinguir el texto actual (Mt griego) 
y el original escrito por el apóstol en su lengua materna (Mt arameo); 
ambos son sustancialmente idénticos. Si Mt arameo fue compuesto antes 
de Me y de Le, en cambio, Mt griego puede ser posterior y por tanto de¬ 
pender de éstos 5 . 

De ahí una consecuencia concerniente a la formación literaria de los 
sinópticos. Los diversos sistemas elaborados a este propósito son acep¬ 
tables 6 ; únicamente merece seria reserva la teoría de las dos fuentes, según 
la cual Mt y Le derivan esencialmente de Me y de una colección de sen¬ 
tencias del Señor. No se puede fácilmente admitir, ni se puede sostener 
(propugnare) libremente 7 ; pero la contradictoria tiene implícitamente 
paso abierto: dicha teoría se puede sostener con precaución y con matices. 
Por ejemplo, el original de Mt no se puede reducir a una mera colección 
de sentencias: es un verdadero evangelio 8 ; el Mt griego puede ser posterior 
a Me y a Le 9 . Tal desconfianza hacia una teoría literaria deriva de la soli¬ 
citud por respetar la tradición; se explica también en razón de las conse¬ 
cuencias que algunos podrían sacar a propósito del valor histórico de los 
evangelios; si se adoptase la teoría, la parte narrativa se basaría total¬ 
mente en Me, que no es apóstol; además, los logia de Mateo no bastarían 
para que se atribuyera el conjunto del primer evangelio al apóstol. 

Así también el empeño por salvaguardar el valor histórico de los evan¬ 
gelios induce al magisterio eclesiástico a hablar en forma más precisa de 
las fuentes utilizadas por los evangelistas. En primer lugar, como corolario 
de las afirmaciones precedentes sobre los autores, estas fuentes son dignas de 
fe. El apóstol Mateo es sustancialmente autor del primer evangelio 16 ; 
Me y Le reciben su garantía de Pedro y de Pablo respectivamente, sin 
hablar de las otras fuentes escritas u orales de que se sirvieron 1 !. 

En las respuestas se dan algunas indicaciones sobre el género literario de 
los evangelios. La ausencia de cronología no implica la no veracidad de los 
relatos 12 ; no se trata, pues, de biografías en el sentido moderno del término. 
Notemos también los serios toques de atención, que todavía hoy conservan 
todo su vigor, al tratarse de determinar la prehistoria de los evangelios. 
Mateo tiene sin duda un fin dogmático y apologético, pero no por ello 
deja de ser verídico; relatos y logia no fueron deformados ni adaptados 
por el influjo de las profecías del Antiguo Testamento o de un estado más 
evolucionado de la Iglesia 13 . Marcos y Lucas, aunque más tardíos, aunque 
con frecuencia están en desacuerdo con Mt sobre el orden de los hechos, 
aunque emanan de personas que no eran testigos, no reflejan necesariamente 


5. EB 384, 387 (EB 3 389, 392); Dz 3562, 3565; t 2149, 2152; DBi 424, 427. 

6. EB 399 (EB 3 404); Dz 3577: t 2164; DBi 442. 

7. EB 400 (EB 3 405); Dz 3578; f 2165; DBi 443. 

8. EB 386 (EB 3 391); Dz 3564; t 2151; DBi 426. 

9. EB 384, 394 (EB 3 389, 399); Dz 3562, 3572; t 2149, 2159; DBi 424, 437. 

10. EB 383, 387 (EB 3 388, 392); Dz 3561, 3565; t 2148, 2152; DBi 423, 427. 

11. EB 397 (EB 3 402); Dz 3575; t 2162; DBi 440. 

12. EB 388 (EB 3 393); Dz 3566; t 2153; DBi 428. 

13. EB 388 (EB 3 393); Dz 3566; t 2153; DBi 428. 
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concepciones ajenas a la mentalidad de Cristo o de los apóstoles, ni hechos 
más o menos alterados por la imaginación popular; ni son tampoco fruto 
de ideas teológicas preconcebidas 14 . Más en particular se precisa que el 
relato de la infancia de Jesús según Mt es auténticamente histórico, aun¬ 
que sin determinar exactamente su género literario 15 . El discurso escato- 
lógico según Le debe examinarse minuciosamente para no concluir, de 
manera inconsiderada, que fue redactado después de la toma de Jerusalén 16 . 
Finalmente, algunas precisiones se refieren a las fechas de los evangelios 17 
y & la integridad del texto transmitido 18 . 


Alcance actual de las respuestas de la Comisión Bíblica. 

Los decretos que acabamos de resumir han sido con frecuencia mal 
leídos y con frecuencia también mal interpretados. A los ojos de los no 
católicos equivalen al edicto que suprime la libertad en la investigación 
crítica. En realidad, si de momento frenaron el arranque generoso de los 
investigadores, no por eso quisieron detenerlo. 

Recientemente, el secretario y el subsecretario de la Comisión Bíblica 
han propuesto una inteligencia histórica de estos decretos con el fin 
de que se aprecie mejor su alcance 19 . «Hoy día que el combate se ha 
calmado considerablemente, que muchas controversias han terminado con 
soluciones pacíficas y que más de un problema se presenta en un aspecto 
enteramente nuevo, es fácil sonreir ante la “coacción” y la “estrechez” que 
reinaban entonces.» Y se añade esta importante puntualización: «En la 
medida en que estos decretos (de la Comisión Bíblica) proponen maneras 
de ver que no tienen la menor relación, mediata ni inmediata, con las 
verdades de la fe y de las costumbres, cae de su peso que el exegeta puede 
con toda libertad continuar sus búsquedas, a condición, desde luego, que 
tenga siempre en cuenta el magisterio eclesiástico.» 

Así pues, los decretos indicaban los posibles excesos, pero no suprimían 
la lealtad en la búsqueda. Por lo demás, no pretendían decir la última 
palabra sobre la cuestión literaria. Ahora bien, desde entonces, según las 
expresiones de las autoridades actuales de la Comisión Bíblica, la pro¬ 
blemática de los evangelios ha cambiado profundamente. Algunas cues¬ 
tiones, como la autenticidad crítica o las fechas precisas de los evangelios, 
no revisten ya la misma importancia para salvaguardar la historicidad 
de los evangelios. En cambio, la determinación del género literario de cada 
episodio, así como del evangelio mismo, la prehistoria de los evangelios. 


14. EB 398 (EB 3 403); Dz 3576; t 2163; DBi 441. 

15. EB 389 (EB 3 394); Dz 3567; t 2154; DBi 429. 

16. EB 395 (EB 3 400); Dz 3573; t 2160; DBi 438. 

17. EB 385, 395, 396 (EB 3 390, 400, 401); Dz 3563, 3573, 3574; f 2150, 2160, 2161 ; 

DBi 425, 438, 439. 

18. EB 391-393 (EB 3 396-398); Dz 3369-3571; t 2156-2158; DBi 434-436. 

19. A. M[iller], Das neue biblische Handbuch, en: «Benediktinische Monatschrift», 1955, 
p. 49-50; A, Kleinhans, De nova Enchiridii Biblici editione, en:«Antonianum», 1955, p. 63-65; 
cf. J. Dupont, Á propos du nouvel Enchiridion Biblicum, RB, 1955, p. 414-419. Cf. t. I, p. 301s. 
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he ahí la obra positiva que hay que realizar en nuestros días. Y en el trans¬ 
curso de estas investigaciones, los toques de atención negativos de otro 
tiempo se demuestran todavía útiles para impedir las soluciones preci¬ 
pitadas, las concesiones pueriles que estaban de moda antaño. 


§ III. La actitud histórica. 

1. DE LA CRÍTICA PURAMENTE LITERARIA A LA INSERCIÓN EN EL MEDIO 

DE VIDA. 

La fase crítica de la investigación ha puesto de relieve la necesidad del 
análisis literario. Hoy día no basta, por lo menos en el terreno científico, 
razonar dogmáticamente sobre el contenido de los evangelios; hay que 
apreciar su forma, su género literario. 

A lo largo del período precedente, el análisis riguroso de los datos 
literarios parecía haber descubierto una base sólida para el estudio de los 
textos; había dado como resultado la teoría de las dos fuentes, una especie 
de dogma crítico, más o menos enmendado en el transcurso de un siglo. 

Ahora bien, he aquí que al momento de ser adoptada por el consen¬ 
timiento casi unánime (incluso por católicos, después de modificada) 
se demuestra privada de alcance real. Ya en 1919, una nueva escuela 
toma posiciones categóricamente: la crítica literaria así practicada se 
halla en un callejón sin salida. No basta comparar unos documentos 
con otros, investigar cuáles pudieran ser sus fuentes; lo que importa es, 
sirviéndose del método sociológico contemporáneo, narrar la historia de 
la formación del evangelio antes de que fuera puesto por escrito. Tenta¬ 
tiva suprema para llegar, a través de la presentación por la comunidad 
cristiana, a la persona misma de Jesús. 

Propósito excelente, del que un católico no puede menos de alegrarse. 
Las hipótesis de estos historiadorés tienden a coincidir con «nuestras tesis 
tradicionales que conectan los evangelios con la Iglesia; (desgraciadamente) 
se separan de ellas al desconectar a la Iglesia de Jesucristo» 20 . Un capí¬ 
tulo ulterior sobre las fuentes de los evangelios precisará el método y el 
valor de la escuela de la Formengeschichte o historia de las formas 21 ; no¬ 
temos aquí sencillamente que esta escuela fue ocasión de un gran progreso 
en la determinación del género literario de las perícopas y en el empeño 
por insertar cada pasaje en su medio de vida. Ya no se concibe el estudio 
literario sin su enraizamiento en el medio de origen 22 . Un comentario evan¬ 
gélico que, entre otras cosas, no tuviera en cuenta el Antiguo Testamento, fa¬ 
llaría por la base. 


20. J. Lebreton, La Vie et VEnseignement de Jésus-Christ Notre-Seigneur*, t. i, París 1933» 
p. 8; existe trad. castellana. 

21. Cf. infra, p. 283-289. 

22. Cf. t. i, p. 163ss. 
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2. Estudio de los medios. 

Para lograr este ideal, el exegeta tiene a su disposición numerosos 
instrumentos. En particular, hay que considerar como un verdadero mo¬ 
numento el Theologisches Worterbuch zum NT, en curso de publicación 
en Stuttgart desde 1933 por G. Kittel y G. Friedrich. Verdadera suma de 
los trabajos realizados desde hace cosa de medio siglo, sitúa los conceptos 
del Nuevo Testamento no sólo con relación al Antiguo Testamento, sino 
también con relación al medio helenístico y al medio judío. Por ejemplo, 
al medio judío se han consagrado monografías más profundas y deta¬ 
lladas que los resúmenes de diccionarios. Estos estudios son indispen¬ 
sables para apreciar correctamente el medio literario de los autores del 
Nuevo Testamento. Entre ellos hay que citar los de E. Schürer, M.J. 
Lagrange, J. Bonsirven, sobre el judaismo; el comentario de H.L. Strack 
y P. Billerbeck; las investigaciones sobre el arameo del Nuevo Testamento 
por G. Dalman, C.F. Bumey, M. Black 23 . Las investigaciones concer¬ 
nientes a las otras religiones pueden ayudar a precisar mejor, si no la in¬ 
dependencia, por lo menos la originalidad de la religión cristiana. Los 
trabajos de A.J. Festugiére sobre las relaciones de helenismo y cristia¬ 
nismo, los de un R. Reitzenstein sobre las religiones orientales, los de 
K. Prümm sobre el medio religioso del cristianismo primitivo, ofrecen una 
mina de informaciones útiles, aun cuando haya siempre que decantarlas 24 . 

No faltan incluso quienes van a buscar paralelos de los relatos evan¬ 
gélicos en el folklore y en las tradiciones más distantes, hasta en la India. 
Esto deja ya traslucir cierta inmodestia en el saber que, habiendo descu¬ 
bierto una analogía, se apresura a deducir una dependencia. Ejemplo de 
ello son los excesos recientes con ocasión del maestro de justicia de que 
hablan los documentos de Qumrán. Estos excesos no deben, sin embargo, 
ser motivo para que se rechace la aportación de la sociología al método 
de interpretación de los textos, tal como Pío xn recomienda en la encíclica 
Divino afilante de 1943. 

3. Del género literario histórico. 

En efecto, la problemática ha cambiado no poco desde la precedente 
encíclica de 1920 sobre la Sagrada Escritura. Desde luego, los evangelios 
no cesan de pertenecer al género histórico; refieren correctamente un 
hecho de los tiempos pasados: «Es ley primaria en la historia — decía 
Benedicto xv — que lo que se escribe debe ser conforme con los sucesos 
tal como realmente acaecieron» (EB 457; DBi 506). Ahora bien — y esto 
es lo que caracteriza la actitud contemporánea —, el género histórico 
puede revestir múltiples aspectos. Se alcanza el hecho, pero esto con arreglo 


23. Cf. Bibliografía supra, p. 56, 147, 150. 

24. Cf. Bibliografía supra, p. 46 y 49. 
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a un género que depende del medio en que se captaba y en que fue trans¬ 
mitido su relato. «El estilo preexiste a la actividad personal de un arqui¬ 
tecto determinado, y el espíritu más creador no puede emanciparse com¬ 
pletamente de las tradiciones... [En efecto, el género literario] es un 
fenómeno social, a saber, una forma colectiva de pensar, de expresarse, 
en función de toda una civilización... Género literario implica evolu¬ 
ción y, en grado más o menos pronunciado, impersonalidad» 25 . Estas 
líneas, en las que el padre Lagrange habría reconocido la prolongación 
de su pensamiento más caro, resumen admirablemente las recientes ad¬ 
quisiciones de la crítica. Explicitan la enseñanza de Pío xii en su encíclica. 
Según este documento capital, obra auténtica de la edad que estamos tra¬ 
tando de caracterizar, los exegetas deben aplicar su esfuerzo científico 
a la determinación del género literario de los textos, y por tanto al conoci¬ 
miento más preciso del medio en que vieron la luz 26 . Tales son las dos apor¬ 
taciones recientes que, a través de excesos inevitables, caracterizarán en 
adelante la crítica evangélica. 

El exegeta no puede contentarse con determinar lo que dijeron los 
autores inspirados: debe precisar, en la medida de lo posible, lo que su¬ 
cedió, lo que se dijo. Entonces aparecen, todavía más que a propósito 
del género literario, las divergencias de los intérpretes: los apriorismos 
dogmáticos rigen con frecuencia el juicio de historicidad. El método lite¬ 
rario empleado conserva su vigor, mas, por razón de sus límites, no puede 
llegar ordinariamente a conclusiones positivas de no historicidad. Sin 
embargo — y aquí reaparece el dogmatismo racionalista innato al hom¬ 
bre —, algunos críticos no se limitan a ser reservados sobre los resultados 
históricos a que llegan, sino que concluyen definitivamente, como, por 
ejemplo, Bultmann: «Ya no podemos conocer el carácter de Jesús, su 
personalidad... No hay ni una sola de sus palabras cuya autenticidad 
se pueda demostrar»; o también: «Estimo que lo que podemos saber 
de la vida y de la personalidad de Jesús es, como quien dice, nada.» 

Si bien hoy día los críticos avanzados difícilmente comparten un agnos¬ 
ticismo tan radical 27 , el creyente no especializado corre peligro de inquie¬ 
tarse ante tales afirmaciones y de entablar contra el método un proceso 
de tendencias. Pero esto sería un error. La Iglesia no tiene reparo en com¬ 
prometerse, por boca de Pío xn, en favor de una sana utilización del mé¬ 
todo literario y sociológico en la interpretación de los textos. Los antiguos 
decretos de la Comisión Bíblica conservan sin duda su significado de 
amonestaciones preventivas; pero la encícüca Divino afflante ha dado 
un impulso nuevo y liberador. Los exegetas no deben ser inquietados por 
los no especialistas; únicamente deben manifestar su prudencia y su sen¬ 
tido tradicional utilizando sobriamente el instrumento de crítica literaria 


25. A. Robert, art. Littéraires (Genres), SDB* v (1952) c. 408. 

26. Cf. t. I, p. 138-141. 

27. Cf. P. Biehl, Zur Frage nach dem historischen Jesús, «Theologische Rundschau» xxiv 
(1956-57), p. 54-76; F. Mussner, Der historische Jesús und der Christus des Glaubens t BZ, 1957, 
p. 224-252. 


162 



Breve historia de la interpretación 


de que disponen. Llenos de confianza y con modestia, tratan de determinar 
más exactamente no sólo el sentido inmediato de los evangelios, sino su 
prehistoria. En adelante los evangelios, sin cesar nunca de ser compren¬ 
didos por la fe en el seno de la Iglesia actual, son accesibles por la ciencia, 
en la historia de la Iglesia naciente. 

El bosquejo histórico así trazado podrá parecer optimista en exceso. 
Sin embargo, parecerá exacto a quien busque las líneas de fuerza de la 
exégesis crítica de los evangelios. En el término, que no es todavía sino 
un principio, el crítico creyente tiene la satisfacción de descubrir cientí¬ 
ficamente la actitud espontánea de nuestros padres en la fe. No vale la 
pena rebelarse contra un análisis que destruye el falso ideal de biografía 
moderna de Jesús; gracias a él se puede esperar cierto progreso en la lec¬ 
tura de los textos inspirados, un conocimiento más auténtico de la palabra 
viva en el seno mismo de la comunidad primitiva, la elaboración lenta, 
pero segura, de una síntesis doctrinal de los evangelios. 

Y si este resultado no se puede lograr siempre, la culpa no la tiene el 
método, sino su aplicación defectuosa y la ignorancia en que nos halla¬ 
mos de numerosos datos históricos. Lo que nosotros no conocemos, 
lo sabrán mejor, y hasta quizá sin dificultad, nuestros biznietos, enrique¬ 
cidos por nuestros modestos estudios. Y se habrá entregado, viva, la 
tradición. 

Apéndice I: Los decretos de la Comisión Bíblica 28 . 

Responsum VIII, 19 Iunii 1911, de auctore, de tempore compositionis et de 
histórica veritate Evangelii secundum Matthaeum. 

Propositis sequentibus dubiis Pontificia Commissio de Re Bíblica ita respon- 
dendum decrevit: 

(388) I. Utrum, atiento universali et a primis saeculis constanti Ecclesiae 
consensu, quem luculenter ostendunt diserta Patrum testimonia, codicum Evan- 
geliorum inscriptiones, Sacrorum Librorum versiones vel antiquissimae et cata- 
logi a Sanctis Patribus, ab ecclesiasticis scriptoribus, a Summís Pontificibus et 
Conciliis traditi, ac tándem usus liturgicus Ecclesiae orientalis et occidentalis, 
affirmari certo possit et debeat Matthaeum, Christi Apostolum, revera evangelii 
sub eius nomine vulgati esse auctorem? Resp.: Affirmative. 

(389) II. Utrum traditionis suffragio satis fulciri censenda sit sententia, quae 
tenet Matthaeum et ceteros Evangelistas in scribendo praecessisse, et primum 
Evangelium patrio sermone a Iudaeis Palestinensibus tune usitato, quibus opus 
illud erat directum, conscripsisse? Resp.: Affirmative ad utramque partem. 

(390) III. Utrum redactio huius originalis textus differri possit ultra tempus 
eversionis Jerusalem, ita ut vaticinia, quae de eadem eversione ibi leguntur, 
scripta fuerint post eventum; aut, quod allegari solet Irenaei testimonium (Adv. 
haer., III, 1, 2), incertae et controversae interpretationis, tanti ponderis sit exis- 
timandum, ut cogat reiieere eorum sententiam, qui congruentius traditioni censent 
eamdem redactionem etiam ante Pauli in Urbem adventum fuisse confectam? 
Resp.: Negative ad utramque partem. 

28. EB 383-400 (EB 3 388-405); Dz 3561-3578; t 2148-2165; DBi 423-429 y 433-443. 
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(391) IV. Utrum sustineri vel probabiliter possit illa modemorum quorum- 
dam opinio, iuxta quam Matthaeus non proprie et stricte Evangelium com- 
posuisset, quale nobís est traditum, sed tantummodo collectionem aliquam dic- 
torum seu sermonum Christi, quibus tamquam fontibus usus esset alius auctor 
anonymus, quem Evangelii ipsius redactorem faciunt? Resp.: Negative. 

(392) V. Utrum ex eo, quod Patres et ecclesiastici scriptores omnes, immo 
Ecclesia ipsa iam a suis incunabulis unice usi sunt, tamquam canónico, graeco tex- 
tu Evangelii sub Matthaei nomine cogniti, ne iis quidem exceptis, qui Matthaeum 
Apostolum patrio scripsisse sermone expresse tradiderunt, certo probari possit 
ipsum Evangelium graecum identicum esse quoad substantiam cum Evangelio 
illo, patrio sermone ab eodem Apostólo exarato? Resp.: Affirmative. 

(393) VI. Utrum ex eo, quod auctor prími Evangelii scopum prosequitur 
praecipue dogmaticum et apologeticum, demonstrandi nempe Iudaeis Iesum esse 
Messiam a prophetis praenuntiatum et a Davidica stirpe progenitum, et quod 
insuper in disponendis factis et dictis, quae enarrat et refert, non semper ordi- 
nem chronoiogicum tenet, deduci inde iiceat ea non esse ut vera recipienda; 
aut etiam affirmari possit narrationes gestorum et sermonum Christi, quae in 
ipso Evangelio leguntur, alterationem quamdam et adaptationem sub influxu 
prophetiarum Veteris Testamenti et adultioris Ecclesiae status subiisse, ac 
proinde historicae veritati haud esse conformes? Resp.: Negative ad utramque 
partem, 

(394) VII. Utrum speciatim solido fundamento destitutae censeri iure de- 
beant opiniones eorum, qui in dubium revocant authenticitatem historicam duo- 
rum priorum capitum, in quibus genealogía et infantia Christi narrantur, sicut 
et quarumdam in re dogmática magni momenti sententiarum, uti sunt illae, quae 
respiciunt primatum Petri (Mt., 75,17-19), formam baptizandi cum universali 
missione praedicandi Apostolis traditam (Mt., 23,19 s.), professionem fidei Apos- 
tolorum in divinitatem Christi (Mt., 74,33), et alia huius modi, quae apud Mat¬ 
thaeum peculiari modo enuntiata occurrunt? Resp.: Affirmative. 

Responsum IX, 26 Iunii 1912, de auctore, de tempore compositionis et de his¬ 
tórica veritate Evangeliorum secundum Marcum et secundum Lucam. 

(395) I. Utrum luculentum traditionis suffragium, inde ab Ecclesiae primor- 
diis mire consentiens ac multiplici argumento firmatum, nimirum disertis Sanc- 
torum Patrum et scriptorum ecclesiasticorum testimoniis, citationibus et allu- 
sionibus in eorumdem scriptis occurrentibus, veterum haereticorum usu, versio- 
nibus Librorum Novi Testamenti, codicibus manuscriptis antiquissimis et pene 
universis, atque etiam intemis rationibus ex ipso Sacrorum Librorum textu 
desumptis, certo affirmare cogat Marcum, Petri discipulum et interpretem, Lu¬ 
cam vero medicum, Pauli adiutorem et comitem, revera Evangeliorum, quae ipsis 
respective attribuuntur, esse auctores. Resp.: Affirmative. 

(396) II. Utrum rationes, quibus nonnuíii critici demonstrare nituntur pos¬ 
tremos duodecim versus Evangelii Marci (Me., 76,9-20) non esse ab ipso Marco 
conscriptos, sed ab aliena manu appositos, tales sint, quae ius tribuant affir- 
mandi eos non esse ut inspiratos et canónicos recipiendos: sed saltem demons- 
trent versuum eorumdem Marcum non esse auctorem ? Resp.: Negative ad utram¬ 
que partem. 

(397) III. Utrum pariter dubitare Iiceat de inspiratione et canonicitate na- 
rrationum Lucae de infantia Christi (Le., 1-2); aut de apparitione Angelí Iesum 
confortantis et de sudore sanguíneo (Le., 22,43 s.); vel solidis saltem rationibus 
ostendi possit — quod placuit antiquis haereticis et quibusdam etiam recentio- 
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ribus criticis arridet — easdem narrationes ad genuinum Lucae Evangelium non 
pertinere? Resp.: Negative ad utramque partem. 

(398) IV. Ut rum rarissima illa et prorsus singularia documenta, in quibus 
canticum Magníficat non beatae Virgini Mariae, sed Elisabeth tribuitur, ullo modo 
praevalere possint ac debeant contra testimonium concors omnium fere codicum 
tum graeci textus originalis, tum versionum, necnon contra interpretationem 
quam piane exigunt non minus contextus quam ipsius Virginis animus et cons- 
tans Ecclesiae traditio? Resp.: Negative. 

(399) V. Utrum, quoad ordinem chronologicum Evangeliorum, ab ea sen- 
tentia recedere fas sit, quae antiquissimo aeque ac constanti traditionis testi¬ 
monio roborata, post Matthaeum, qui omnium primus Evangelium suum patrio 
sermone conscripsit, Marcum ordine secundum et Lucam tertium scripsisse 
testatur; aut huic sententiae adversan vicissim censenda sit eorum opinio quae 
asserit Evangelium secundum et tertium ante graecam primi Evangelii ver- 
sionem esse compositum? Resp.: Negative ad utramque partem. 

(400) VI. Utrum tempus compositionis Evangeliorum Marci et Lucae usque 
ad urbem Ierusalem eversam differre liceat; vel, eo quod apud Lucam prophetia 
Domini circa huius urbis eversionem magis determinata videatur, ipsius saltem 
Evangelium obsidione iam inchoata fuisse conscriptum, sustineri possit? Resp.: 
Negative ad utramque partem. 

(401) VIL Utrum affirmari debeat Evangelium Lucae praecessisse librum 
Actuum Apostolorum; et cum hic liber, eodem Lúea auctore (Act., I,ls.), ad 
finem captivitatis Romanae Apostoli fuerit absolutus (Act., 28 ,30 s.), eiusdem 
Evangelium non post hoc tempus fuisse compositum? Resp.: Afñrmative. 

(402) VIII. Utrum, prae oculis habitis tum traditionis testimoniis, tum argu¬ 
menté internis, quoad fontes, quibus uterque Evangelista in conscribendo Evan¬ 
gelio usus est, in dubium vocari prudenter queat sententia, quae tenet Marcum 
iuxta praedicationem Petri, Lucam autem iuxta praedicationem Pauli scripsisse, 
simulque asserit iisdem Evangelistis praesto fuisse alios quoque fontes fide dignos, 
sive orales sive etiam iam scriptis consignatos? Resp.: Negative. 

(403) IX. Utrum dicta et gesta, quae a Marco iuxta Petri praedicationem 
accurate et quasi graphice enarrantur, et a Lúea, assecuto omnia a principio dili- 
genter per testes fide plañe dignos, quippe qui ab initio ipsi viderunt et ministri 
fuerunt sermonis (Le., 1,2 s.), sincerissime exponuntur, plenam sibi eam fidem 
historicam iure vindicent, quam eisdem semper praestitit Ecclesia; an e contra¬ 
rio eadem facta et gesta censenda sint histórica veritate, saltem ex parte, desti¬ 
tuía, sive quod scriptores non fuerint testes oculares, sive quod apud utramque 
Evangelistam defectus ordínis ac discrepantia in successione factorum haud raro 
deprehendantur, sive quod, cum tardius venerint et scripserint, neeessario con- 
ceptiones menti Christi et Apostolorum extraneas aut facta plus minusve iam 
imaginatione populi inquinata referre debuerint, sive demum quod dogmaticé 
ideis praeconceptis, quisque pro suo scopo, indulserint? Resp.: Afñrmative ad 
primam partem, negative ad alteram. 

Responsum X, eodem die 26 Iunii 1912, de qmestione synoptica sive de mu- 
tuis relationibus Ínter tria priora Evangelio. 

(404) I. Utrum, servatis, quae iuxta praecedenter statuta omnino servanda 
sunt, praesertim de authenticitate et integritate trium Evangeliorum Matthaei, 
Marci et Lucae, de identitate substantiali Evangelii graeci Matthaei cum eius 
originali primitivo, necnon de ordine temporum, quo eadem scripta fuerunt, 
ad explicandum eorum ad invicem similitudines aut dissimilitudines, Ínter tot 
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varias oppositasque auctorum sententias, liceat exegetis libere disputare et ad 
hypotheses traditionis sive scriptae sive oralis vel etiam dependentiam unius a 
praecedenti seu a praecedentibus appellare? Resp.: Affirmative. 

(405) II. Utrum ea quae superius statuta sunt, ii servare censeri debeant, 
qui, nullo fulti traditionis testimonio nec histórico argumento, facile amplec- 
tuntur hypothesim vulgo duorum fontium nuncupatam, quae compositionem 
Evangelii graeci Matthaei et Evangelii Lucae ex eorum potissimum dependentia 
ab Evangelio Marci et a collectione sic dicta sermonum Domini contendit ex¬ 
plicare, ac proinde eam libere propugnare valeant? Resp.: Negative ad utram- 
que partem. 

Apéndice II: Instructío de histórica Evangeliorum veritate 29 . 

Sancta Mater Ecclesia quae est «columna et firmamentum veritatis» 30 , sem- 
per Sacram Scripturam ad munus supemam impertiendi animis salutem adhi- 
buit eamque a quavis falsa interpretatione defendit. Quia problemata numquam 
deerunt, exegeta catholicus in exponendo divino verbo et in solvendis difficul- 
tatibus quae ei opponuntur, numquam animo deficiat oportet sed strenue la- 
boret ut genuinum Scripturarum sensum magis adaperiat, non tantum suis fre- 
tus viribus, sed praesertim Dei auxilio et Ecclesiae luce firmíter confidens. 

Magnopere gaudendum est plures hodie inveniri fideles Ecclesiae filios, re- 
rum biblicarum, prout nostra requirunt témpora, peritos, qui hortamentis Sum- 
morum Pontificum obsecundantes, indefesso labore huic gravi arduoque muneri 
toto animo incumbant. Quorum «strenuorum in vinea Domini operariorum 
conatus non solummodo aequo iustoque animo, sed summa etiam cum cari¬ 
tate iudicandos esse ceteri omnes Ecclesiae filii meminerint» 3 !, cum quaestiones 
difficiliores etiam magni nominis interpretes, velut ipse Hieronymus, haud ita 
felici interdum exitu enucleare conati sint 32 . Caveatur «ne acrior disputandi con- 
tentio transgrediatur mutuae caritatis términos; neve Ínter disputandum ipsae 
revelatae veritates divinaeque traditiones vocari in disceptationem videantur. 
Nisi enim salva consensione animorum collocatisque in tuto principiis, non 
licebit ex variis multorum studiis magnos exspectare huius disciplinae progres- 
sus» 33 . 

Exegetarum labor hodie eo vel magis requiritur, quod multa scripta vulgan- 
tur, quibus veritas factorum et dictorum quae in Evangeliis continentur, in dis¬ 
crimen vocatur. Quare Pontificia Commissio de Re Bíblica, pro muñere a Sum- 
mis Pontificibus sibi commisso, opportunum duxit ea quae sequuntur expo- 
nere et inculcare. 

1. Exegeta catholicus, ductu Ecclesiae, utilitates capiat ex ómnibus quae 
priores interpretes, praesertim Sancti Paires Doctoresque Ecclesiae, ad intel- 
legendum sacrum textum contulerunt eorumque labores ulterius persequatur. 
Ut Evangeliorum perennem veritatem et auctoritatem in plena luce collocet, 
accurate normas hermeneuticae rationalis et catholicae servans, nova exegeseos 
adiumenta sollerter adhibebit, praesertim ea quae histórica methodus universim 
considerata affert. Haec sedulo fontes indagat eorumque naturam et vim defi- 
nit, subsidia per criticen textus, criticen litterariam, cognitionem linguarum 


29. Texto tomado de «L’Osservatore Romano», 14-5-1964. 

30. lTim 3,15. 31. Divino afflante Spiritu ; EB 564. 

32. Cf. Spiritus Paraclitus; EB 451; Dz 3831. 

33. Letras apostólicas Vigilantiae; EB 143. 
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sibi comparat. Observabit interpres monitum Pii xii fel. rec., qui ei iniungit 
ut «prudenter... perquirat quid dicendi forma seu litterarum genus, ab ha- 
giographo adhibitum, ad veram et genuinam conferat interpretationem; ac sibi 
persuadeat hanc officii sui partem sine magno catholicae exegeseos detrimento 
neglegi non posse» 34 ; quo monito Pius xn fel. rec. generalem artis hermeneu- 
ticae regulam enuntiat, cuius ope tum Veteris tum Novi Testamenti libri expla- 
nandi sunt, eo quod in eis exarandis hagiographi modum cogitandi et scriben- 
di apud aequales vigentem adhibuerunt. Denique exegeta omnia media usurpabit 
quibus altius indolem testimonii Evangeliorum, vitam religiosam primarum 
ecclesiarum, sensum et vim traditionis apostolicae perspiciat. 

Ubi casus fert, interpreti investigare licet, quae sana elementa in «methodo 
historiae formarum» insint, quibus ad pleniorem Evangeliorum intellegentiam 
rite uti possit. Circumspecte tamen se gerat, quia saepe huic methodo commixta 
prostant principia philosophica et theologica haud probanda, quae tum me- 
thodum, tum conclusiones in re litteraria non raro depravant. Quídam enim 
huius methodi fautores praeiudicatis opinionibus rationalismi abducti, super- 
naturalis ordinis existentiam et Dei personalis in mundo interventum, ope re- 
velationis proprie dictae factum, miraculorum et prophetiarum possibilitatem 
et existentiam agnoscere renuunt. Alii e falsa notione fidei procedunt ac si ipsa 
veritatem historicam non curet, immo cum eadem componi non possit. Alii 
historicam vim et indolem documentorum revelationis quasi a priori negant. 
Alii denique auctoritatem Apostolorum, quatenus testes Christi sunt, eorumque 
munus et influxum in primaevam communitatem parvipendentes, creatricem 
potentiam huius communitatis extollunt. Quae omnia non tantum catholicae 
doctrinae adversantur, sed etiam fundamento scientifico carent, a rectisque his- 
toricae methodi principiis aliena sunt. 

2. Interpres ut de firmitate eorum quae in Evangeliis traduntur, recte statuat, 
sollerter ad tria témpora traditionis attendat quibus doctrina et vita Iesu ad nos 
pervenerunt. 

Christus Dominus Sibi discípulos selectos adiunxit 35 , qui Eum ab initio se- 
cuti sunt 36 , Eius opera viderunt verbaque audierunt et hoc modo apti fuerunt 
qui Eius vitae et doctrinae testes essent 37 . Dominus, cum doctrinam ore expo- 
nebat, modos ratiocinandi et exponendi tune temporis vulgatos sequebatur, ita 
ad mentem auditorum Se accommodans et efficiens ut ea quae doceret firmi- 
ter menti imprimerentur et commode a discipulis memoria tenerentur. Hi mi- 
ractda aliosque Iesu vitae eventus recte tanquam facta eo fine patrata vel dis- 
posita, ut eis homines in Christum crederent et doctrinam salutis fide amplec- 
terentur, intellexerunt. 

Apostoli imprimís mortem et resurrectíonem Domini annuntiabant, Iesu 
testimonium reddentes 38 , Eiusque vitam et verba fideliter exponebant 37 , adiunc- 
torum in quibus auditores versabantur, in modo praedicandi rationem haben- 
tes 40 . Postquam Iesus a mortuis resurrexit Eiusque divinitas clare perspecta est 41 , 
tantum afuit ut lides memoriam eorum quae evenerant, deleret, ut eam potius 
firmaret, quia lides in eis quae Iesus fecerat et docuerat 43 nitebatur. Nec propter 
cultum quo discipuli exinde Iesum ut Dominum et Filium Dei venerábante, 


34. Divino Afflante Spiritu; EB 560; Dz 3830. 

35. Cf. Me 3,14; Le 6,13. 36. Cf. Le 1,2; Act 1,21-22. 

37. Cf. Le 24,48; Jn 15,27; Act 1,8; 10,39; 13,31. 

38. Cf. Le 24,44-48; Act 2,32; 3,15; 5,30-32. 39. Cf. Act 10,36-41. 

40. Cf. Act 13,16-41 con Act 17,22-31. 

41. Act 2,36; Jn 20,28. 42. Act 2,22; 10,37-39. 
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hic in «mythicam» personam mutatus est Eiusque doctrina deformata. Non 
est autem cur negetur Apostólos ea quae a Domino reapse dicta et facía sunt, 
auditoribus ea pleniore ¡ntellegentia tradidisse, qua ipsi eventibus gloriosis Christi 
instructi et lumine Spiritus veritatis 48 edocti fruebantur 44 . Inde est quod sicut 
Iesus Ipse post resurreetionem «interpretabatur illis» 45 tum Veteris Testameni 
tum Sui Ipsius verba 46 , ita et illi Eius verba et gesta, prout auditorum necessitat 
tes postulabant, interpretati sunt. «Ministerio verbi instantes» 4 ?, variis dicendi 
modis, cum proprio proposito et auditorum mente congruentibus utentes prae- 
dicaverunt; nam «Graecis ac Barbaris, sapientibus et insipíentibus» 48 debitores 
erant 49 . Hi vero loquendi modi quibus praecones Christum annuntiaverunt, 
distinguendi et perpendendi sunt: catecheses, narrationes, testimonia, hymni, 
doxologiae, preces aliaeque id genus formae litterariae in Sacra Scriptura et ab 
hominibus illius aetatis usurpan solitae. 

Hanc instructionem primaevam, prius ore, deinde scripto traditam — nam 
mox evenit ut multi conarentur «ordinare narrationem rerum» 50 quae Dominum 
Iesum respíciebant — auctores sacri methodo, peculiari fini quem quisque sibi 
proposuit congrua, ad utilitatem ecclesiarum quattuor evangeliis consignaverunt. 
Quaedam e multis traditis selegentes, quaedam in synthesim redigentes, quae- 
dam ad statum ecclesiarum attendendo explanantes, omni ope annisi sunt ut 
lectores eorum verborum de quibus eruditi erant, cognoscerent firmitatem 51 . 
Hagiographi enim ex eis quae acceperunt, ea potissimum selegerunt quae variis 
condicionibus fidelium et fini a se intento accommodata erant, eademque eo 
modo narrabant qui eisdem condicionibus eidemque fini congruebat. Cum sensus 
enuntiationis etiam a consecutione rerum pendeat, Evangelistae tradentes verba 
vel res gestas Salvatoris, hic in alio, ¡lie in alio contextu, ea ad utilitatem lec- 
torum explicaverunt. Quapropter indaget exegeta quid Evangelista, dictum vel 
factum hoc modo narrans vel in certo contextu ponens, intenderit. Veritati nar- 
rationis enim minime officit Evangelistas dicta vel res gestas Domini diverso 
ordine referre 52 Eiusque sententias non ad litteram, sensu tamen retento, diver- 
simode exprimere 58 . Nam, ut ait S. Augustinus: «Satis probabile est quod unus- 
quisque Evangelistarum eo se ordine credidit debuisse narrare, quo voluisset 
Deus ea ipsa quae narrabat eius recordationi suggerere, in eis dumtaxat rebus, 
quarum ordo, sive ille, sive ille sit, nihil minuit auctoritati veritatique evangelicae. 
Cur autem Spiritus sanctus dividens propria unicuique prout vult 54 , et ideo mentes 
quoque sanctorum propter Libros in tanto auctoritatis culmine collocandos, in 
recolendo quae scriberent sine dubio gubernans et regens, alium sic, alium vero 
sic narrationem suam ordinare permiserit, quisque pia diligentia quaesiverit, di- 
vinitus adiutus poterit invenire» 55 . 

Exegeta, nisi ad haec omnia quae ad origmem et compositionem Evangelio- 
rum spectant attenderit et quaecumque probanda recentes investigationes at- 
tulerunt, rite adhibuerit, munus suum perspiciendi quid hagiographi intenderint 
quidque reapse dixerint, non implebit. Cum ex eis quae novae inquisitiones con- 
tulerunt appareat doctrinam et vitam Iesu non simpliciter relatas fuisse, eo solo 
fine ut memoria tenerentur, sed «praedicatas» fuisse ita ut Ecclesiae funda- 
mentum fidei et morum praeberent, interpres testimonium Evangelistarum in- 

43. Cf. Jn 14,26; 16,13. 44. Jn 2,22; 12,16; 11,51-52; cf. 14,26; 16,12-13; 7,39. 

45. Le 24,27. 46. Cf. Le 24,44-45; Act 1,3. 47. Act 6,4 

48. Rom 1,14. 49. ICor 9,19-23. 50. Cf. Le 1,1. 51. Cf. Le 1,4. 

52. Cf. san Juan Cris., In Mat-, Hom 1,3; PG 57,16-17. 

53. Cf. san Agustín, De consensu Evang., 2,12.28; PL 34,1090-1091. 

54. ICor 12,11. 55. De consensu Evang., 2,21.51s; PL 34,1102. 
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defesse perscrutans, vim theologicam perennem Evangeliorum altius ¡Ilustrare 
et quantae sit Ecclesiae interpretatio necessitatis quantique momenti in plena 
luce collocare valebit. 

Multa supersunt eaque gravissima in quibus edisserendis et explanandis 
exegeta catholicus acumen et ingenium libere exercere potest et debet, ut ad 
omnium utilitatem, ad maiorem in dies doctrinae sacrae profectum, ad iudicium 
magisterii Ecclesiae praeparandum et ulterius fulciendum, ad Ecclesiae defen- 
sionem et honorem ex suo quisque viritim conferat 56 . At semper animum gerat 
paratum ad Ecclesiae magisterio obtemperandum, ñeque obliviscatur Apostó¬ 
los Spiritu Sancto repletos bonum nuntium praedicasse, Evangelia conscripta esse 
Spiritu Sancto inspirante, qui eorum auctores ab omni errore praeservabat. 
«Non enim per alios dispositionem salutis nostrae cognovimus, quam per eos 
per quos Evangelium pervenit ad nos: quod quidem tune praeconaverunt, postea 
vero per Dei voluntatem in Scripturis nobis tradiderunt, fundamentum et colum- 
nam fidei nostrae futurum. Non enim fas est dicere, quoniam ante praedicaverunt 
quam perfectam haberent agnitionem; sicut quídam audent dicere, gloriantes 
emendatores se esse Apostolorum. Postea enim quam surrexit Dominus noster 
a mortuis, et induti sunt supervenientis Spiritus Sancti virtutem ex alto, de ómni¬ 
bus adimpleti sunt, et habuerunt perfectam agnitionem; exierunt in fines terrae, 
ea quae a Deo nobis bona sunt evangelizantes, et coelestem pacem hominibus 
annuntiantes, qui quidem et omnes pariter et singuli eorum habentes Evange¬ 
lium Dei» 57 . 

3. Ulorum vero quibus munus docendi in Seminariis vel in id genus Institutis 
commissum est, «prima cura sit, ut... sic omnino tradantur Divinae Litterae, 
quemadmodum et ipsius gravitas disciplinae et temporum necessitas admonent» 55 
Magistri imprimís theologicam doctrinam exponant, ut Sacrae Scripturae «fu- 
turis Ecclesiae sacerdotibus fiant et propriae cuiusque vitae spiritualis fons purus 
atque perennis, et sacri concionandi muneris quod suscepturi sunt, alimentum 
et robur» 59 . Iidem cum artem criticam, ante omnia litterariam, ut aiunt, exer- 
cent, id agant, non ut hanc artem propter seipsam colant, sed ut eius luce sen- 
sum a Deo per hagiographum intentum enucleatius perspiciant. Ne igitur sistant 
media via, suis litterariis inventis unice contenti, sed insuper ostendant quomodo 
haec reapse conferant ad doctrinam revelatam clarius intellegendam, vel, si res 
ferat, ad falladas refellendas. Qui alios instituentes has normas sequuntur, ef- 
ficient ut alumni in Sacra Scriptura id inveniant «quod mentem ad Deum attollat, 
animum enutriat, interiorem vitam promoveat» 60 . 

4. Ii vero qui populum christianum sacris contionibus erudiunt, maxima pru- 
dentia opus habent. Imprimís tradant doctrinam, memores admonitionis S. Pauli: 
«Atiende tibi, et doctrinae: insta in illis. Hoc enim faciens, et teipsum salvum 
facies, et eos, qui te audiunt» 61 . A novitatibus futtilibus vel non satis probatis 
proponendis prorsus abstineant. Opiniones novas, iam solide probatas, si ne- 
cesse est, caute, ratione habita auditorum, exponant. Cum eventus bíblicos nar- 
rant, adíuncta ficta veritati haud conformia ne addant. 

Quae prudentiae virtus ab his praesertim colenda est, qui ínter christifideles 
scripta vulgant. Supernas divini verbi divitias sedulo promant «ut fideles... ad 


56. Cf. Divino afilante Spiritu; EB 565; Dz 3831. 

57. San Iren., Ady. Haer. t m 1,1; Harvey n, 2; PG 7,844. 

58. Letras apostólicas Quoniam in re bíblica; EB 162. 

59. Divino afflante Spiritu; EB 567. 

60. Divino afflante Spiritu; EB 552; Dz 3827. 

61. ITim 4,16, 
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vitam recte conformandam moveantur et incendantur» 62 . Sanctum habeant num- 
quam a communi doctrina ac traditione Ecclesiae vel mínimum discedere; utique 
vera scientiae biblicae incrementa, quaecumque recentiorum sollertia contu- 
lerit in rem suam convertant, sed temeraria novatorum commenta omnino de- 
vitent 63 . Severe prohibentur quominus pernicioso pruritu novitatis seducti, quae- 
libet difficultatum solutionis tentamenta sine prudenti delectu et serio discri¬ 
mine inconsiderate disseminent, ita plurimorum fidem turbantes. 

Iam pridem haec Pontificia Commissio de Re Biblica opportunum censuit in 
memoriam revocare etiam libros et artículos in commentariis et diariis de re 
biblica edendos, utpote res religiosas et ad religiosam christifidelium institutionem 
spectantes, Ordinariorum auctoritati et iurisdictioni subesse 64 . Rogantur ergo 
Ordinarii ut huiusmodi scriptis vulgaribus maxima cum diligentia invigilent. 

5. Consociationum biblicarum qui curam habent, legibus a Pontificia Com- 
missione de Re Biblica statutis inviolate obtemperen^ 5 . 

* * * 

Quae omnia si servata fuerint, studium Sacrarum Scripturarum cedet in 
utilitatem fidelium. Nemo erit qui nostris etiam diebus non experiatur quod 
S. Paulus scripsit: Sacrae Litterae «possunt instruere ad salutem, per fidem, quae 
est in Christo Iesu. Omnis scriptura divinitus inspirata utilis est ad docendum, 
ad arguendum, ad corripiendum, ad erudiendum in iustitia: ut perfectus sit homo 
Dei, ad omne opus bonum instructus» 66 . 

Hanc autem Instructionem Ss.mus Dominus Noster Paulus PP. vi, in au- 
dientia die 21 Aprilis a. 1964 infrascripto Rev.mo. Consultori ab Actis benigne 
concessa, approbavit et publici iuris fieri mandavit. 

Romae, die 21 Aprilis a. 1964. 

Benjamín N. Wambacq, O. Pream. 

Consultor ab Actis 


62. Divino afilante Spiritu; EB 566. 

63. Cf. letras apostólicas Quoniam in re biblica , EB 175. 

64. Jnstructio ad Exentos, locorum Ordinarios..., 15 dic. 1955; EB 626. 

65. EB 622-633. 

66. 2Tim 3,15-17. 
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El primer evangelio es el evangelio eclesiástico por excelencia. Es el más 
citado desde los comienzos de la Iglesia, por Clemente (1C1 46,7s), por 
Bernabé (4,14), por Ignacio (Ad Pol 1,3), por la Didakhé (8,2). Otras mu¬ 
chas dependencias literarias aparecen ciertas a juicio de É. Massaux; 
desde luego, todas no son tan seguras como Did 8,2, que ofrece cuatro 
elementos (ayuno, oración, hipocresía, padrenuestro) ligados como en 
Mt 6,5-18. Sin embargo, en cada momento se respira la atmósfera del 
primer evangelio, más que la de Me o de Le. 

De los comentarios escritos por los padres, quedan algunos pasajes 
de Orígenes (PG 13,835-1800), las 90 homilías del Crisóstomo (PG 57 y 
58), el comentario de Hilario (PL 9,917-1078), el de Jerónimo (PL 26, 
21-218). Entre los comentarios recientes hay que notar: J. Knabenbauer 
se distingue sobre todo desde el punto de vista patrístico; W.C. Alien 
considera a Mt como subproducto de Me, hasta tal punto que A. Plummer 
creyó necesario escribir él mismo un comentario más nutrido; M.J. La¬ 
grange es muy diferente de los precedentes, y A. Schlatter, enteramente 
independiente, está sobre todo provisto de paralelos rabínicos. 
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§ I. Composición literaria. 

Con el fin de apreciar correctamente la perspectiva doctrinal de un 
escrito, es indispensable determinar sus tendencias literarias; es tanto más 
necesario examinar a fondo un texto cuanto que su autor mismo no pre¬ 
cisó el fin que perseguía al escribirlo 1 . Además, esta encuesta debe ser 
guiada por ella misma, sin prejuzgar ninguna solución del problema si¬ 
nóptico. 

1. La disposición del evangelio. 

Las suturas. 

1) Las suturas cronológicas apenas tienen trascendencia. Fuera del 
relato de la pasión, sólo se indica que «llegada la tarde» (8,16; 14,15.23), 
«por la mañana» (21,18). Por otra parte, no se puede urgir el sentido de 
fórmulas como «entonces» (92 veces en Mt contra 6 veces en Me y 15 en 
Le), «en aquel tiempo», «aquel día»; así la entrada en escena del precur¬ 
sor es, sin vacilación, enlazada con el relato de la infancia con un «por 
aquellos días» (3,1). 

Estas observaciones inclinarían a no atribuir gran valor a expresiones 
como «mientras les hablaba» (9,18), «apenas habían salido, cuando...» 
(9,32). Por el contrario, algunos indicios serían favorables a una distri¬ 
bución cronológica de conjunto. El ministerio de Juan (3,1) y la inter¬ 
vención de Herodes (14,1) indican cambios en la existencia de Jesús. 
Además, las dos únicas veces que se dice «desde aquel momento» (4,17 y 
16,21) parecen marcar dos períodos en la enseñanza de Jesús. Esto merece 
nuestra confianza. 

2) Las suturas topográficas son valederas en su generalidad cuando no 
entran en conflicto con los datos de los otros evangelios: Nazaret, Cafar- 
naúm, Tiro y Sidón, Gerasa, Cesárea de Filipo, Magadán, la desconocida. 
Galilea y Perea, Jericó y Jerusalén son otras tantas indicaciones que hay 
que examinar. Están agrupadas, notémoslo, sobre todo en tres grandes 
secciones: 8,1-9,34; 14,1-16,20; 21,1-27,66. A pesar de todo, son bas¬ 
tante vagas y no sirven más que las suturas cronológicas para autorizar 
el establecimiento de un itinerario detallado de Jesús. 

En cuanto a las indicaciones más limitadas, que reflejan sin duda re¬ 
cuerdos esfumados, éstas deben ayudar a localizar el relato que sigue: «a 
lo largo del mar de Galilea», «subir» y «descender de la montaña», «de 
camino», «en la casa» o fuera, «en barca»; sin embargo, no pueden apo¬ 
yar la construcción topográfica que requiere una biografía moderna. Los 


1. Las notaciones detalladas que siguen ayudarán al lector a captar pacientemente las ca¬ 
racterísticas de cada evangelio, condición de una verdadera inteligencia de su mensaje propio. 
Sería provechoso notar en un texto de los evangelios, por ejemplo, en una sinopsis, las observa¬ 
ciones sugeridas aquí. 
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primeros cristianos ignoraban esta preocupación; ellos tenían otra: situar 
en el espacio y en el tiempo, vagamente, sin duda, pero realmente, los 
menores relatos. Así vemos a Jesús sentarse «en la montaña» (5,1; 15,29), 
«a la orilla del mar» (13,1), «en una barca» (13,2), «en el monte de los 
Olivos» (24,3). O también se dice de Jesús que ve (5,1; 8,18; 9,22.23.36; 
21,19), que sale (13,1; 14,14; 15,21; 24,1), que se marcha «de allí» (4,21; 
9,9.27; 11,1; 12,9.15; 13,53; 14,13; 15,21.29; 19,15). La multiplicidad y la 
trivialidad de estas notaciones indican su sentido; poner al lector en pre¬ 
sencia de una existencia concreta y no de una colección de cuadros, de 
una aglomeración de ejemplos para ilustrar una doctrina. Se trata ante 
todo de una vida real. 

3) Las transiciones explicativas están ordinariamente subordinadas 
a un interés doctrinal, pero reflejan sin duda también una relación de 
causa a efecto, aunque no siempre clara. Así parece existir una conexión 
entre los «retiros» de Jesús y las amenazas que pesaron sobre él con ocasión 
de Juan o de los ataques de los fariseos. En cambio, ciertas expresiones 
parecen menos significativas. «Viendo las turbas» sugiere, en 5,1, que Jesús 
se separa de ellas para instruir a sus discípulos, siendo así que estas mismas 
turbas parecen haber oído su enseñanza, puesto que en 7,28 se quedan 
maravilladas. Otra vez (8,18) la misma fórmula manifiesta un deseo de 
soledad. Así pues, sólo el contexto y la comparación con los otros dos 
sinópticos permiten apreciar el valor de estas transiciones. 


Procedimientos de estilo semítico. 

Estos procedimientos son numerosos y ayudan a comprender cómo 
está compuesto Mateo. 

1) Las palabras nexo ayudan a retener con la memoria una serie 
de sentencias que no están asociadas por su contenido. El padre Th. Soiron 
fue uno de los primeros que estudió sistemáticamente este fenómeno 2 . 
Así en 18,4 se habla de empequeñecerse como «ese pequeño»; en 18,5 
de acoger a «un niño pequeño como ése»; en 18,6 de evitar el escándalo 
«de estos pequeños». Estas solas palabras unen sentencias seguramente 
de diverso origen. Con frecuencia, detrás de estas palabras nexo, diferentes 
en griego, se presiente una misma palabra aramea 3 . Las reconstituciones 
ingeniosas y verosímiles que se han propuesto, no excluyen, sin embargo, 
toda duda sobre el particular. Así la luz del mundo que han de ser los 
discípulos (5,14) atrae, sin duda, el término afín de «lámpara», si bien 
el pensamiento se ha deslizado: en 5,14 se trata de la predicación, y en 
5,15 del comportamiento moral. Así pues, más que del mismo tema se 
trata de los mismos términos. Pero ¿cuáles son éstos? 

2) Son frecuentes las agrupaciones numéricas que, si a veces tienen 


2. Th. Soiron, Die Logia Je su*, Múnster 1916. 

3. C. F. Burney, The Poetry of Our Lord, Oxford 1925; M. Black, An Aramaic Approach 
to the Gospels and Acts, Oxford 2 1954. 
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un significado simbólico, parecen destinadas sobre todo a facilitar el juego 
de la memoria. Mateo cuenta tres veces catorce antepasados de Jesús (1,17); 
hay 7 peticiones del padrenuestro, 7 parábolas, 7 Vae contra los fariseos, 
7 demonios que vuelven al ataque (Mt 12,45 = Le 11,26), 7 panes y 7 cestos 
(Mt 15,34.36.37; 16,10 = Me 8,5.6.8.20), un perdón que ha de otorgarse 
no sólo 7 veces, sino 70 veces 7 (18,22). La existencia de cifras semejantes 
en Me y Le sugiere que la tradición común, y no sólo Mt, había retenido 
estas cifras (así la mujer con 7 maridos, Mt 22,25.26.28 par.) y estas agru¬ 
paciones; buena parte de ellas pueden remontarse a Jesús mismo. También 
la cifra 3 es privilegiada y agrupa así: las tentaciones; la limosna, la ora¬ 
ción y el ayuno; la menta, el hinojo y el comino; la justicia, la misericordia 
y la buena fe; las oraciones en Getsemaní. Finalmente Mt tiene una propen¬ 
sión especial a la cifra 2: endemoniados, ciegos, vocaciones, falsos tes¬ 
tigos, y al plural de categoría: «estas piedras» (4,3), «cosas buenas» (7,11). 

3) Las inclusiones consisten en reproducir al final de un relato o de 
una sentencia una palabra, una fórmula típica que recuerda el comienzo 
y «reúne» así el todo en una unidad sólida. Así en 6,19 «tesoros» y 6,21 
«tesoro», en 7,16 y 7,20 «por sus frutos los conoceréis». Sirven asimismo 
para encuadrar un episodio, procedimiento de que gusta muy poco Le 
en comparación con Mt, y que fácilmente descuida Marcos. En 16,6, Je¬ 
sús dice: «Desconfiad de la levadura...»; en 16,12, Mt concluye: «Enton¬ 
ces comprendieron que no había dicho que desconfiaran de la levadura...», 
inclusión que ignora Me en el pasaje paralelo (Me 8,15-21). Sólo Mt 18,1-4 
encuadra el tema del «más pequeño en el reino de los cielos». Véase tam¬ 
bién Mt 13,39.45; 15,2.20; 18,10.14; 19,13.15; 19,30; 20,16, donde sólo 
Mt presenta la inclusión. Marcos la ofrece también en paralelo con Mt 
9,14.15; 12,2.8; 19,3.8; 21,23.27. 

El paralelismo sinónimo y antitético puede ser considerado como un 
rasgo semítico cuando, a diferencia del uso griego, se presenta sin varia¬ 
ción notable, sin verdadero progreso del pensamiento. Así Le se arregla 
para variar su estilo. La cosa es clara en el final del discurso inaugural 
de Jesús, donde, a diferencia de Le, Mt 7,24-27, presenta un paralelismo 
riguroso. Lucas lo destruyó porque al oído griego no agrada la mera antíte¬ 
sis, sobre todo verbal. 

4) El paralelismo puede organizarse en forma de quiasmo: 

Quien quiera salvar su vida (A) la perderá (B), 

Pero quien pierda la vida por causa de mí (B’) la hallará (A’), 16, 25. 

Una organización más compleja podría descubrirse en 13,53-58. El 
primer versículo y el último encuadran el relato. Los elementos están 
agrupados en el interior de esta manera: ABC/D/C’B’A’: «en su patria», 
«¿de dónde es éste?», «¿acaso?» /«¿acaso?»/ «¿acaso?», «¿de dónde es 
éste?», «en su patria» 4 . 

4. Pese a no pocos excesos, el libro de N. W. Lund, Chiasmus in the N. T., A Study in Forru¬ 
ges chichi e, Cbapel Hill 1942, es a veces sugestivo. 
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5) La repetición de las mismas fórmulas, de que Me ofrece sólo tres 
casos (Me 4,2 = 12,38; 6,20 = 12,37; 9,6 = 14,40) y Le dos más ciertas 
(Le 2,14 = 19,38; 16,8 = 20,34), se presenta unas quince veces en Mt, ig¬ 
noradas en los textos paralelos de Me o de Le. El evangelista tiene esta 
costumbre, sin duda por razón de la indigencia semítica de su estilo. Uno 
va a Jesús y se postra delante de él (8,2 = 9,18), «conociendo» Jesús «sus 
sentimientos» (9,4 = 12,25). Véase también 4,12 = 4,13; 4,17 = 16,21; 
7,28 = 22,33; 14,21 = 15,38. 

Las mismas fórmulas se reiteran también en boca de Jesús: «en las 
tinieblas exteriores» (8,12; 22,13; 25,30), «allí habrá llanto y crujir de 
dientes» (8,12; 13,42.50; 22,13; 24,51; 25,30), fórmulas que se hallan tanto 
en los pasajes comunes a Mt, Me y Le, como en los que son comunes a 
Mateo y Lucas. Véase todavía: 5,17 — 7,12 = 22,40 + 11,13; 7,21 = 12, 
50; 5,17 = 10,34; 10,6 = 15,24; 10,17 = 23,34... Un fenómeno más 
curioso: la misma fórmula puede hallarse en bocas diferentes. Así Juan 
y Jesús anuncian que «el reino de los cielos está próximo» (3,2 y 4,17); 
ambos fulminan contra la «raza de víboras» (3,7 y 12,34 = 23,33). 

No es fácil dar una explicación satisfactoria de este hábito literario. 
Algunos lo atribuyen a la existencia de duplicados (5,29s = 18,8s; 10,38s 
= 16,24s; 17,20 = 21,21)5. 

6) El ritmo del estilo (¿el de Jesús?) está ordinariamente mejor con¬ 
servado en Mt que en Me o Lucas. La disposición estrófica de las bien¬ 
aventuranzas (5,3-10), con la inclusión de «reino de los cielos» (5,3.10) 
e igual final (5,6.10) en una y otra estrofa, es buen ejemplo de ello. El dis¬ 
curso sobre Beelzebul (12,22-32) es todavía más típico; difícilmente se 
explica cómo Mt hubiera podido componerlo partiendo de Me o de la 
fuente de Lucas. 

La estructura temática. 

Mt tiene propensión a agrupar las sentencias y los relatos conforme 
a la analogía de asunto que presentan. A diferencia de Me e incluso de 
Le, destaca en el arte de la composición literaria. 

1) Los discursos mayores del evangelio llevan siempre como estri¬ 
billo una misma fórmula: «Y sucedió, cuando Jesús hubo acabado estos 
discursos...» (7,28; 11,1; 13,53; 19,1; 26,1). Fórmula escogida sin duda 
intencionadamente para poner de relieve los cinco pilares en que se apoya 
la doctrina del Maestro: el sermón de la montaña (5-7), las consignas de 
misión (10), el discurso en parábolas (13), las lecciones sobre la vida en 
comunidad (18), el discurso escatológico (24-25). 

En el interior de estos discursos aparece claramente la composición 
por temas. Así, en el primero, tal o cual antítesis que caracteriza la nueva 
justicia se ve acompañada de una o varias sentencias análogas al asunto 


5. Cf. ínfra, p. 271 s. 
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tratado. La antítesis sobre el homicidio termina en 5,24 (quizá ya en el 
v. 22a); la sentencia sobre la reconciliación con el adversario, que parece 
haber tenido primitivamente un significado escatológico (conservado en 
Le 12,58s), pareció que debía apoyar feüzmente la enseñanza sobre la 
actitud con el prójimo. La antítesis sobre el adulterio es perfecta en 5,28; 
mas la palabra «mirar» atrajo la palabra «ojo» y así el tema del escán¬ 
dalo viene a completar en cuanto al fondo la enseñanza de la antítesis. 
Todavía más: la antítesis que la sigue (5,31s), aunque formalmente di¬ 
ferente de las otras, parece también añadida a causa de la afinidad del 
asunto. 

De la misma manera 10,17-42 parece haber sido añadido (por Mt [?]) a 
un fondo primitivo constituido por 10,5-16, al que se impuso un prefacio 
(10,1-4). Las mismas consideraciones se pueden hacer acerca del discurso 
sobre Beelzebul, al que se añadió 12,33-37 y quizá 12,38-45. El capítulo 
de las parábolas presenta un doble final (13,34.53). Las reflexiones a pro¬ 
pósito de quién es el mayor en el reino de los cielos (18,1-4) se amplían 
y se convierten en verdaderas lecciones sobre la vida en comunidad (18, 
1-35). El discurso contra los fariseos y los escribas comprende trozos de 
diversos orígenes (23); finalmente, al discurso escatológico propiamente 
dicho (24) vienen a añadirse las parábolas del cap. 25. 

Estas magníficas composiciones convierten el evangelio de Mt en 
el evangelio doctrinal por excelencia y justifican en parte la preferencia 
de que fue objeto durante los primeros siglos. 

2) Los relatos reflejan el mismo procedimiento de composición. Así, 
parece ser que la fuente de los cap. 8,1-9,34 fue una agrupación más an¬ 
tigua, 8,l-16(17[?j), a la que vinieron a añadirse otras dos series de mi¬ 
lagros (8,23-9,8 y 9,18-34). Los tres anuncios de la suerte del Hijo del 
hombre (16,21; 17,22s; 20,17-19) van seguidos de un episodio y de una 
enseñanza a los discípulos (16,22-28; 17,24-18,4; 20,20-28); ahora bien, 
la segunda secuencia obtiene una doble ampliación: el discurso eclesiás¬ 
tico (18,5-35) y una especie de sermón de la montaña para uso de los dis¬ 
cípulos, compuesta a base de diversos relatos (19,1-20,16). 

3) Otra característica de Mt es la compilación: no se contenta con 
yuxtaponer sentencias y relatos, sino que los engasta. Así, en el relato 
de la curación del siervo del centurión (8,5-13) inserta una sentencia sobre 
el festín en el reino de los cielos, que Le refiere, no en 7,1-10, sino en otro 
lugar, en 13,28s; esta sentencia, si se atiende a la economía del evangelio, 
parece haber sido anticipada por razón de la afinidad del asunto: gracias 
a ella, este episodio se convierte en la historia del paganismo que acude a 
Jesús. De aquí no se debe concluir inmediatamente que esta inserción 
sea debida a Mt, pues pudo muy bien existir en la agrupación anterior 
que va de 8,1 a 8,16s. Véase también 12,1-8 y 12,9-14. 
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2. El género literario de los relatos. 

Brevedad de los relatos. 

No hablamos aquí de los discursos, pues, según la opinión común 
de los críticos, representan en su mayoría composiciones hechas por Mt 
a base de un fondo primitivo. Los relatos, en cambio, son diversamente 
interpretados. Con frecuencia se consideran como abreviaciones de los 
largos relatos de Marcos. De hecho, están caracterizados por la brevedad, 
pero esta particularidad debe ser apreciada correctamente. 

No basta notar cuántas palabras de menos hay en Mt con relación 
a Me o a Le; así el relato de la curación del paralítico comprendería 126 
palabras en Mt, 196 en Me y 212 en Le; el de Gádara, 136 palabras en 
Mt, 325 en Me y 293 en Le. No basta tampoco notar en Mt la ausencia 
de nombres propios, de notas pintorescas (el cabezal sobre el que dormía 
Jesús, el dinero gastado en vano por la hemorroisa, el color verde de la 
hierba en la escena de la multiplicación de los panes, etc.), la ausencia de 
intermediarios (en los episodios del centurión, de Herodías...), el poco 
cuidado por justificar ciertas observaciones que Me no deja de explicar 
(así, «viendo su fe» 9,2), el estilo poco visual de Mt (el aoristo en lugar 
del presente narrativo de Me), etc. 

Todas estas observaciones tienen su fundamento; con todo, no per¬ 
miten tratar a Mt como un subproducto de Me ni atribuirle supresiones 
realizadas intencionadamente sobre un texto más largo parecido al de 
Marcos. 

Estilo hierático. 

Los relatos deben ser examinados en sí mismos, en su estilo hierático. 
Es incumbencia de una sana exégesis. Veamos un ejemplo, la curación 
de la suegra de Pedro (Mt 8,14-15 = Me 1,29-31 = Le 4,38-39). El ha¬ 
llarse despojado de todo lo que es anecdótico y accesorio, confiere a este 
relato un movimiento algo solemne, «eclesiástico». Se trata de Pedro, 
jefe de la Iglesia (no solamente de Simón), no se atiende a los acompañan¬ 
tes Andrés y Santiago, y ni siquiera a la intercesión de los discípulos. Je¬ 
sús se halla solo frente a la que está acostada, como muerta; la toma de la 
mano, desaparece la fiebre, la doliente «se levanta» y «le sirve», a él, a 
Jesús sólo. La Iglesia primitiva, al leer este episodio, percibía, sin duda al¬ 
guna, como una anticipación simbólica del cristianismo, que sirve a Je¬ 
sucristo. De todos modos, sea cual fuere el origen de esta hechura lite¬ 
raria, resulta que este género de relatos parece ser obra de un medio de 
«estilo oral», más que fruto de la actividad literaria de un escritor. El 
evangelista, que se muestra en la composición de los conjuntos, apenas 
hace sentir su presencia en estas pequeñas unidades. Esto lo puntualiza¬ 
remos a propósito de las fuentes de los evangelios sinópticos. 
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Interés por la claridad. 

Otro aspecto del estilo de Mt es su habitual claridad en la composición 
y disposición de los hechos. Es instructiva la comparación con los pasajes 
paralelos de Me, no ciertamente para otorgar al uno o al otro un premio 
de composición o de veracidad, sino para mejor apreciar la originalidad de 
Mateo. Las frases de Mt, comparadas con las de Me, son habitual¬ 
mente menos violentas, menos semitizantes (comp. Mt 21,24 y Me 11,29), 
más explícitas, están mejor ligadas entre sí con partículas variadas y no 
con el inevitable xaí. Los relatos están mejor conducidos. El padre La- 
grange dijo muy bien que, comparado con Me, Mt «es tan superior por 
la nitidez de la composición como es inferior por la vida» 6 . Así, la presen¬ 
tación del precursor no comienza con un paréntesis como en Me, sino 
de la manera más natural (Mt 3,1-6); Zebedeo es mencionado desde el 
comienzo del relato de llamamiento de los primeros discípulos (4,21), mien¬ 
tras que en Me no se da uno cuenta de su presencia hasta el momento de 
abandonarlo (Me 1,20). 

No obstante, Lagrange cita también lealmente algunos pasajes en que 
Mt es más oscuro que Marcos. En un conjunto en que Mt expone muy 
claramente la réplica de Jesús a los fariseos indignados de ver a los dis¬ 
cípulos comer sin lavarse las manos (Mt 15,3-9; cf. Me 7,6-13), la formu¬ 
lación de Mt 15,5s es mucho más oscura que la de Me 7,1 ls. Igualmente, 
Me 6,30 es el único que justifica la presencia de los discípulos en la mul¬ 
tiplicación de los panes. Hay otros casos 7 que no permiten contentarse 
con una explicación demasiado simplista del fenómeno precedente, a 
saber, que Mt habría puesto siempre empeño en esclarecer a Me. Volve¬ 
remos a tratar de la cuestión a propósito del hecho sinóptico 8 . 

3. Plan del primer evangelio. 

Planes sobre base geográfica. 

No pocos planes se han propuesto. Los planes sobre base geográfica 
coinciden poco más o menos con el nuestro, pero un marco puramente 
geográfico, calcado sobre el que se cree descubrir en Me, parece vacío y 
no hace sentir la riqueza del evangelio. Teniendo en cuenta las suturas, el 
plan geográfico se convierte en un plan dinámico y dramático. 

Plan articulado en tomo a cinco discursos. 

Otros autores establecen el plan de arreglo con los cinco discursos. 
Ya hemos señalado antes 9 las cláusulas que ponen término a estos dis¬ 
cursos. El hecho es evidente: estas cinco masas bien manifiestas forman 

6. M. J. Lagrange, p. lix. 7. M. J. Lagrange, p. lxx. 

8. Cf. infra, p. 272. 9. Cf. supra, p. 175. 
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como cinco pilares de la obra. ¿Se sigue de ahí que Mt determinara según 
ellos la arquitectura de su obra? En tal caso habría que mostrar una es¬ 
trecha correspondencia entre los discursos y las secciones narrativas: 
éstas deberían haber sido elaboradas por el evangelista en función de los 
discursos, a cuyos temas servirían de ilustración y de preparación. 

Ahora bien, como lo reconocen incluso los partidarios de este plan, 
no es fácil probar tal correspondencia sino en los cap. 11-12 y 13. En cuanto 
al primer tomito (3-4 y 5-7), la cosa no parece clara; en cuanto al cuarto 
(14-17 y 18), los relatos no ilustran muy de cerca el tema del discurso; en 
cuanto al quinto (19-23 y 24-25), la agrupación de los hechos no parece sis¬ 
temática en vista de la escatología; además, las conexiones establecidas a 
veces entre las secciones del segundo tomito (8-9 y 10) pueden parecer artifi¬ 
ciales. Unicamente queda la correspondencia innegable entre las dos partes 
del segundo tomito (11-12 y 13), pero cabe preguntarse si los cap. 11-12 
merecen el título de «sección relato», puesto que forman una sucesión 
de discursos apenas situados en el espacio y en el tiempo. 

Si es así — y todavía podrían suscitarse otras muchas dificultades —, 
¿no constituye un paralogismo razonar desde el punto de vista de la forma 
tratándose de los discursos (sus cláusulas) y desde el punto de vista del 
contenido tratándose de los relatos ? Finalmente, esta construcción tiende 
a velar la naturaleza dramática del evangelio, reduciéndolo a ser una doc¬ 
trina ilustrada con ejemplos, siendo así que relata ante todo una existencia 
con alcance doctrinal. 


Plan que proponemos. 

Consideraciones literarias nos han permitido elaborar el plan que vamos 
a exponer para el cual hemos utilizado las fuentes subyacentes, y sobre 
todo las agrupaciones, las suturas, los cambios de perspectiva. 

Unas veces las secciones están introducidas por sumarios (4,12-17; 
4,23-25; 9,35; 11,1); otras veces los sumarios interpretan o generalizan 
agrupaciones de relatos (11,20; 12,15-21; 8,16; 14,34-36; 15,29-31); a 
veces se agrupan los logia , otras veces los milagros; en unos casos domi¬ 
nan las notaciones geográficas (8,1-9,34; 14,1-16,20; 20,29-28,20) o quedan 
esfumadas (11,1-12,50; 16,21-20,28), en otros casos cambia el auditorio: 
las turbas principalmente (8,1-9,34), los enemigos principalmente (11, 
1-12,50; 21,23-23,39), las turbas y los discípulos (13), los discípulos prin¬ 
cipalmente (14,1-20,34; 24,1-25,46). 

En fin, uno de los elementos más importantes para la determinación 
del plan es el papel de Juan el precursor: se le menciona en cabeza de las 
dos grandes partes que anuncia respectivamente con su predicación (3, 
1-17) y con su muerte (14,1-12), es interpretado en 11,2-19 y 17,12, y se le 
vuelve a poner de relieve en 21,23-27. 

Cubren el conjunto los encadenamientos, las reiteraciones, los anun¬ 
cios; así, debe enlazarse 12,15-21 con 3,13-17; 11,1-12,50 con 8,1-9,34; 
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los tres retiros de Jesús (14,13; 15,21; 16,4) con 12,15-21. Aun cuando 
siempre se pueden y deben aportar matices de detalle, parece que el plan 
que damos a continuación responde al que tuvo presente Mateo. 

Prólogo (1-2). 

Presentación de Jesús, el Emmanuel, el salvador de Israel: su genealogía (1,1-17), 
cómo José lo acogió en su linaje, así como a su madre, la virgen María (1,18-25). 
Adorado por los magos (2,1-12), Jesús es desechado por los judíos: Heiodes le 
hace huir a Egipto (2,13-15) y ejecuta la matanza de los inocentes (2,16-18). 
Luego regresa Jesús y se establece en Nazaret (2,19-23). 

I. El pueblo judío se niega a creer en Jesús (3-13). 

Introducción (3,1-4,11). Tríptico que muestra a Juan Bautista predicando 
(3,1-12), a Jesús que se hace bautizar y es glorificado desde el cielo (3,13-17), 
Jesús vencedor de Satán (4,1-11). 

A. JESÚS, TODOPODEROSO EN OBRAS Y EN PALABRAS (4,12-9,34). 
Introducción (4,12-25). Habiendo sido arrestado Juan, Jesús se retira a Ga¬ 
lilea, luego abandona a Nazaret para dirigirse a Cafamaúm e inaugura su pre¬ 
dicación (4,12-17); agrupa en tomo a sí a cuatro discípulos (4,18-22). Un su¬ 
mario muestra el éxito de Jesús e introduce los capítulos siguientes (4,23-25); 
un sumario análogo precederá a cada sección. 

1) El sermón de la montaña (5-7). 

Exordio que comprende las bienaventuranzas (5,3-12) y exhortaciones (5,13-16); 
tres partes: la perfección nueva (5,17-48), las exigencias superiores del reino 
(6,1-34), avisos y exhortaciones (7,1-27). Auditorio: los discípulos (5,ls), luego 
las turbas (7,27s). 

2) Una gira triunfal (8-9). 

El interés va dirigido a los lugares y a las turbas; la oposición a Jesús es velada. 
Un primer grupo de milagros (8,1-17) concierne al sacerdote judío (8,1-4), al paga¬ 
no (8,5-13), a los discípulos (8,14-15), a todos (8,16); se explican, por Isaías, 
como signos de la redención operada por Jesús (8,17). 

Un segundo grupo de milagros (8,18-9,17) está encuadrado por los llamamientos 
de Jesús (8,18-22; 9,9): Jesús manda al mar (8,23-27), a los posesos (8,28-34), 
a los pecados (9,1-8), lo que suscita reacciones variadas en los discípulos, los 
demonios, los escribas. Como final, el esposo dice la novedad de su mensaje de 
salud de los pecadores (9,10-17). 

Un grupo complementario de milagros (9,18-34) prepara de lejos la respuesta 
de Jesús a los enviados de Juan (11,2-5): relato de una resurrección, de la cu¬ 
ración de un ciego y de un mudo. La división de los asistentes anuncia el cap. 12. 

B. LOS DISCÍPULOS, ENVIADOS POR EL MAESTRO (9,35-10,42). 
Después de un sumario que recuerda la sección precedente (9,35) y una intro¬ 
ducción que sitúa el discurso (9,36-38), Jesús da poder a los doce discípulos 
(10,1). Las consignas propiamente dichas (10,5-16) van precedidas de una lista 
de los doce apóstoles (10,2-4) y seguidas de complementos sobre la relación en¬ 
tre los discípulos y su Maestro en la persecución (10,17-42). 

C. LA OPCIÓN POR JESÚS Y CONTRA ÉL (11,1-13,52). 

Un sumario (11,1) enlaza esta sección con las dos precedentes, mostrando la 
perseverancia de Jesús en enseñar (cf. 4,23-25 y 9,35). 

1) Discernimiento según las obras de Jesús (11-12). 

Estos capítulos forman un todo (11,24 y 12,38-42; 11,25-30 y 12,46-50). 
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Juicio sobre los acontecimientos anteriores (11,2-30). Dos discursos (11,2-19 y 
11,21-24) unidos y explicados por una transición que expresa la intención del 
evangelista (11,20): asi, a pesar de sus milagros, Jesús no ha podido convertir 
a Israel. Jesús manifiesta entonces el designio de Dios, oculto tras estos acon¬ 
tecimientos, y revela el misterio de la fe (11,25-30). 

Juicio sobre las disposiciones interiores (12,1-50). Dos episodios (escena de sá¬ 
bado: 12,1-14; exorcismo seguido de la controversia sobre Beelzebul: 12,22-45) 
justificados por un intermedio, tiempo de respiro en que se ve a Jesús empren¬ 
der la retirada como el siervo de Dios (12,15-21). En un epílogo muestra Jesús 
cuál es el resto, su verdadera familia (12,46-50). 

2) Discernimiento por la enseñanza en parábolas (13,1-52). 

Ya no hay enemigos; sólo las turbas y los discípulos; este discernimiento trae 
consigo una doble enseñanza. Dos agrupaciones mayores (13,3-23 y 13,24-43), 
cada una de las cuales comprende una o varias parábolas (13,3-9 y 13,24-33), 
una petición de explicación (13,10-17 y 13,34-36) y una explicación (13,18-23 y 13, 
37-43). Después de algunas parábolas complementarias (13,44-50), los discípulos 
que han comprendido son declarados iniciados (13,51-52). 

Conclusión. Al comienzo de la primera parte (4,12), Jesús abandonaba Nazaret; 
al fin de ella, regresa. Tentativa que tiene por remate el escándalo (13,53-58). 

II. La pasión y la gloria (14-28). 

A. HACIA JERUSALÉN: PASIÓN Y GLORIA (14-20). 

1) Jesús se retira y va a fundar su Iglesia (14,1-16,20) El interés va dirigi¬ 
do a los lugares y sólo a los discípulos. 

Primer movimiento de retirada y primera multiplicación de los panes (14,1-36). 
Herodes determina a Jesús a partir; la decapitación de Juan anuncia la suerte 
de Jesús (14,1-12). Dos milagros (14,13-21 y 14, 22-33) y un sumario de milagros 
(14,34-36) tienden a confirmar la fe de los discípulos. 

Segundo movimiento de retirada y segunda multiplicación de los panes (15,1-39). 
Una controversia con los fariseos da a Jesús ocasión de enseñar a sus discípulos 
y de retirarse nuevamente (15,1-20). En sentido inverso al de la primera vez, 
un milagro (15,21-28), un sumario de milagros (15,29-31), luego la multiplica¬ 
ción de los panes (15,32-39). Todo tiene Jugar fuera de Israel. 

Tercer movimiento de retirada y lección sobre los panes (16,1-12). 

Jesús deja allí plantados a los enemigos que lo provocan (16,1-4) y recapitula 
para los discípulos el sentido de los acontecimientos (16,5-12). 

Como final: la confesión de Pedro y el anuncio de la Iglesia (16,13-20). Al término 
de esta retirada, la Iglesia aparece como el resultado de un arrancarse de Israel, de 
un paso a los gentiles. 

2) Jesús sube a Jerusalén e instruye a su Iglesia (16,21-20,28). Una vez 
más el interés se centra en los discípulos, pero no en los lugares: el movimiento 
de Jesús es doctrinal. 

Primera secuencia de enseñanzas (16,21-17,21). El primer anuncio de la pasión y 
de la resurrección (16,21; cf. 4,17) origina la incomprensión de Pedro (16,22-23), 
y suscita una primera enseñanza sobre la necesidad de padecer con Jesús para 
participar en su gloria (16,24-28). La transfiguración gloriosa (17,1-8) y el 
anuncio de la suerte del Hijo del hombre, semejante a la de Juan (17,9-13; 
cf. 14,1-12), confirman estas enseñanzas; la curación del epiléptico enseña la fe 
(17,14-21). 

Segunda secuencia de enseñanzas (17,22-20,16). El segundo anuncio de la pa- 
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sión y de la resurrección (17,22-23) va seguido de un intermedio con Pedro sobre 
el tributo al templo (17,24-27) y de una segunda enseñanza: «el mayor debe ser¬ 
vir» (18,1-4); siguen luego dos ampliaciones: prescripciones para uso de la 
Iglesia (18,5-35) y una especie de discurso sobre la inversión de los valores, sólo 
para uso de los discípulos (matrimonio y virginidad, los niños, el despego de las 
riquezas, la gracia que todo lo da: 19,1-20,16). 

Tercera secuencia de enseñanzas (20,17-28). El tercer anuncio de la pasión y de 
la resurrección, más detallado (20,17-19). va seguido del episodio sobre la incom¬ 
prensión de los hijos de Zebedeo (20,20-23) y de una última enseñanza sobre 
el servicio y el sacrificio (20,24-28). 

Conclusión transición. Un episodio en que se vuelve a la topografía: Jesús es 
reconocido como Hijo de David por los ciegos que ven a pesar de su ceguera, 
y siguen a Jesús (20,29-34). 

B. EN JERUSALÉN: LA PASIÓN Y LA GLORIA (21-28). 

En adelante, el interés se dirige a los lugares y a los enemigos. 

Introducción (21,1-22). Entrada del Hijo de David, que toma posesión del 
templo. Gesto simbólico de la higuera desecada, con objeto de confirmar la fe 
de sus discípulos. 

1) Enfrentamiento de Jesús y sus enemigos (21,23-23,39). Estos aconte¬ 
cimientos tienen lugar en un solo dia y en un solo lugar, el templo. 

A los jefes, que exigen a Jesús la justificación de los acontecimientos preceden¬ 
tes, responde Jesús apelando primero a Juan (21,23-27), luego pasa al ataque en 
tres parábolas que muestran el designio de Dios (21,28-22,14). Los fariseos 
atacan por tres veces, con los herodianos, con los saduceos, y luego abierta¬ 
mente; pero Jesús los deja sin palabra (22,15-46). Jesús corona su victoria de¬ 
nunciando la hipocresía de los escribas y de los fariseos (23,1-36) y dirigiendo 
una última mirada a la ciudad que va a abandonar hasta el fin de los tiempos 
(23,37-39). 

2) Juicio (24,1-27,66). 

El mundo es juzgado por Jesús en el discurso escatológico (24,1-25,46). Después de 
la profecía de la destrucción del templo (24,1-3), viene el discurso propiamente 
dicho (24,4-36), luego consignas de vigilancia por medio de tres parábolas (24, 
37-25,13) y la descripción del juicio final (25,31-46). 

Jesús es juzgado por los hombres: su pasión (26-27). 

Introducción: el complot, la unción de Betania, que pone en el centro del dra¬ 
ma la traición de Judas (26,1-16). 

En secreto: preparación «sacramental» del sacrificio; la oración en Getsemaní 
(26,17-46). 

En público: Jesús es detenido (26,47-56), condenado como Mesías pot los ju¬ 
díos (26,57-75) y como rey de los judíos por Pilato (27,1-31); crucificado, muere 
(27,32-56) y es sepultado (27,57-66). 

Epílogo: (28,1-20). El juicio de Dios o la resurrección. Jesús aparece en Ga¬ 
lilea y da a sus discípulos una misión para el mundo entero. 

El análisis detallado que precede muestra que es posible descubrir en 
Mt una economía de la revelación. El evangelio refiere un drama: Jesús 
exigía a su pueblo una adhesión sin reserva a su persona, proclamaba la 
admisión de los gentiles en el reino de los cielos. Este encuentro hubiera 
debido ser la realización cumplida del pueblo de Dios; a consecuencia 
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de la negativa de Israel, tal encuentro se convirtió en separación, arran¬ 
camiento. Según el designio de Dios, la Iglesia es ahora el verdadero pueblo 
de Dios, Israel. 


§ II. Perspectiva doctrinal. 

La crítica interna confirma la preferencia de los primeros cristianos 
por el evangelio eclesiástico: el reino de los cielos, los episodios propios 
de Mt, la presentación de los hechos, tales son las principales caracterís¬ 
ticas del primer evangelio. 

1. El reino de los cielos. 

Mateo habla del reino 51 veces, mucho más a menudo que Me (14 
veces) y que Le (34 veces), utilizando ordinariamente la expresión «reino 
de los cielos» (33 veces) con preferencia al «reino de Dios» (4 veces). Los 
críticos en general reconocen en el primer giro la expresión misma de Je¬ 
sús. Tiene sabor semítico («los cielos» designan a Dios, v. gr.: en IMac 
3,60; 4,24 o en el rabinismo); tiene sobre todo en su favor el hecho de su 
rápida desaparición del lenguaje cristiano: dado que era demasiado com¬ 
plejo para ser entendido correctamente, fue suplantado por sus diferentes 
significados. Iglesia, vida eterna, cielo. De ahí la gran dificultad para pre¬ 
cisar su sentido, esencialmente fluido. 

«La palabra malkuta significa “reinado”, sea la autoridad ejercida 
por un rey, su imperio reconocido y aceptado, sea la duración de este 
reinado; designa también el territorio sobre el que ejerce su imperio» 10 . 
Dos interpretaciones principales se han dado. 


El reino: realidad futura y realidad presente. 

Buen número de críticos, entre los cuales Lagrange y Bonsirven, ven 
en la teología del Antiguo Testamento y en el uso rabínico el medio a 
partir del cual habría forjado Jesús esta expresión. Ésta abarcaría dos 
realidades distintas entre los judíos: la vida futura (reino de Dios) y la rea¬ 
lidad presente instaurada por Jesucristo (reinado mesiánico). 

El reino del Padre (13,43; 25,34; 26,29), el contexto escatológico de 
ciertas sentencias (7,21), la relación estrecha con el pasado de Israel 
(8,1 ls) invitan a dar el sentido de reinado futuro a la expresión. Lagrange 
prosigue en esta dirección y cree leer este mismo sentido cuando el verbo 
unido a la palabra expresa un movimiento espacial: «entrar en» el lugar 
adonde uno es llamado (5,3.10.19; 8,lis) para tomar posesión de él (5,20; 
7,21; 18,3; 19,23s). 


10. J. Bonsirven, Le Régne de Dieu* t París 1957, p. 9. 
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Los otros textos, en que se trata no del hombre que va hacia el reino, 
sino del reino que viene, caracterizarían el reinado mesiánico de Dios. 
J. Bonsirven reduce todos los textos a la expresión «reinado de Dios», y 
dintingue «tres tiempos» del reinado: el reinado inaugurado por su ve¬ 
nida, el reinado que se desarrollará en la tierra después de la resurrección, 
el reinado escatológico propiamente dicho. La existencia de estos tres tiem¬ 
pos socava los cimientos de las teorías extremas, según las cuales Jesús 
no habría hablado sino del reinado futuro (escatología consiguiente: 
A. Loisy, A. Schweitzer) o, viceversa, no habría hablado sino del reinado 
presente (escatología realizada: C.H. Dodd, F. Glasson). 


El reino: realidad celestial y realidad terrenal. 

Otros críticos, con Zahn en particular, relacionan la expresión con el 
medio apocalíptico representado por Daniel, los apócrifos y los escritos 
del judaismo contemporáneo de Cristo. Según ellos, la distinción no debe 
ponerse ante todo entre futuro y presente, sino entre celestial y terrenal. 

El reino de los cielos es el reino del Dios de los cielos, que existe en el 
cielo, se realiza en la tierra como su imagen y su anticipación, y se consu¬ 
mará en el cielo. Este fresco de la historia de las relaciones de Dios y de la 
humanidad, tiene sin duda su punto de partida en la concepción judía, 
pero se realiza, según la profecía del Segundo Isaías, en Jesucristo. Veamos 
cómo se presentaría en Mateo. 

El reino de los cielos está a punto de existir (3,2; 4,17; 10,7); en realidad, 
la expulsión de los demonios es una señal de que el reino de Dios ha sobre¬ 
venido ya (12,28). Hay, pues, que decidirse al oir a Jesús anunciar la buena 
nueva del reino (4,23; 9,35; 10,7). Para entrar en él, algunos se hallan 
en la mejor situación, los pobres y los perseguidos (5,3.10), todos deben 
ser como niños (18,1.3.4; 19,14), observar los menores preceptos (5,19), 
practicar una justicia superior a la de los escribas (5,20), cumplir la vo¬ 
luntad del Padre celestial (7,21), obrar con violencia (11,12), hacerse 
eunuco, si es menester (19,12), o renunciar a los propios bienes (19,23s). 

¿Cuál es, pues, la realidad así proclamada? Dios ha decidido llamar a 
todos los hombres a su viña (20,1): publícanos y prostitutas van delante 
de los fariseos en el reino anunciado por Juan (21,31). El reino realiza, 
pues, el reinado de Dios: a los indignos que obstruyen el acceso a este reino 
de los cielos (23,13), les será quitado el esperado reino de Dios (21,43); 
los que son por derecho hijos del reino son expulsados de él (8,12), mien¬ 
tras que los discípulos de Jesús son los verdaderos hijos del reino (13,38). 

A ellos, en efecto, se dan y se revelan los misterios del reino de los cielos 
(13,11). Este reino, fuente de alegría para quien lo descubre al azar oculto 
en un campo, o después de largas búsquedas (13,44.45), modesto como un 
grano de mostaza, se convertirá en un árbol magnífico (13,31.33); en él 
están mezclados trigo y cizaña (13,24-30.36-43), malos y buenos (22,10); 
pero el Hijo del hombre lo hará purificar por sus ángeles (13,41) cuando 
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llegue la consumación (cf. 16,27; 24,34; 25,31): el reino del Hijo ven¬ 
drá a ser entonces el reino del Padre (25,34; 26,29 y quizá 13,43). 

En este reino tienen una función los discípulos. No deben imaginárselo 
como un reino sencillamente terrenal (18,1-4; 20,21), sino saber que Pedro 
posee sus llaves (16,19), que en dicho reino ellos juzgarán a las doce tribus 
del nuevo Israel (19,28) cuando el Hijo del hombre se siente en su trono 
a raíz de su primer advenimiento (16,28). Su ley es la ley del servicio (18,1-4) 
y del perdón (18,23). Los discípulos habrán de proclamar el evangelio 
del reino no ya meramente en los límites de Israel (cf. 10,23), sino a todas 
las naciones (24,14), al mundo entero (26,13; 28,19) y deberán, por tanto, 
suplicar incesantemente que venga su reinado (6,10). 

En esta perspectiva el reino de los cielos es, pues, la realidad celestial 
que se revela ya en este mundo a los discípulos y que poco a poco va to¬ 
mando cuerpo: la Iglesia. 

2. Los EPISODIOS PROPIOS DE MATEO. 

El primer evangelio ofrece buen número de pasajes de trascendencia 
eclesiástica, ignorados por los otros evangelios. Las sentencias que con¬ 
fieren a Pedro el poder de las llaves y que fundan sobre él la Iglesia 
(16,18s; 18,18), los episodios que muestran el puesto especial de Pedro, 
asociándolo estrechamente a Jesús: la marcha sobre las aguas (14,28-31), 
el pago del tributo debido al templo (17,24-27). 

Manifiesta aún más claramente la economía del reino de los cielos. 
Tres grandes discursos marcan sus etapas. El sermón de la montaña pro¬ 
mulga oficialmente el reino, las parábolas revelan su misterio, el discurso 
escatológico anuncia su fin. El primer discurso halla un eco en las con¬ 
signas dadas a los discípulos: la misión del cap. 10 extiende la promul¬ 
gación hecha por Jesús en persona. Las reglas de vida del cap. 18 cons¬ 
tituyen una comunidad de discípulos en tomo a Jesús: esta comunidad 
es la Iglesia. Así el reino de Dios que en un principio se ofrecía exclusiva¬ 
mente en la persona de Jesús, ha venido a ser una realidad que ha tomado 
cuerpo y que tiene por nombre Iglesia. 

3. La presentación eclesial. 

El primer evangelio refleja la vida de una comunidad. En él se re¬ 
conocen sus preocupaciones eclesiásticas, hasta tal punto que se ha po¬ 
dido ver en él «la carta de una sociedad que se organiza para durar» 
(M. Goguel). Mateo, más todavía que Me y que Le, debe ser leído en la Igle¬ 
sia, como visión actual de la fe dirigida a los acontecimientos del pasado. 
Esto se verifica a propósito de la presentación de Cristo, de los apóstoles 
y de la justicia cristiana. 
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Jesucristo. 

Si se compara con el retrato trazado por san Marcos, la presentación 
hierática de Jesucristo ofrecida por el primer evangelio parece menos viva, 
no tan bien «filmada», como diríamos hoy; aparece encajada en un apa¬ 
rato de citas proféticas, despojada, en una palabra, de esos rasgos que 
encantan el lector de Marcos. 

Pero si esta presentación no se puede calificar de «bien vista», cierta¬ 
mente merece el título de «bien vivida». Un autor reciente hablaba de «la 
escuela de Mateo»; con más exactitud habría que decir «la Iglesia de 
Mateo», pues este evangelio no sólo está dominado por una preocupación 
catequética, sino que está habitado por una comunidad viviente, por una 
«liturgia», si se quita a esta palabra la resonancia ritual que algunos, 
como G.D. Kilpatrick, persisten en mantener. 

1) Jesús y las Escrituras. 

El lector se ve constantemente interrumpido por las reflexiones del 
autor: «Así debía cumplirse el oráculo profético...», que introduce 
una cita explícita de la Biblia. Estas notaciones en contrapunto, más que 
opiniones personales del evangelio o resúmenes de lo que sucede (v. gr.: 
11,20), son la inserción de los acontecimientos del tiempo pasado en el 
designio de Dios. Es la Iglesia viviente que reflexiona, como lo refieren 
los Hechos de los Apóstoles, a la luz de la revelación hecha a los pa¬ 
dres 11 . Estos calderones o floreos están destinados a justificar los acon¬ 
tecimientos referidos y, sin duda, a justificarlos apologéticamente contra 
las opiniones judías corrientes. 

Jesús mismo practicaba este método de citas explícitas a propósito 
de Juan el precursor (Mt 11,20 = Le 7,27), y Me 1,2 reiteraba por su 
cuenta esta misma cita, mientras que Mt y Le se contentaban al comienzo 
del evangelio con apelar a Isaías 40 (Mt 3,3 y paralelo). Igualmente, Jesús 
cita a Isaías contra el fariseísmo de los judíos (Mt 15,7-9 = Me 7,6-7) 
y también, probablemente, a propósito de su obcecación (Mt 13,14-15). 
En este último pasaje, sólo Mt cita explícitamente. Lo mismo se puede 
decir de todos los textos siguientes: indicio de una intención neta por su 
parte. 

Jesús nació de una virgen (l,22s), en Belén (2,5s); huyó a Egipto 
(2,15), fue ocasión de la matanza de los niños betlemitas (2,17s), vivió en 
Nazaret (2,23). De la misma manera que esta infancia peregrina, el com¬ 
portamiento de Jesús es justificado por la Escritura. Jesús se establecerá 
en Cafarnaúm (y no en Jerusalén), en la Galilea de las naciones (4,14-16); 
como el siervo de Dios (y no como el juez anunciado por Juan), cargó 
con nuestros achaques curando a los enfermos (8,17), no disputando en 
las plazas públicas (12,17-21); predicó en parábolas y no abiertamente 
(13,35); entró en Jerusalén con modesta pompa (21,4s); fue detenido 

11. Cf. J. Huby - X. LéoN-Dufour, L'Évangile et les évangiles *, p. 22-30. 
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como malhechor (25,56), habiendo sido vendido por treinta sidos (27,9s). 

Así pues, Jesús es sin duda alguna el Cristo que anuncian las Escri¬ 
turas; erraron, pues, sus contemporáneos negándose a aceptar su men¬ 
saje. Se engañaban acerca de la personalidad auténtica del Mesías espe¬ 
rado. La historia de Jesús, iluminada así por la fe en las Escrituras, no 
es sencillamente un hecho inmergido en el pasado; hoy sigue siendo para 
el lector de Mt la cumbre de la historia del designio de Dios. 

2) Los títulos de Jesús. 

De esta manera obtienen su plena significación dos títulos dados a 
Jesús con predilección por Mateo. Uno es Jesús, el Cristo, cuya genealo¬ 
gía refiere Mt (1,1.16.18), como también la primera enseñanza sobre la 
suerte del Hijo del hombre (16,21). Según el texto más verosímil, las turbas 
prefieren a un Jesús llamado Barrabás sobre Jesús llamado el Cristo (27, 
16.17). 

Es sobre todo el Hijo de David: mientras Me y Le sólo se fijan dos 
veces en este título, con ocasión del ciego de Jericó (Mt 20,30 y paralelos) 
y de la controversia sobre el Hijo de David (Me 12,35 = Le 20,41; cf. Mt 
22,42), Mt muestra en Jesús al Hijo de David (1,1), acogido por José 
(1,20). Como el ciego de Jericó, los dos ciegos de Cafarnaúm (9,27) y la 
cananea (15,22) imploran al hijo de David; las turbas se preguntan si no lo 
será realmente (12,23) y lo aclaman como a tal a su entrada en Jerusalén 
(21,9-15). 

Juntamente con esta presentación reflexiva de Jesús, hijo de David, 
Mesías que cumple las Escrituras, el primer evangelio informa con su fe 
viva la presentación directa de los acontecimientos. Desde luego, como 
en los otros evangelios, Jesús sorprende, seduce, arrastra o deja indife¬ 
rente, escandaliza a sus contemporáneos; pero su persona es contemplada 
por Mt, mucho más que por Me, con los ojos de la fe. 

Así, mientras Me se muestra reservado en la apelación de Hijo de 
Dios, Mt la evoca con frecuencia, no sólo en los textos paralelos a los de 
Me (Mt 3,17; 8,29; 17,5; 26,63; 27,54), sino además en los textos siguien¬ 
tes: al regreso de Egipto (2,15), en la tentación (4,3.6 = Le 4,3.9), cuando 
Jesús camina sobre las aguas (14,33), en la confesión de Pedro (16,16), 
durante la pasión (27,40.43). Hay que notar, sin embargo, que no la man¬ 
tiene en boca de los endemoniados (Me 3,11; 5,7). 

3) El retrato de Jesús. 

Si Mt centra su interés en la confesión cristiana del Hijo de Dios, se 
comprende que con frecuencia detalles picantes o notaciones psicológicas 
sean sacrificados a la sobriedad de un estilo hierático. No hay, pues, que 
apreciar su valor con arreglo a una norma que Me representaría ideal¬ 
mente; sin embargo, la comparación con este último sirve para mejor 
apreciar su propia tendencia 12 . 


12. Cf. infra, p. 216s. 
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Por lo que atañe a los sentimientos de Jesús, Mt refiere no pocos re¬ 
cuerdos de su compasión (9,36; 14,14; 15,32; 20,34) y de su violencia 
(23,1-36), pero no conoce los numerosos rasgos propios de Me que des¬ 
criben, por ejemplo, la cólera de Jesús (Me 1,41 [D]; 3,5), su irritación 
(Me 1,43; 8,12; 10,14), su ternura (Me 9,36; 10,16.21). Asimismo, Jesús 
hace a veces preguntas como un hombre corriente (Mt 8,26; 14,31; 16, 
8.15; 17,25; 19,17; 22,20...), pero son más bien reprensiones y constitu¬ 
yen excepciones en comparación con su frecuencia en Me (Me 5,9-30; 
6,38; 8,12; 9,12.16.21.33; 10,3; 14,14). 

Igualmente en Mt, Cristo aparece con una dignidad más firme. La 
importancia del culto actual atenúa la precisión de los recuerdos. Así, 
entre los suyos, Jesús, según Me 6,5, no podía hacer ningún milagro, y 
según Mt 13,58 no hizo muchos. Quizá también la respuesta del joven 
rico perdió en Mt 19,17 la rugosidad que tenía en Me 10,18. Compárese 
también Mt 13,55 (Me 6,3), Mt 15,33 (Me 8,4), Mt 26,17-19 (Me 14,12-16), 
Mt 26,39 (Me 14,36), Mt 26,61 (Me 14,58), Mt 27,58 (Me 15,45): según 
este último ejemplo, Mt designa el cadáver de Jesús con la palabra «cuer¬ 
po», mientras que llamaba al cadáver de Juan «restos» (14,12), término 
que Me emplea las dos veces. 


Los apóstoles. 

El primer evangelio presenta igualmente a la comunidad apostólica 
desde un ángulo admirativo, semejante al que manifiesta la comunidad 
primitiva (cf. Act 5,15; 19,12). Cierto que los apóstoles no están a la al¬ 
tura de la enseñanza de Jesús, y el Maestro se impacienta a veces; pero si 
se compara con el vigor de las réplicas en Me, es evidente que el recuer¬ 
do se ha atenuado (algo parecido a como el historiador de los Paralipóme- 
nos limpia al rey David de los defectos que narran sin reparo los libros 
de Samuel): ¿cómo se podría poner tacha en la dignidad sobrehumana de 
que están investidos desde los comienzos de la Iglesia? 

Este despojo de lo anecdótico, que no quita nada al profundo valor 
histórico del testimonio eclesial, ayuda a delinear mejor la pedagogía de 
Jesús. Después de haber suscitado la cuestión fundamental concerniente 
a su persona (8,27), Jesús agrupa y fortifica a sus discípulos (14,1-16,20), 
les revela el misterio de la pasión y les enseña la ley del servicio fraterno 
(16,21-20,28). Les llama dulcemente la atención a causa de su torpeza 
para entender sus lecciones (16,8-11; cf. Me 8,17-20), pero al fin acaban 
por comprender (16,12; no así en Me 8,21). Asimismo tienen la inteli¬ 
gencia de las parábolas (13,51). Viendo a Jesús caminar sobre las aguas, 
reconocen en verdad al Hijo de Dios (14,33; no así en Me 6,52); se afligen 
por la insistencia con que Jesús anuncia la pasión (17,23; en Me 9,32 no 
comprenden). Compárense todavía Mt 8,26 (Me 4,40) y Mt 13,16 (Me 
4,13). 

La familiaridad de los discípulos con su Maestro queda atenuada: 
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Mt 8,25 (Me 4,38); 14,17 (Me 6,37); 15,33 (Me 8,4); igualmente sus im¬ 
perfecciones: Mt 18,1 supone a Me 9,33s. Finalmente, son elevados tan 
alto por Jesús mismo que son llamados profetas, sabios, escribas de la 
nueva ley (13,52; 23,34), y bajo la admiración de las turbas ante la «au¬ 
toridad» y la «potestad» concedida a los hombres (es decir, a los após¬ 
toles), se presiente aquella misma que ha sido conferida el Hijo del hom¬ 
bre (9,8.6). 


La justicia cristiana 13 . 

El primer evangelio actualiza para los cristianos lo que Jesús dijo 
para sus contemporáneos. Insiste en la repercusión práctica de las senten¬ 
cias de Jesús, hasta tal punto que las críticas dirigidas a los escribas y a 
los fariseos podrían, si se da el caso, convenir a los cristianos de la Iglesia 
viviente. Dicen y no hacen (23,3), responden que sí pero no ejecutan (21, 
28-32). 

El sermón de la montaña parece haber adaptado en estilo sapiencial 
una predicación que originariamente fue profética. La presentación «so¬ 
cial» que Lucas hace del discurso inaugural ayuda a ver mejor cómo Mt 
centra el mensaje en la justicia cristiana; ésta designa ora los bienes es- 
catológicos otorgados por Dios, ora más bien — en razón del contexto 
global del primer evangelio — las buenas obras que hay que realizar 
para entrar en el reino de los cielos 14 . 

Ciertamente, malos y buenos se reúnen en la sala del festín, pero es 
indispensable el vestido de boda, so pena de verse arrojado a las tinieblas 
exteriores (22,11-13). La amenaza que se dirigía a los judíos, pesa igual¬ 
mente sobre los cristianos. Así las parábolas sobre la fidelidad, sobre el 
deber de trabajar con arreglo a los talentos recibidos, vienen a sacudir la 
inercia que amenaza a toda sociedad organizada. 


§ III. El autor del primer evangelio. 

La atribución de este escrito al apóstol Mateo es universal en la tra¬ 
dición; sin embargo, merece que se examine atentamente, puesto que hoy 
día raras veces es admitida por los críticos no católicos. 

1. El testimonio de Papías. 

Valor del testigo. 

El testimonio más antiguo es el de Papías; como desgraciadamente 
no es muy claro, debe ser considerado cuidadosamente. 

13. Cf. A. Descamps, Les Justes et la Justice dans les évangiles et le christianisme primitif \ 
liormis la doctrine proprement paulinienne*, Lo vaina 1950. 

14. J. Dupont, Les Béatitudes *, Brujas 1954. 
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Según Ireneo, Papías era «oyente de Juan, compañero de Policarpo, 
hombre antiguo». Estas cualidades han sido interpretadas diversamente. 
Hombre antiguo no significa necesariamente «viejo»; es un hombre que 
no pertenece a la generación de Ireneo (nació éste el año 115), un hombre 
que data de una época venerable: así Clemente llama «antigua» a la iglesia 
de Corinto, siendo así que no tenia más de 45 años de existencia, e Ireneo 
califica de «antiquísima» a la iglesia de Roma, y esto no por razón de su 
antigüedad, sino de su importancia. Compañero de Policarpo: sin duda 
fue obispo al mismo tiempo que él, es decir, hacia el año 100, puesto que 
éste fue consagrado por los contemporáneos del Salvador (HE iu, 36,1); 
quizá naciera como él hacia el año 70. Esto no significa que muriera al 
mismo tiempo que él. En cuanto a la cualidad de oyente de Juan el apóstol, 
Eusebio la impugnó y tras él la mayoría de los críticos contemporáneos 15 . 
Sin embargo, no hay que olvidar que Eusebio tiene razones personales 
para ello: ¿no tiene acaso empeño en negar a Juan la paternidad del Apo¬ 
calipsis (HE va, 35)? De ahí podría provenir su interés en distinguir entre 
Juan el presbítero y Juan el apóstol, distinción que le permite atribuir 
al primero la obra que desecha. De todos modos, Papías es un testigo 
venerable. 

No goza, sin embargo, de la simpatía de Eusebio, que lo declara «muy 
corto de alcances». De hecho, acogió fácilmente las fábulas milenaristas, 
que también aceptó Ireneo. Eso es lo que molestaba al detractor del Apo¬ 
calipsis. Pero este juicio redunda en favor de Papías. En efecto, si Eusebio 
refiere con elogio y sin crítica las tradiciones de Papías concernientes a los 
evangelios de Mt y de Me, es que le parecían de gran valor; las desarrolla 
a su manera o las utiliza para explicar divergencias entre el texto de Mt 
y el de la Biblia (Mt 13,35 y Sal 77,2, en PG 23,904; véase también PG 
22,941). Eusebio reprochó a Papías no haber sabido interpretar «mística¬ 
mente», pero lejos de criticar su empeño en acudir a las fuentes, cita de 
buena gana su «discurso del método». 


Fecha del testimonio. 

Por lo regular se suele fijar este testimonio en los alrededores del año 
125/130. El único texto que apoya esta fecha es de Felipe de Side (hacia 
430): según él, Papías había hablado en su obra de personas que, resuci¬ 
tadas por el Salvador, habían vivido hasta los tiempos de Adriano (117- 
138). Pero Felipe de Side apenas goza de crédito como historiador. 
Pudo atribuir a Papías una tradición que Eusebio atribuye a Cuadrado 
(HE iv, 3,2). Su testimonio parece, pues, insuficiente para asignar una 
fecha a los escritos de Papías. 

Después de V. Bartlet, E. Gutwenger ha reanudado el examen de la 
cuestión 16 . Eusebio tiene la costumbre de detallar lo que conoce acerca 

15. G. Bardy, Sean le Presbytre, SDB*, IV (1949) c. 843-847. 

16. E. Gutwenger, Eme chronoiogische Studie ZKT, 1947, p. 385-416. 
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de algún hombre famoso a lo largo del período que describe. Así Hege- 
sipo, cuyas palabras utiliza en los libros n y ni, es mencionado expresa¬ 
mente en el libro iv, poco antes de Justino; vivió, en efecto, en esta época. 
Lo mismo se diga de Policarpo y de Cuadrado. Ahora bien, por lo que 
atañe a Papías, su testimonio está indicado ya en el libro n; seguidamente 
se señala su obra en el libro m, donde se consignan acontecimientos, an¬ 
teriores todos a la persecución de Trajano. Papías habría, pues, alcanzado 
notoriedad antes del año 110. 

Finalmente, Papías, a causa de la mención que de él hace Eusebio 
al lado de Ignacio (HE m, 36,2), parece gozar de una reputación seme¬ 
jante a la de Ignacio, contemporáneo de Clemente (HE n, 22), es decir, 
antes de fines del siglo i. No estaríamos, pues, lejos de la verdad, da¬ 
tando la encuesta de Papías entre los años 90 y 110 y su obra entre 
100 y 110 (o a lo sumo 120). 


Interpretación del testimonio. 

El testimonio aportado por Papías es difícil de interpretar. Primero 
se refiere a Me 17 y luego continúa: 

«Tal es el relato de Papías acerca de Marcos. Sobre Mateo dice lo si¬ 
guiente: Mateo puso por orden los logia en lengua hebrea, y cada uno 
los interpretó como pudo.» 

Comúnmente se cree que Papías habla de los evangelios griegos co¬ 
nocidos en su tiempo, Mt y Me. Parece preocuparle el carácter más o 
menos ordenado de los libros evangélicos, sea a propósito de Me, cuyo 
desorden explica, o a propósito de Mateo, cuyo buen orden subraya. 
Además Papías hace notar la existencia de una composición en hebreo 
(es decir, más probablemente en arameo, cf. Act 21,40; 26,14), hecha por 
Mateo. Sin embargo, los críticos discrepan sobre el sentido de las palabras 
logia e interpretó, y sobre el motivo que indujo a Papías a mencionar la 
obra del apóstol Mateo a propósito del evangelio actual. 

Logia significa a primera vista «oráculos, sentencias» (cf. la misna; 
las sentencias de los padres; Polyc 7,1; 2Clem 13,3). Sin embargo, la ver¬ 
sión siríaca de Eusebio lo traduce evangelio. Para apoyar esta última inter¬ 
pretación, algunos autores (G. Kittel, G.D. Kilpatrick) evocan el sentido 
que a veces tiene esta palabra en el Antiguo Testamento y que es sugerido 
aquí por el contexto. En la noticia acerca de Marcos, la palabra parece 
equivalente a «discursos y acciones», puesto que resume esta doble ex¬ 
presión algunas líneas más adelante. Significaría, pues, «evangelio». Papías 
afirmaría la existencia de un evangelio arameo compuesto por el apóstol 
Mateo. 

Otros autores (L. Vaganay) prefieren mantener el sentido clásico de 
«sentencias». Para tener derecho e identificar logia con «dichos y hechos» 


17. Cf. infra, p. 219. 
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en la noticia sobre Marcos, sería necesario que las dos expresiones vinieran 
del mismo autor; ahora bien, la primera pertenece al comentario que hace 
Papías de la tradición de Juan sobre los «dichos y hechos del Señor» 18 . Por 
otra parte es casi seguro que la noticia sobre Mateo viene de Papías. Como 
se sabe por otros conductos que Papías se interesaba más especialmente 
por las sentencias del Señor (escribió Cinco libros de exégesis de los «logia» 
del Señor), se sigue con bastante naturalidad que Papías se refiere no al 
evangelio, sino a las sentencias y a su agrupación por Mateo. 

Si ello es así, ¿a qué se refiere Papías? F. Schleiermacher, en 1832, 
creyó ver en sus palabras la afirmación de una «colección de sentencias» 
compuesta por Mateo y subyacente al primer evangelio. Esta opinión 
es rechazada ordinariamente por los críticos actuales, incluso por quienes, 
como Loisy, recusan el testimonio de Papías. Papías piensa sencillamente 
en la porción de la obra de Mateo que él había comentado 19 . Papías no 
afir ma, sino presupone la identidad de la obra de Mateo con el evangelio 
griego que tiene a su disposición. Afirma que Mateo, a diferencia de Mar¬ 
cos, hizo una obra ordenada partiendo de las sentencias del Señor. 

«Cada uno los interpretó como pudo.» Para los unos, la palabra yjpjjlt]- 
veucre designa una traducción, sea en el sentido estricto del término, versión 
escrita (sentido aceptable si logia significa «evangelio», más difícil si nos 
atenemos al sentido de «oráculos»), sea en sentido lato, especie de targum 
oral (en este caso, el verbo se hubiera hallado de preferencia en imperfecto, 
no en aoristo). 

Para otros, la palabra 7]p¡i.r;veucr£ designa una interpretación, una «ex¬ 
plicación». En boca de Papías, este sentido es más verosímil: califica así 
sus propios ensayos cuando declara que no ha vacilado en añadir a sus 
sp[i, 7 )VEÍai lo que ha aprendido y retenido de los presbíteros (HE ra, 39,3) 
en un pasaje de vocabulario estrechamente emparentado con el del § 15, en 
que se trata de los evangelios («seguir, ordenación, escuchar, acordar¬ 
se»). En este caso, Papías autorizaría su propia obra basándose en la de 
Mateo y la opondría a los ensayos anteriores. Su testimonio podría en¬ 
tonces leerse así: «Los logia fueron ordenados por Mateo en lengua he¬ 
brea y cada uno los ha interpretado lo mejor que ha podido.» Y su pensa¬ 
miento continuaría: «Pero yo, Papías, voy a explicarlos en su conjunto 
en cinco libros, siguiendo el modelo de la agrupación que hizo Mateo.» 

Estas divergencias en la interpretación del testimonio de Papías, estas 
incertidumbres no desvirtúan la conclusión siguiente: Mateo escribió 
su evangelio en «hebreo», un evangelio que agrupaba las sentencias del 
Señor. En la mente de Papías, la obra del apóstol «autoriza» el evangelio 
griego conocido en su tiempo: es éste un presupuesto de su afirmación, 
que incide directamente sobre el agrupamiento de las sentencias y sobre 
los ensayos de interpretación que se habían hecho. 


18. Cf. infra, p. 219. 

19. Cf. L. Vaganay, SDB*. v (1954) c. 940-942. 
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2. Los OTROS TESTIMONIOS TRADICIONALES. 

Ireneo parece sencillamente depender de Papías. Papías, sin embargo, 
no es la única fuente por lo que atañe a Mt. Orígenes (cf. HE vi, 25,3s) pre¬ 
cisa que Mateo el publicano, hecho apóstol de Jesucristo, fue el primero 
que escribió y lo hizo para los judíos convertidos a la fe. Tertuliano , 
por su parte, pone a Mateo en el mismo rango apostólico que a Juan, a 
diferencia de Me y de Le (PL 2,363). Así, a la tradición de Asia Menor 
se añade la de Egipto y la de África, que ofrece una extensión suficiente 
para que no nos sintamos tentados a ver en ella una invención apologé¬ 
tica de Papías. 

3. Los DATOS DE LA CRÍTICA INTERNA. 

Si ha de merecer crédito, lo que afirma la tradición no tiene necesidad 
de ser probado positivamente por la crítica interna; basta con que ésta 
no lo contradiga formalmente. 


El nombre de Mateo. 

Todas las listas de los apóstoles contienen el nombre de Mateo (Mt 
10,3; Me 3,18; Le 6,15; Act 1,13). Cosa curiosa: sólo el primer evangelio 
da detalles acerca de él, lo que es la primera dificultad que se suscita a ve¬ 
ces contra su atribución al apóstol Mateo. 

La lista de Mt 10,3 puntualiza que se trata del publicano; remite sin 
duda el relato de la vocación del publicano en 9,9. Ahora bien, este publi¬ 
cano es llamado Leví por Me 2,14 y por Le 5,27, y Mateo por Mt 9,9. ¿Se 
trata del mismo personaje? Se objeta que un judío no puede llevar dos 
nombres semíticos. En efecto, habitualmente, cuando algunos hombres 
llevan dos nombres, el uno es latino o griego y el otro semítico: así José 
Justo (Act 1,23), Juan Marcos (Act 12,12.25), Saulo Pablo (Act 13,9). 
Sin embargo, a veces el segundo nombre es semítico: Simón llamado Cefas, 
José llamado Bernabé (Act 4,36), José llamado Caifás (Josefo, Ant. Iud. 
xviii, 2,7). 

Si hay razón para admitir que Mt pudo tener una tradición especial 
diferente de Me a propósito de la vocación del publicano, lo más sencillo 
es suponer que el publicano se llamaba Leví y que recibió (de Jesús [?]) el 
sobrenombre de Mateo, es decir, «don de Dios». Mateo parece compor¬ 
tarse de la misma manera en 8,14, donde es el único que designa a Simón 
por el sobrenombre de Pedro. Además, el evangelista, que se interesa es¬ 
pecialmente por el trasfondo judío de su relato, podía juzgar interesante 
el subrayar que uno de los apóstoles pertenecía a la aborrecida casta de los 
publícanos. 


Roben 11-13 


193 



Los evangelios sinópticos 


La naturaleza del primer evangelio. 

Una segunda dificultad contra la atribución al Apóstol proviene de la 
naturaleza del primer evangelio. Si fue escrito por un testigo ocular, ¿cómo 
se explica que tenga tan poco de ese carácter de inmediatez que ofrece 
el de Marcos ? La cuestión, así planteada, supone que se profesa un único 
canon del testimonio, el de lo «bien visto». Ahora bien, ya hemos notado 20 i 
que el género hierático no es menos digno de existir y que podía muy bien 
cubrirse con la autoridad de un apóstol, encargado de expresar la fe de 
una comunidad. \ 

Si se insiste en que es inverosímil que un Apóstol se resignara a depender 
de alguien que no era testigo, se supone ya resuelta en cierto sentido la 
cuestión sinóptica. Al tratar de ella veremos que no se impone en modo 
alguno la dependencia literaria inmediata de Mt respecto a Marcos. Sin 
embargo, los que, entre los católicos, la admiten, recurren a la distinción 
entre el Mt griego y el Mt arameo, suponiendo que únicamente este úl¬ 
timo es obra propia del Apóstol 21 . 

De todos modos, la crítica interna no desvirtúa los datos de la tradi¬ 
ción a propósito del autor del primer evangelio, por lo menos del original j 
arameo, cuya existencia presupone Papías. Por lo demás, esta cuestión ¡ 
de la atribución a tal o cual apóstol ha perdido la importancia que tenía | 

antaño, desde el momento en que no se separa ya al autor del medio que i 

refleja. 


§ IY. El medio de origen. 

La tradición pensaba que el primer evangelio se dirigía, según la ex¬ 
presión de Orígenes, «a ios creyentes venidos del judaismo» (cf. HE vi, 
25,4); igualmente Ireneo, Jerónimo, Eusebio y Crisóstomo. La crítica in¬ 
terna confirma este juicio: Mt es por excelencia el evangelio palestino. Me¬ 
jor que Me y que Le evoca el medio en que vivió Jesús; más aún; la ma¬ 
nera como lo evoca revela el medio donde fue escrito. Esto muestran el 
vocabulario que utiliza, los usos que refiere, las tendencias teológicas que 
manifiesta. 

1. El vocabulario. 

El vocabulario de Mt es típicamente palestino. Sólo en él se hallan 
expresiones como «atar y desatar» (16,19; 18,18) para designar sea una 
excomunión, sea una decisión de orden doctrinal y jurídico (cf. doc. de 
Qumrán); así también el yugo que se ha de llevar, el reino de los cielos, 


20. Cf. supra, p. 177-188. 

21. Cf. infra, p. 270-275. 
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la ciudad santa (4,5, donde Le 4,9 dice «Jerusalén»; 27,53), la condena¬ 
ción de la gehena (23,33), la «justicia» para designar, sin duda, la limosna, 
palabras como raka (5,22) o mamonas (6,24 con Le 16,9.11.13), giros 
como «de estos dos preceptos penden la ley entera y los profetas» (22,40), 
«no te lo han revelado la carne ni la sangre» (16,17), «soy inocente de la 
sangre de este justo» (27,24), «la consumación del siglo» (24,3), las ti¬ 
nieblas exteriores y el crujir de dientes, un juego de palabras verosímil 
acerca de Beelzebul y el dueño de la casa (10,25). 

Además, raras veces estima Mt necesario explicar las expresiones pro¬ 
pias de Palestina, a diferencia de Me: éste se toma la molestia de ofrecer 
al lector la explicación de palabras que no son simplemente rabbi (así 
Me 3,17; 5,41; 7,11.34; 9,34; 10,46; 14,36); Mt traduce solamente Em- 
manuel (1,23), Gólgota (27,33) y Eli, Eli, lamma sabaqtani (27,46). 

2. Los usos ADUCIDOS. 

Asimismo los usos palestinos son aducidos Con prodigalidad y a me¬ 
nudo sin explicación. Como Me y Le, Mt habla de las franjas rituales 
(9,20 = Le 8,44; Mt 14,36 = Me 6,56; Mt 23,5), de las formas de los ju¬ 
ramentos (Mt 15,4-6 y paralelos; Mt 5,34s; 23,16-22), de las abluciones 
antes de las comidas (Mt 15,2 = Me 7,2-5: éste explica el uso, a diferencia 
de Mt 15,11.18, que conserva el término raro «hacer común al hom¬ 
bre»), de los escribas que se hacen saludar por la calle y gustan de ocupar 
los primeros puestos (Mt 23,6 = Me 12,38s = Le 20,46 + 11,43). 

Pero él es el único que refiere las costumbres siguientes: llevar la ofrenda 
al altar (5,23), los usos de los sacerdotes en día de sábado (12,5), la piedad 
ostentosa de muchos (6,1-6.16-18), el llevar filacterias (23,5), el deseo de 
ganar prosélitos (23,15), el pago del diezmo (23,23). Habla de los sepul¬ 
cros blanqueados (23,27), de las «cosas santas» (7,6.11), de la distinción 
entre mandamientos grandes y pequeños (5,19) y quizá de la controversia 
entre Sammay y Hilel sobre «toda causa de divorcio» (19,3). 

El lector de Mt debe conocer la geografía de Siria (4,24; Me 3,8 la ex¬ 
plica), los dejos de los dialectos palestinos (26,73; Me 14,70 emplea una cir¬ 
cunlocución), qué es el primer día de los ácimos (26,17; Me 14,12 precisa). 

3. Las preocupaciones teológicas. 

Finalmente, múltiples notaciones sitúan el drama de Jesús en las pre¬ 
ocupaciones teológicas de la época. Según Mt, Jesús no fue enviado sino 
a Israel (10,5; 15,24; cf. 10,23); se muestra más particularmente solícito 
de practicar la ley judía y tiene un lenguaje estereotipado: hay que obe¬ 
decer sin reserva a la ley (5,17-19; 12,5); califica de ávofxía la injusticia 
para con él (7,23; 13,41; 24,12; 23,28); habla de los «hijos del reino» (8,12), 
de los «escribas iniciados en el reino de los cielos» (13,52), de la fuga en 
día de sábado (24,20) y del «festín con Abraham» (8,11). 
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4. El «Sitz im Leben». 

Algunos han tratado de precisar en qué medio de vida fue compuesto 
este evangelio palestino. Parece difícil ver en él, con G.D. Kilpatrick, una 
especie de edición revisada de perícopas de origen litúrgico, pues el fun¬ 
damento histórico de esta hipótesis se demuestra insuficiente. K. Stendahl 
cree ver en este evangelio un catecismo de la conducta cristiana, obra 
de una escuela de rabinos, como lo probaría su afinidad con el PeSer de 
Habacuc 22 en el modo de citar la Escritura. Sin embargo, las semejanzas 
no deben impedir que se vean las diferencias: por un lado, un texto de la 
Escritura comentado con una existencia, por el otro, una existencia co¬ 
mentada con las Escrituras. Toda la diferencia que hay entre una obra 
de escuela y un evangelio. Así, sin negar estas preocupaciones catequé- 
ticas y eclesiásticas, habrá que contentarse por mucho tiempo todavía 
con hablar de la Iglesia de Mateo 23 . 


§ V. La lengua original. 

Los críticos, concordes en afirmar el origen palestino de Mt, discrepan 
acerca de la lengua en que se escribió. El libro fue transmitido en griego, 
siendo así que la tradición afirma la existencia de un escrito arameo, es¬ 
crito del que no ha quedado el menor vestigio, pues no es posible identi¬ 
ficarlo con el Evangelio a los Hebreos 24 . Hasta comienzos del siglo xix se 
hablaba del evangelio escrito por Mateo en arameo y luego traducido al 
griego; a partir de esa fecha la crítica no católica estima generalmente 
que Mt es un escrito griego original, y que el escrito arameo sería la co¬ 
lección tradicional de los logia. 

Mt presenta los caracteres de un escrito griego, sea por su vocabulario 
(en él se hallan palabras «cristianas», como xapoonía, 7raXivyysveaíoc), 
sea por su estilo (proposiciones subordinadas, genitivo absoluto, juegos 
de palabras...). Estos helenismos no dirimen la cuestión de si se tra¬ 
dujo de un original arameo: un buen traductor adapta siempre según 
el genio de la lengua, es capaz de transponer los términos difíciles y de 
reproducir los juegos de palabras: así la aliteración griega xaxoús xaxw? 
ínokkazi aiiToú? fue muy bien trasladada al latín por malos male per- 
de t (21,41). 

Por otra parte, como ya hemos visto, abundan los semitismos, y 
todos los críticos admiten que en Mt (como en Me y Le) hay un fondo 
arameo. Pero, advirtiendo que los semitismos no están repartidos uni¬ 
formemente en el escrito, se propende a renunciar a una traducción pura 
y simple, manteniéndose una «identidad substancial» entre Mt y el ori- 


22. Cf. t. i, p. 184s. 

23. Cf. RSR, 1958, p. 250-253. 

24. Cf infra, p. 669. 
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ginal arameo; esta identidad es análoga a la que existe entre el texto he¬ 
breo de Jeremías y el de los LXX, a pesar de la inversión del orden, la 
condensación de ciertos pasajes, etc. 

Mateo, pues, parece ser no la traducción, sino la adaptación de un 
original arameo. El estado de las citas del AT podría permitir precisar 
la naturaleza de este original. Las citas comunes a Mt y a Me o Le son 
próximas al texto de los LXX; en cambio, las que le son propias recuerdan 
mucho el texto hebreo. Si el original utilizado era un texto seguido, ¿por 
qué se observa en el autor una doble actitud respecto a las citas? ¿No 
habría unificado su manera de citar el AT? La respuesta definitiva a 
esta cuestión no parece que pueda darse actualmente, por razón del ca¬ 
rácter rudimentario de nuestros conocimientos de los LXX. Estudios 
a fondo, del género de los de K. Stendahl, abren quizá un camino, asi¬ 
milando el método de Mt al del Pe Ser de Habacuc. 
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Hasta el siglo xix fue poco comentado el segundo evangelio. Jeró¬ 
nimo, predicando a monjes, saca sólo de él aplicaciones piadosas. Entre 
los padres de la Iglesia, se pueden notar entre los griegos los nombres 
de Teofilacto (siglo xi), de Eutimio (siglo xn), y entre los latinos el de 
Beda (siglo vm). Vienen luego santo Tomás, Cayetano, Maldonado, Cor- 
nelio a Lápide, Calmet. 

Esta falta de interés se explica por la circunstancia de que Me apenas 
ofrece pasajes que no hayan sido transmitidos también por Mt o por 
Lucas 1 . Los antiguos, que consideraban únicamente el contenido de las 
tradiciones evangélicas, no observaban la multiplicidad de rasgos cap¬ 
tados al vivo, que hacen de este evangelio un documento insustituible 
para el cristiano. 

Diversos factores contribuyeron a sacarlo del olvido. A partir del 
siglo xix, los críticos creyeron hallar en él la fuente principal de Mt y de 


1. Cf. infra, p. 25 ls. 
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Le; así pues, los apologetas comenzaron a examinarlo atentamente como 
el único terreno sólido sobre el que se podía edificar la vida de Jesús. Por 
su parte, los contemporáneos que se interesan por la psicología han visto 
con satisfacción su carácter vivamente espontáneo. 

Los comentarios recientes de Me son más numerosos y más trabajados 
que los de Mateo. En un género más técnico podemos citar entre otros 
a: J. Knabenbauer, útil por su documentación patrística; H.B. Swe- 
te, siempre delicioso y apenas superado; MJ. Lagrange, fundamental; 
E. Lohnmeyer, original, con frecuencia sistemático; V. Taylor, que ofrece 
excelentes puntualizaciones, sobre todo en las introducciones a las pe- 
rícopas. 


§ I. El estilo de Marcos. 

Pasar del primer evangelio al segundo equivale a salir de una iglesia 
para contemplar la naturaleza. Por eso importa en primer lugar conside¬ 
rar de cerca el estilo de Marcos. De dos maneras se puede abordar el 
segundo evangelio: como un lector, más o menos filólogo, que quiere 
apreciar la obra con arreglo al canon del estilo escrito, o como un oyente 
que se deja arrastrar por un narrador. 

La primera actitud ayuda a percatarse mejor de la originalidad de Me; 
pero mantenerse en ella sería exponerse a entender mal el mensaje de 
Me; rebasarla es aceptar el vocabulario poco pulido y poco variado, las 
repeticiones que un estilista evitaría cuidadosamente, las anticipaciones de 
complementos, las concordancias según el sentido, los anacolutos; pero 
es también asistir con Me a una representación que cobra vida no sólo 
por sus rasgos captados al vivo, sino también por la adopción del tiempo 
descriptivo de los verbos; es sobre todo colaborar con el narrador, que 
deja a sus oyentes el cuidado de comprender los matices ocultos bajo las 
partículas monótonas que enlazan las frases. 


1. El vocabulario. 

Pobreza de vocabulario. 

El vocabulario de Me es a la vez monótono y sorprendente. He aquí 
algunos rasgos. Son pocos los relatos que no vayan introducidos por y, 
al que se añade incesantemente un adverbio como en seguida o de nuevo, 
que uno se guardará bien de tomar por una notación cronológica. Los 
verbos hacer, haber, poder, querer recurren constantemente sin miedo a 
fatigar al lector. Habitualmente uno se pone a hacer una acción, y perso¬ 
nas y cosas son numerosas. 

Marcos no tiene sino una sola palabra para notar la mirada circular 
de Jesús, hállese ésta cargada de bondad o de cólera (3,5.34; 5,32; 10,23; 
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11,11): sólo el contexto sirve para precisar. Sin embargo, en dos circuns¬ 
tancias, una mirada parece penetrar en el fondo del ser, y entonces el 
verbo es ligeramente diferente (10,21.27). Asimismo Me expresó con 
realismo cómo el Maestro llama cerca de sí con autoridad, pero la palabra 
ordinaria es, al parecer, la única que conoce, también para decir que Pilato 
llama a sí al centurión (15,44); hay que reconocer, sin embargo, que la 
palabra está cargada de sentido teológico cuando anuncia la investidura 
solemne de los discípulos (3,13; 6,7), o bien la enseñanza particular dada 
a las multitudes distinguidas de los fariseos (7,14) o a los discípulos ais¬ 
lados de las turbas (8,1). Se repite también cuando, con miras a extraer 
la lección de un acontecimiento, Jesús convoca a los enemigos (3,23), a 
las turbas y a los discípulos (8,34), a los discípulos solos (10,42; 12,43). 

Las composiciones de lugar tienen muy poca variedad: para las en¬ 
señanzas particulares nos hallamos indefectiblemente en la casa (7,17; 
9,28.33; 10,10) o en camino (8,27; 10,32). 

Realismo y sentido de lo concreto. 

Pobreza evidente de vocabulario; mas, sobre este modesto cañamazo, 
el toque original de lo que se ha «visto bien». Marcos ve los seres y las 
cosas. De ahí esas palabras que los estilistas consideran vulgares y que 
Le evita cuidadosamente: camilla (2,11), aldeas (1,38), con porfía (14,31). 

De ahí también la extraordinaria variedad de palabras que describen 
realidades concretas: Swete ha contado once palabras para designar la 
casa y sus partes, diez para los vestidos, nueve para los alimentos. Turner 
ha destacado la variedad de los números mencionados por Me: en treinta 
y siete casos son cifras determinadas, entre las cuales, nueve veces los 
doce, diez veces los «tres días», diez veces otros números repetidos. 

De ahí finalmente su preferencia por los diminutivos. Como Mt, habla de 
migajas y de perritos (7,27s = Mt 15,26s) o de pececillos (8,7 = Mt 15,34), 
pero sólo él se acuerda de que Jesús se sirvió de la palabra niña para resu¬ 
citar a la hija de Jairo (5,41; cf. Mt 9,24s). Él solo oye a padres descon¬ 
solados gritar: «¡Mi hijita está muriéndose!» (5,23; 7,25), como también 
él solo se acuerda de la barquilla (3,9), de las sandalias (6,9), del extremo 
de la oreja del servidor del sumo sacerdote (14,47). 

Los arameísmos. 

Finalmente, Me está salpicado de arameísmos al azar, no ya de manera 
distinguida, como Le. En realidad su autor no se guía por las reglas del 
estilo, sino por el testimonio del recuerdo que ha de transmitir. Sin embargo, 
cuando nota que tales palabras pueden no ser comprendidas por el lec¬ 
tor, las explica: así boanerges (3,17), talita kum (5,41), korbán (7,11), 
effata (7,34), abba (14,36), además de elói, elói, lamma sabaqtani (15,34). 
Si por casualidad algunos términos técnicos griegos son difíciles para 
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sus lectores, recurre a una especie de versión latina: XeTrtá Súo, 6 écmv 
xoSpávTs? (12,42), saos t r¡<; c/Sihrf, 6 sanv TtpaiTtópiov (15,16). Aun en 
estos casos dialoga con su oyente, más que hacer alarde de estilo. 

2. La sintaxis. 

Se dice que la sintaxis de Me tiene pocas consideraciones con la gra¬ 
mática griega. En cambio, manifiesta otra cosa: está seguramente empa¬ 
rentada con el estilo popular y más todavía con el estilo semítico. De ahí 
la perplejidad de los exegetas cuando se trata de determinar si un giro 
es popular o si proviene del genio semítico. Actualmente los especialistas, 
como Tumer, Lagrange o Black, estiman que la frecuencia y concentra¬ 
ción de fenómenos estilísticos poco griegos revelan, no la existencia 
de un original arameo, sino la reproducción de documentos tomados de 
fuentes arameas. Para nuestro propósito es conveniente notar que el 
antepasado común del estilo popular y del estilo semítico es el «estilo 
oral». Al leer, pues, a Me hay que comportarse como un oyente de gratos 
recuerdos referidos por un testigo. 


Giros populares y giros semíticos. 

Notemos en primer lugar algunas debilidades de estilo. Marcos no 
tiene reparo en escribir: «Una inscripción estaba inscrita» (15,26) o «des¬ 
hicieron el techo... y habiendo hecho un agujero» (2,4; véase también 
4,2; 7,33; 9,2; 14,33), o en repetir inútilmente el pronombre (1,7; 7,25), o 
en ignorar el sentido original de algunas palabras, como ¡xxxpofiév (5,6...). 

Pero cabe preguntarse si con frecuencia no se trata de un giro semí¬ 
tico, no menos que de un modo de decir popular. Así, lo que nosotros 
no tendríamos inconveniente en calificar de tautología, parece agradar 
al oído semita: «Envíanos a los puercos para que entremos en ellos» 
(5,12; cf. 6,3; 7,13; 13,19.20; 14,18). El narrador procede por aproxima¬ 
ciones, por toques sucesivos, induciendo así al lector a hacerse lenta¬ 
mente cargo de la escena que describe, en lo que es muy verosímil que re¬ 
fleje la manera misma de Jesús. Éste no se contenta con decir que Satán 
está en las últimas, sino que lo prepara diciendo que «no puede mante¬ 
nerse» (3,26); ni que David tuvo hambre, sino que se halló en la necesi¬ 
dad (2,25). Se trata aquí de verdaderos paralelismos semíticos. 


El arte del narrador. 

El arte del narrador se hace sentir especialmente cuando deja tiempo 
al oyente para recordar lo que se ha dicho; la misma frase recurre en di. 
ferentes bocas. Así Jesús declara que los pecados son perdonados, y lueg 0 
los fariseos piensan dentro de sí: «¿Quién puede, pues, perdonar los pe. 
cados?»; finalmente, Jesús reitera la misma afirmación (2,5.7.9.10). Se 
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descubre el mismo procedimiento en 2,15s, en 6,31.32.35, en 9,11.12, en 
10,38.39 y sin duda en 12,41-44 y en 15,44-45, quizá en 16,3-4. 

Poner de relieve la palabra importante de un relato, es algo que ca¬ 
racteriza a un buen narrador. Así el uso sorprendente de la negaciones 
doblemente reforzadas: «Nadie no podía ya atarlo, ni siquiera con una 
cadena» (5,3). Mt sólo presenta tres casos semejantes, Le ocho, mientras 
que en Me son cosa corriente (1,44; 2,2; 3,20.27; 5,37; 6,5; 7,(2; 9,8; 
11,14; 12,14.34; 14,25.60.61; 15,4.5; 16,8). Esta palabra importante se 
presenta con frecuencia la primera, aun cuando en la proposición debiera 
ocupar el puesto de complemento; anticipación psicológica que los gra¬ 
máticos llaman casus pendens: «A quien yo degollé, Juan, ha resucitado» 
(6,16)2. 


La trabazón entre las frases. 

Es deber de un buen escritor explicitar el lazo que existe entre las pro¬ 
posiciones sucesivas: esto es lo que se llama sintaxis. El lenguaje semí¬ 
tico, al igual que el lenguaje popular, tiene, por el contrario, la costumbre 
de la parataxis, o yuxtaposición de las frases, ligadas cuando más por un 
y con múltiples sentidos. El oyente debe ser activo para captar por algún 
indicio la entonación del narrador, la naturaleza exacta de la trabazón. 
La ausencia de toda trabazón es altamente característica del arameo 2 3 . 

Más en particular, la ausencia de los pues que marcan un razonamiento, 
es significativa 4 . En cambio, asistimos a una inflación de xxí, no sólo al 
principio de 80 perícopas, sino en el transcurso de un mismo episodio (así 
1,21-45 o 6,30-44), y en los sentidos más diversos, lo mismo que el w'aw 
hebreo, que puede significar una condicional (8,34), una temporal (15,25) 
o una circunstancial (1,19; 4,27). M. Zerwick ha hecho de esto un estu- 
tudio circunstanciado; la interpretación resulta difícil. 


3. El estilo. 

Después de esta larga enumeración de características de Marcos, vamos 
a abordar lo que constituye la originalidad de su estilo. Lagrange ha hecho 


2. Véase también 7,20; 13,11. Se trata del mismo giro, según M. Black, An Aramaic Approach 
to the Gospels and Acts , p. 36, en las construcciones bastante confusas de 7,2; 11,32; 12,34 y en 
la frase, de una viveza típica, del ciego curado: «Veo gente, como árboles que caminan» (8.24; 
Huby traduce: «Veo gente y la veo andar como si fueran árboles»). 

3. Black (p. 38), Hawkins (Horae synopticae, p. 147), y Turner (JTS, 1928, p. 15-19), han 
notado 38 ejemplos, 25 de los cuales ofrecen paralelos en Mt o Le; en ellos Mt no conserva 
nunca el asíndeton, Lucas dos veces. He aquí una lista establecida por Lagrange, corregida por 
Black. Los casos de dobles mandamientos yuxtapuestos son aceptables en griego: 8,15. 10,14; 
13,33. Los comienzos de relato o de discurso no exigen necesariamente partícula de enlace; 12,17; 
ni las sentencias yuxtapuestas, sin relación entre sí en cuanto al fondo: 2,21; 4,24 (convendría, 
sin embargo, notar que en estos últimos casos Mateo une las sentencias). Narraciones (bastante 
raro): 8,29b; 10.27.28.29.31.32; 12,24.29; 14.3c.19; 16,6. Palabras de Jesús: 3,35; 4,28; 5,39b; 
10.25; 12,9.20.23.27.36.37; 13.6.7b.8bc.9b.l5.34; 14.6c.8.41.64. 

4. Parece que Juan expresa esta partícula 200 veces, Mt 57, Le 31, Me sólo 3 veces (10,0; 
13,35; 15,12). He aquí algunos casos en que Me no tiene «pues», teniéndolo Mt o Le: Me 4,24. 
30; 9,50; 12,9.10.17.20.23.37; 13.4. Se podrían buscar también los casos de ausencia de partículas 
de enlace como í8oú, #pa, [X¿v... 8é. 
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notar muy bien que consiste en el contraste entre los rasgos vivos y los 
esquemas sumamente sencillos. 


La esquematización de los relatos. 

A veces, ocupada la atención con los rasgos salientes que adornan el 
relato, se pierde de vista su esquematismo; éste, no obstante, se impone. 
He aquí, por ejemplo, dos milagros escritos conforme al mismo patrón, 
aunque el objeto es distinto: la tempestad apaciguada (4,39-41) y un exor¬ 
cismo (1,25-27): 


Y despertándose, amenazó y dijo: 
¡Calla, enmudece! 

(efecto de la orden: calma del mar) 
y sobrecogidos de gran temor se de¬ 
cían unos a otros: 

¿Quién es, pues, éste? 


Y Jesús le amenazó diciendo: 

¡Calla y sal de él! 

(efecto de la orden: curación del poseso). 

Y todos se quedaron estupefactos de 
modo que se preguntaban unos a 
otros, diciendo: ¿Qué es esto? 


La misma comparación se puede hacer entre la curación del ciego de 
Betsaida (8,22-26) y la del sordomudo (7,32-36), o entre la predicación 
de Jesús en su pueblo (6,1-2) y la primera predicación en Cafarnaúm 
(1,26-27). Todavía más: los relatos de la preparación déla Cena (14,13,14.16) 
y de la entrada en Jerusalén (11,1-6) tienen la misma factura. Este esque¬ 
matismo autorizaba a Lagrange a concluir la identidad del autor del 
evangelio; nos permite además descubrir en estos relatos, por lo demás 
tan espontáneos, una verdadera armazón. Se trata de «escenas vivas va¬ 
ciadas en el molde de una inteligencia muy sencilla, incapaz de variar 
sus procedimientos» 5 . 


La viveza de los relatos. 

Al hablar de la sintaxis dejamos ya señalada la vida de los relatos. Aña¬ 
damos todavía otras observaciones. Apenas utiliza Me el aoristo, tiempo 
clásico de la narración; conserva el presente histórico. Se han señalado 
151 casos, de los cuales 72 son del verbo «decir» 6 . El imperfecto fija la 
atención en la acción que se está realizando (5,18; 12,41; 14,55), cosa que 
raras veces se conserva en la traducción (7,17; 10,17). 

Si bien Me respeta ocasionalmente los matices gramaticales (Pilato 
se extrañó de que hubiese ya muerto, téOvyjxsv, pero preguntó si había 
ya muerto, ¿bréOocvev, 15,44; véase también 7,35; 9,15), por lo regular se 
deja llevar del relato y mezcla los tiempos a su talante: «Y llama a sí a los 
doce, y comenzó a enviarlos de dos en dos, y les daba poder sobre los es¬ 
píritus impuros, y les encargó que no tomasen para el camino nada más 


5. M. J. Lagrange, p. lxxvii. 

6. Hawkins, p. 144s.; cf. M. Zerwick, p. 49-74. 
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que un bastón, ni pan, ni alforja, ni dinero en el cinturón, sino calzados 
con sandalias, y: ¡No llevéis dos túnicas!» (6,7-9). Desde luego, el relato 
no está bien llevado, pero ¿no da la sensación de que se oye hablar a Je¬ 
sús? E. Osty señala aún, como pasajes típicos: 1,29-31.35-38; 2,13s; 3,13- 
14.31-35; 6,30-32; 15,16-20. 

El mismo efecto de algo vivo se obtiene partiendo del plural impersonal, 
costumbre aramea destinada a expresar el «se»; «entran en Cafamaúm» 
(1,21)7. Este plural es tanto más significativo cuanto que va seguido en la 
frase siguiente de un verbo en singular. En tal caso, parece que se puede 
reemplazar la tercera persona del plural por un «nosotros», el del tes¬ 
tigo que cuenta. «Nosotros entramos en Cafamaúm... Y él se puso a en¬ 
señar» (1,21). Véase también l,29s; 5,ls.38; 6,53s; 8,22; 9,14s.30.33; 
10,32.46; 11,1.12.15.19-21.27; 14,18.22.26s.32. 


Las torpezas de la narración. 

También la torpeza de los relatos contribuye a darles vida. Marcos 
no conduce sus relatos como un escritor castizo que domina la situación 
que ha de describir; está dominado por lo que ve, sigue paso a paso el 
episodio, pronto a añadir una explicación complementaria si se le ocurre, 
aun cuando literariamente no sea siempre el momento más oportuno. 

El modo más sencillo consiste en precisar una afirmación excesiva o 
demasiado vaga; «su fama se extendió por todas partes», es decir, «en 
toda la comarca de Galilea» (1,28); «llegado el atardecer», más exacta¬ 
mente, «puesto ya el sol» (1,32). Estas precisiones conciernen al lugar 
(1,3.8.45), al tiempo (1,35; 16,2), a los últimos tiempos (2,20; 10,30; 13,29), 
e incluso al pensamiento: «Le abandonó la lepra», digamos mejor, «que¬ 
dó curado» (1,42; véase 4,39; 5,19.39; 6,4; 8,17; 14,6.15), y a la descrip¬ 
ción del acontecimiento (5,19.23; 6,25; 10,22; 12,14.44; 14,30.68). 

Pero a veces, mientras se cuenta, parece indispensable la explicación. 
Entonces Me interrumpe el giro de la frase por medio de un anacoluto, 
semejante al del relato de la curación del paralítico: repetición de «dijo 
al paralítico» en 2,5.10, que subraya la palabra de Jesús 7 8 . 

Finalmente, los rasgos propios de Me (context-supplements) son los 
que se insertan bruscamente a lo largo o al final del relato. La edad de 
la hija de Jairo, por ejemplo, se da como remate final: la muchacha se le¬ 
vanta, y camina «pues tenía doce años» (5,42) 9 . 


7. H© aquí la lista establecida por. Turner (sigue un punto de interrogación a las referencias 
puestas en duda por Lagrange o por Turaer): 1,22.307.45; 2,3.18; 3,2 7.32; 5,14 ?.35; 6, 24.33.43. 
54; 7,32; 8,22; 10.27.13.49; 13,9.11.26?; 14,1.12; 15,107.27?. 

8. Turner (JTS, 1926, p. 145s) ha estudiado los paréntesis siguientes: 14,36, 2,15s; 6,14s; 
7 18s.25s.; 13,10.14; 14,36, y los anacolutos propiamente dichos: 14,49 (v. también 3,16s; 4,31s; 
5 t 23; 6,8s,; 11,32; 12,19.38-40; 14,49 (véase también Hawkins, p. 135-137). Lagrange ve ahí, 
por ejemplo, una situación difícil de exponer (12,19), la preocupación de poner de relieve a los que 
Jesús quiere censurar (12,40), ordinariamente la expresión de un movimiento del pensamiento (5,23; 
6.8s; 11,32). 

9. Véase también 1,16; 3,21; 5,2s.8.28; 6,14.17s.31; 10,22; 11,13; 14,2; 15,25; 16,4. Lagrange 
da una lista de los rasgos más notables, según que (A) se mantengan al exterior de los hechos o que 
(B) ayuden a comprender los sentimientos de los personajes: (A) 1,19.20.29.33; 2,3s.l4.23; 3,9.20 
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Lagrange analizó muy bien la situación, en términos cuyo final re¬ 
produce Taylor: «Los rasgos que ha esbozado aparecen acá y allá, no 
como toques destinados a un efecto de conjunto, sino como recuerdos 
reales que quedaron grabados en la memoria. Son hechos que no añaden 
nada a la lección moral o apologética; no hacen que el milagro sea más 
sorprendente, ni realzan más la personalidad de Jesús; están en el relato 
porque habían estado en la naturaleza» 10 . 


Conclusión. 

El estudio del estilo de Me autoriza una reflexión importante. Marcos 
no es estilista, ni siquiera narrador de talento; aparece como un relator 
fiel, ingenuo. Esto se desprende del carácter estereotipado de los relatos, 
así como de la indigencia de su vocabulario y de los rasgos con que sal¬ 
pica su obra. Al lado de esto, o más exactamente, a la base de esto, hay 
esquemas firmes, que Marcos no parece haber creado literariamente, sino 
más bien haberlos recibido de la comunidad. 

Según esto, Me tendría un origen doble: un testigo y una comunidad, 
ambos activos. Esta conclusión va a guiarnos para apreciar la composi¬ 
ción literaria y el valor histórico del segundo evangelio. 


§ II. Composición literaria. 

La estructura de Me revela la dualidad de su estilo: un testigo vivo, 
una tradición esquemática. El hecho es comúnmente aceptado, aunque 
diversamente interpretado, en razón de la idea que uno se forme de las 
relaciones entre los sinópticos. Dejando el detalle del problema para 
cuando tratemos del hecho sinóptico, vamos a limitamos aquí a enumerar 
las opiniones principales a propósito de las fuentes de Marcos. 

Los críticos concuerdan en confirmar la tradición que ve en Me el 
evangelio de Pedro; pero se separan en la determinación de las fuentes 
literarias principales. 

De la confrontación con los otros dos evangelios resultaría que Me 
supone un evangelio primitivo. En numerosos pasajes Me parece secun¬ 
dario con respecto a Mt o a Le. Estas coincidencias Mt-Lc contra Me 
exigen, pues, un documento evangélico como base de Marcos. Unos 


32; 4,1.38; 5,6.15.32.42; 6,3.28.31.33.39.40.48 ; 7.30.33; 8,14.24; 9,3.14.15.20.26; 10,17.46.50; 
11,4.7.13.16.20; 12,41; 13,1; 14,3.13.40.51.54.68; 15,8.21.36; (B) 1,41; 3,5.34; 6,20.25.34; 8,2.12.32. 
33; 9,19.36; 10,14.16.22.23.27.32.41; 11,11; 15,43. Vaganay (Le Probléme synoptique, p. 157-165) 
distingue entre ellos las notaciones cronológicas, topográficas, los nombres propios, los nombres 
de número, las pequeñas adiciones (precedidas de «con»), las indicaciones sobre las actitudes, 
los procedimientos estilísticos, finalmente los arcaísmos de concepción. Taylor (p. 139) subdi¬ 
vide en editioral, explanatory , visualized and imaginatively de ser ib ed, given in the tradition y ob¬ 
serva que estos rasgos están poco menos que ausentes de las «construcciones marcianas», tales 
como la institución de los doce (3,13-19). Según el parecer de Taylor, la existencia de estos rasgos 
pesa en favor de la objetividad del evangelio; de ello hablaremos más adelante (p. 217s). 

10. V. Taylor, p. 53, que cita a M. J. Lagrange, p. lxxv. 
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(Wendling, Bussmann) opinan que Me habría reelaborado un Urmarkus; 
según Vaganay, la fuente de Me sería el Mateo arameo traducido al griego 11 . 

Otros críticos (W.L. Knox, y más especialmente Taylor) prefieren 
renunciar a determinar tal documento, para más bien descubrir las fuentes 
parciales manejadas y arregladas por Marcos. El capítulo vi justificará 
este método literario; aquí nos contentaremos con presentar los resul¬ 
tados concernientes al segundo evangelio. 

1. Los MATERIALES UTILIZADOS POR MARCOS. 

Las sentencias de Jesús. 

Dos características llaman la atención del lector: la brevedad de los 
discursos referidos, al mismo tiempo que la frecuente mención de estos 
discursos. 

Estrictamente hablando, en Me no hay más que dos discursos: el 
discurso en parábolas (4,1-34) y el discurso escatológico (13). ¿Suprimió 
voluntariamente Me el sermón de la montaña, como pretenden ciertos 
críticos? 12 . La cuestión no se ha resuelto todavía. En cuanto a las consig¬ 
nas apostólicas y eclesiásticas, abundantemente desarrolladas en Mt, sólo 
quedan en Me algunos rastros: cuatro versículos de las primeras (6,8s. 
lOs) y de doce a dieciséis de las segundas (9,33-37.42s.45.47-50 y 9,38-41). 
La misma brevedad caracteriza la controversia sobre Beelzebul (3,23-30) 
y el discurso de maldición contra los escribas y los fariseos (12,38-40, 
contra 36 versículos en Mt y 19 en Le). Aunque también Me presenta 
agrupaciones de sentencias, ordinariamente enganchadas entre sí (4,21-25; 
7,6-23; 8,34-9,1), muestra muy poco interés, a diferencia de Mt, por el 
contenido de los discursos de Jesús. 

Hay algo que seguramente justificaría la notación frecuente, compen¬ 
sadora en cierto sentido, «enseñaba», «decía la palabra», aun cuando 
no se refiera nada sobre esta enseñanza 13 . En 1,21 hay una buena gene¬ 
ralidad sobre esta enseñanza, y en el versículo siguiente se observa que 
las turbas están maravilladas; ahora bien, estos dos versículos parecen 
tener sus correspondientes antes y después del sermón de la montaña 
en Mt 4,23 y 7,29: todo sucede como si Me omitiera el discurso propia¬ 
mente dicho. Todavía un indicio curioso: Me anuncia a veces varias pa¬ 
rábolas y sólo refiere una (4,2.10.13; 12,1). Parece incluso que ofrece' nu¬ 
merosos contactos con una tradición más desarrollada, como, por ejem¬ 
plo, en la parábola de los talentos, donde los detalles se siguen en el mismo 
orden que en Mt (Me 13,33-35 y Mt 25,13.14.15.19). 


11. CF. infra, p. 273-275. 

12. L. Vaganay, L'absence du Sermón sur la moníagne chez Marc, RB, 1951, p. 5-46. 

13. Mt ofrece un caso análogo (Mt 13,45 = Me 6,2), cuando se dice que Jesús enseña entre 
los suyos; pero en Me es una verdadera costumbre. Igual notación sumaria de la enseñanza de 
Jesús en 1,39; 2,2.13 (cf. Le 6,6); 4,1.2 (cf. Le 5,3); 6,2.6 (cf. Mt 9,35; 11,1); 6,34; (8,31.32; 9,31 
sobre menciones de pascuas); 10,1; 11,17 (cf. Mt 21,23; Le 20,1); 12,1.35. La palabra «ense¬ 
ñanza» se halla en Me sólo en 1,27; 4,2; 12,38. 
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Los relatos. 

Al revés que los discursos, los relatos están desarrollados. Por lo menos, 
ésta es la impresión después de una comparación superficial con Mateo. 
Pero, así como hubo que apreciar la brevedad de Mt en este particular 14 , 
así también hay que matizar la primera impresión producida por Marcos. 

En Me hay varias clases de relatos. Unos son muy cortos, como la ten¬ 
tación de Jesús (l,12s), la vocación de los primeros discípulos (1,16-20), 
las cuatro últimas controversias en Galilea (2,13-3,5). Otros cinco relatos 
están más desarrollados: la curación del paralítico (2,1-12), el endemoniado 
de Gerasa (5,1-17), la resurrección de la hija de Jairo (5,21-43), la deca¬ 
pitación de Juan Bautista (6,17-29), el exorcismo del epiléptico (9,14-29). 

Pero en su mayoría están únicamente esmaltados de rasgos captados 
en lo vivo. Si se cuentan las líneas de la edición de Nestle y no los ver¬ 
sículos de longitud varia, se observa que para el relato de la tempestad 
apaciguada Me tiene sólo tres líneas más que Mt (Me 4,36-41 = Mt 8, 
23-27), para el relato de la primera multiplicación de los panes, sólo cuatro 
líneas más (Me 6,35-44 = Mt 14,15-21). Y hasta a veces parece que Me 
condensó ciertos relatos, como lo había hecho con los discursos. Así 9,33 
sería un resumen de Mt 17,24-25, y 15,15a correspondería a Mt 27,24s. 
Algunas transiciones no pueden ser más oscuras: l,ls (cf. Mt 3,1-3); 
5,42-43a; 14,47s (cf. Le 22,51). 

Marcos, ¿abreviador? 

Por el hecho de que Me abrevia el contenido de los discursos y en los 
relatos no es tan difuso como pudiera parecer a primera vista, ¿resultará 
que Me es «el más divino de todos los abrevíadores» ? He aquí una 
fórmula que hará sonreír a más de un espíritu moderno situado espontá¬ 
neamente en el punto de vista de lo pintoresco y le inducirá a concluir 
perentoriamente que Me no abrevia nunca. 

Sin embargo, si se tienen en cuenta los matices anteriormente aducidos, 
la fórmula de los antiguos no está privada de fundamento: Me es el más 
corto; de los discursos y a veces de los relatos, refiere una tradición breve, 
lo cual no quiere decir que abreviara un texto más largo. Los rasgos 
que esmaltan algunos de sus relatos no compensarán nunca la omisión 
de palabras y de relatos esenciales 15 . 

2. Los MATERIALES AGRUPADOS. 

Estos materiales seleccionados, podados o amenizados por Me, pa¬ 
rece que se habían transmitido ya agrupados. Aparte el relato de la pasión, 

14. Cf. supra, p. 176s. 

15. Cf. J. Chapman, Matthew, Mark and Luke*, Londres 1937; P. Parker, The Gospel 
before Mark, Chicago 1953. 
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que sin duda formó ya muy temprano un conjunto sólido, he aquí la lista 
de las principales agrupaciones discernióles a través de Marcos. En gran 
parte nos basamos aquí en los estudios de Taylor. 

Agrupación de pasajes comunicados por algún testigo: 

1,21-38 (seguramente precedido de 1,16-20 y seguido de 1,40-45). 

4,35-5,43 (seguido, completado por 6,1-6 a). 

6,30-56 (precedido de 6,14-29); 7,24-37; 8,1-26; 8,27-9,29. 

Agrupaciones de procedencia catequética: 

2.1- 3,6; 3,20-35; 4,1-34; 7,1-23; 11,27-12,44; 13,1-37. 

Agrupaciones de relatos más vagos: 

1.1- 13; 3,13-19; 6,6-13; 9,30-10,52; 11,1-25. 

Principales sumarios y suturas: 

1,14-15; 3,7-12. 

3. El plan de Marcos. 

La geografía y las indicaciones de viajes: base insuficiente. 

Con frecuencia se proponen diversos planes de base geográfica. Con- 
cuerdan en poner en 11,1 el comienzo del ministerio en Jerusalén; dis¬ 
crepan en la determinación de las secciones anteriores. El ministerio pro¬ 
piamente dicho de Galilea se extiende de 1,14 a 6,6 ó a 7,23; los despla¬ 
zamientos de Jesús comienzan por lo tanto en 6,6 ó en 7,24 y se continúan 
hasta 10,52. Pero esta distribución de los acontecimientos acarrea nu¬ 
merosas dificultades. Con arreglo a un criterio puramente geográfico, hay 
que decir, grosso modo, que desde 1,14 hasta 9,50 todo sucede en Galilea; 
la sección que va de 7,24 a 10,52 no se puede agrupar bajo el título «Fuera 
de Galilea», pues ésta es mencionada de vez en cuando (8,22; 9,30.33 y 
quizá 7,31; 8,10). Además, si en 10,1 se hace mención de la partida de Ga¬ 
lilea para Transjordania, no se da ningún detalle sobre el itinerario. 

Algunos críticos prefieren hablar de «viajes». En realidad, las indi¬ 
caciones como «el país de Tiro» (7,24), el recorrido por Sidón en una 
Decápolis difícil de localizar (7,31), Betsaida (8,22), el término en Cesárea 
de Filipo (8,27), todas estas notaciones muestran que Jesús está en per¬ 
petuo movimiento. Con todo, podemos preguntamos si antes de 7,24 
no hay ya un viaje con ocasión de la multiplicación de los panes (6,32.53), 
y aun antes de 6,6, cuando la gira al país de los gerasenos (5,1). 

Ni la topografía ni los viajes bastan para una ruptura de Jesús con 
Galilea, habiendo de recurrir, para ello, a la economía de la revelación. 
Sobre una base geográfica, Me presentó su evangelio conforme a una in¬ 
tención personal que hay que descubrir. Esta intención se puede deter¬ 
minar basándose en dos indicios, el literario y el doctrinal. 
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Indicio literario. 

El análisis literario de los materiales subyacentes a Me muestra que, 
como Le y a diferencia de Mt, Me no «compone» sus fuentes, sino 
que las «yuxtapone». Por otra parte, sus sumarios vienen a acentuar los 
progresos del evangelio. Como Mt, introduce la vida pública mediante 
un sumario de predicación y con el llamamiento de los primeros discí¬ 
pulos; pero sólo él agrupa en dos ocasiones un sumario sobre la actividad 
de Jesús y un relato concerniente a los discípulos (3,7-19 y 6,6-30). Tene¬ 
mos, pues, tres comienzos (1,14; 3,7; 6,6). 

No deja de tener su interés el observar que las tres secciones así deter¬ 
minadas acaban con notaciones concernientes a la actitud de los contem¬ 
poráneos frente a Jesús: los fariseos que deciden darle muerte (3,6), los 
parientes que desconocen a Jesús (6,1-6), Pedro que confiesa al Mesías 
(8,27-30). 


Indicio doctrinal. 

El segundo indicio, el doctrinal, muestra que dos períodos caracterizan 
el objeto y la economía de la revelación. La confesión de Pedro marca 
la nueva etapa. Anteriormente, Jesús se revela como Mesías y a la vez 
exige severamente el secreto (1,33.44; 3,12; 5,43; 7,36; 8,26), revelación 
y secreto que alcanzan su punto culminante en la confesión de Pedro 
(8,29-30). Por otra parte, los discípulos no entienden nada del misterio 
de Jesús (4,41; 6,51s; 8,16-21). 

Después de la confesión mesiánica, los discípulos siguen mostrando 
la debilidad de su fe (9,18s.28; 10,24; cf. 7,18), pero el tema de su inteli¬ 
gencia atañe en adelante a la suerte de Jesús, y no solamente a su misión 
(8,32s; 9,33s; 10,35.41 ss). Si la mención del Hijo del hombre se hizo 
ya en 2,10.28, entonces se trataba de su función terrestre. En fin, 
ningún secreto se exige al ciego de Jericó que proclama en Jesús al Hijo 
de David (10,46-52). Como contraprueba, se podría confrontar la in¬ 
tención de Me con la de Mateo. Éste anticipa la libertad de proclama¬ 
ción en. Mt 9,27; 12,23; 15,22; cf. 14,33. Según Mt, antes de la confesión 
de Pedro asume Jesús su papel escatológico: 7,21s; 10,23.32.40; 13,37. 

Parece, pues, que Me quiso distinguir dos períodos en la revelación 
del evangelio — el misterio del Mesías, el misterio del Hijo del hombre —, 
el segundo de los cuales ahonda en el alcance y significado del primero. 


El detalle de las subdivisiones. 

Si se examinan los detalles, es evidente que se pueden añadir no pocos 
matices y que seguirá subsistiendo una duda razonable acerca de la in¬ 
tención última de Me. Por ejemplo, se puede preguntar si los milagros 


Robert II - 14 
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de la sirofenicia y del sordomudo (7,24-37) deben relacionarse con la pri¬ 
mera o con la segunda multiplicación de los panes, si la confesión de 
Pedro (8,27-30) es sólo conclusión de la primera parte o introducción 
de la segunda, si la discusión sobre la autoridad de Jesús (11,27-33) debe 
unirse a las tres controversias que siguen. En cambio, parece más seguro 
que los tres anuncios de pascua acentúen teológicamente el comienzo de 
la segunda parte; esto explicaría que los matices topográficos (9,30,33; 
10,1) quedaran absorbidos en la presentación catequética del pasaje. 
Cuando mucho, en la subida a Jerusalén (10,32) se puede ver el soporte 
topográfico que en Le adoptará valor teológico. 

Introducción (1,1-13). Tríptico que muestra a Juan Bautista predicando (1,1-8). 
Jesús bautizado y proclamado Hijo de Dios (1,9-11), luego tentado durante 
cuarenta días (1,12-13). 

1, El misterio del Mesías (1,14-8,30). 

Tres secciones, cada una de las cuales comienza con un sumario sobre la acti¬ 
vidad de Jesús y con un relato concerniente a los discípulos, y termina con la 
actitud adoptada frente a Jesús. 

1) Jesús y el pueblo (1,14-3,6). 

Introducción. Sumario sobre la predicación del reino de Dios (1,14-15) y llama¬ 
miento de los primeros discípulos (1,16-20). 

Una jornada de ministerio en Cafarnaúm (1,21-38), que termina con un sumario 
(1,39) y un apéndice (curación de un leproso: 1,40-44), seguida de un suma¬ 
rio (1,45). 

Cinco controversias y algunos relatos (2,1-3,5). 

Conclusión: Los fariseos deciden dar muerte a Jesús (3,6). 

2) Jesús y los suyos (3,7-6,6). 

Introducción. Sumario sobre las curaciones y los exorcismos (3,7-12) e institu¬ 
ción de los doce (3,13-19). 

Relatos. Jesús es tomado por loco, por endemoniado. Proclama el fin del im¬ 
perio del demonio, amenaza a los incrédulos y declara cuál es su verdadera 
familia (3,20-35). 

Parábolas (4,1-34). 

Tres grandes milagros. Tempestad, endemoniado de Gerasa, hemorroisa e hija 
de Jairo (4,35-5,43). 

Conclusión. Jesús desconocido por los suyos (6,1-6). 

3) Jesús y sus discípulos (6,6-8,30). 

Introducción. Sumario sobre la enseñanza de Jesús (6,6), misión y regreso de 
los doce, enmarcado el relato de la inquietud de Herodes a propósito de Jesús, 
y el de la muerte de Juan (6,7-30). 

Primera multiplicación de los panes (6,31-34), seguida de dos milagros (6,31-56), 
de una discusión sobre las tradiciones fariseas y de una enseñanza sobre lo puro 
y lo impuro (7,1-23), de dos milagros (7,24-37), que podrían unirse a lo que sigue. 
Segunda multiplicación de los panes (8,1-10), seguida de una discusión con los 
fariseos (8,11-13), de una enseñanza a los discípulos (8,14-21) y de la curación 
del ciego de Betsaida (8,22-26). 

Conclusión (que podría comenzar la segunda parte, pero hace inclusión con 
6,14-16 y 1,1): confesión de Pedro; secreto exigido por Jesús (8,27-30). 
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II. El misterio del Hijo del hombre (8,31-16,8). 

1) El camino del Hijo del hombre (8,31-10,52). 

Está jalonado por los tres anuncios de la suerte del Hijo del hombre, cada uno 
de ellos seguido de una enseñanza sobre la suerte de los discípulos. 

Primer anuncio, rechazado por Pedro (8,31-33), y enseñanza (8,34-9,1). Com¬ 
plemento: Transfiguración y coloquio sobre Elias (9,2-13), curación del ende¬ 
moniado epiléptico (9,14-29). 

Segundo anuncio, en camino a través de Galilea (9,30-32), y enseñanza sobre 
el servicio, con algunos logia (9,33-50). Complementos catequéticos de ense¬ 
ñanza superior, en Transjordania (preparación geográfica de la subida a Jeru- 
salén): sobre el divorcio, los niños, las riquezas, la recompensa de los discípulos 
(10,1-31). 

Tercer anuncio, subiendo a Jerusalén (10,32-34), y enseñanza con ocasión de los 
hijos de Zebedeo (10,35-45). Complemento: el Hijo de David proclamado por 
el ciego de Jericó (10,46-52). 

2) El juicio de Jerusalén (11,1-13,37). 

Juicio en acto y en palabras. Entrada mesiánica en Jerusalén (11,1-11), los ven¬ 
dedores arrojados del templo (11,15-19), relato encuadrado por el de la higuera 
desecada (11,12-14.20-25). Discusión sobre la autoridad (11,27-33), concluida 
con la parábola de los viñadores homicidas (12,1-12). 

Tres controversias y una enseñanza. El impuesto debido al César, la resurrección 
de los muertos, el primer mandamiento, Cristo hijo y señor de David, con esta 
conclusión: «¡Desconfiad de los escribas!», y un apéndice sobre el óbolo de 
la viuda pobre (12,13-44). 

La ruina del templo y el fin del mundo (13,1-37). 

3) La pasión y la resurrección (14,1-16,8). 

Introducción. El complot y la traición, y encuadrada en ellas, la unción de Be- 
tania, colocada en el centro del drama (14,1-11). 

En secreto. Preparación «sacramental» del sacrificio y oración en Getsemaní 
en vista de la hora (14,12-42). 

En público. Jesús es arrestado (14,43-52), condenado como Mesías por los judíos 
(14,53-15,1) y como rey por los paganos (15,2-20); crucificado, muere (15,21-41) 
y es sepultado (15,42-47). 

Epílogo. El sepulcro vacío (16,1-8). 

Apéndice. Las apariciones del Resucitado (16,9-20). 

De este estudio detallado del plan de Me resulta una mejor inteligencia 
del género literario de este evangelio. Desde luego, la deficiente cronología 
no permite reconstituir una «vida de Jesús» en el sentido moderno del 
término, pero las notaciones topográficas, el movimiento impreso a la 
vida de Jesús, todo ello nos pone en presencia de una persona viva, de 
una existencia. 

Por otra parte, esta existencia no se presenta despojada de todo signi¬ 
ficado doctrinal; aparece subordinada al fin catequético a que aspira 
Me: este evangelio es «como un vademécum del catequista» (J. Huby). 
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§ III. Perspectiva doctrinal. 

Este título podría dar pie a confusiones. Hay que evitar una falsa 
inteligencia del mismo. En otros tiempos, la moda crítica habió del pau- 
linismo doctrinal de Marcos. Loisy, por ejemplo, veía en el segundo evan¬ 
gelio una «interpretación paulina... de la tradición primitiva» 16 . Pero 
poco después A. Schweitzer y M. Werner mostraban que no se pueden 
reconocer en Me huellas de un influjo doctrinal de Pablo. Están ausentes 
las ideas paulinas características, sólo aparecen los temas del cristianismo 
primitivo. 

El vocabulario sugiere cuando mucho que Marcos vivió en un medio 
paulino y que quizá conoció ITes y Rom. Pero el vocabulario de la jus¬ 
ticia, de la prueba, de la salud no se halla en su evangelio. Por otra parte, 
viceversa, el final canónico posterior, de Me 16,9-20, ofrece numerosos 
contactos con las cartas paulinas 17 . 

Por lo que se refiere a las ideas, no hay el menor inconveniente en que 
Me, como buen creyente, refleje la cristología primitiva (Hijo de Dios), 
insinúe la soteriología y el universalismo del mensaje cristiano: en esto 
no hay nada de específicamente paulino. 

Merece notarse, por otra parte, que Me ofrece una tradición eucarís- 
tica diferente de la de Pablo. En cuanto a la expresión: «Deja primero 
que se sacien los hijos», con la que Jesús atenúa la negativa dirigida a la 
sirofenicia (7,27; cf. Mt 15,26), es de un paulinismo bien desvaído: como 
si Pablo hubiese admitido que se debían saciar los judíos antes de que se 
predicase a los gentiles... Finalmente, Me ignora la abrogación de la ley 
antigua (alusión quizá en 7,21-23). Es posible que los términos de 4,11 so¬ 
bre el misterio del reino de Dios tengan afinidad con los de Pablo; sin 
embargo, los descubrimientos de Qumrán autorizan el uso de p.uaTr¡ptov 
sin necesidad de recurrir a la teología paulina 18 . Tocante al tema del en¬ 
durecimiento (3,5; 4,10-12; 10,5; cf. 6,52; 8,17), es algo que pertenece 
a la más pura tradición primitiva 19 . 

En Me no hay prejuicio doctrinal, sino una perspectiva, la de la co¬ 
munidad que ve en la existencia de Jesús una revelación del misterio. El 
encuadramiento del evangelio y la manera de presentarlo ayudan a pre¬ 
cisarla. 

I. Jesús, Hijo de Dios. 

El título del libro precisa la meta de Me: «Comienzo del evangelio de 
Jesucristo, Hijo de Dios.» He aquí cómo Jesucristo mostró ser el Hijo 

16. A. Loisy, Les Évangiles synoptiques , Ceffonds 1907, t. i, p. 116. 

17. Cf. Lagrange, p. clviii. Cf. infra, p. 223. 

18. Cf. E. Vogt, Mysteria in textibus Qumrán, Bi, 1956, p. 247-257; L. Cerfaux, La connah- 
sance des secrets du royaume d'aprés Mt, 13,11 et par., NTS, ii (1955-56), p. 238-249. 

19. Cf. L. Cerfaux, «L’ aveugiement d’esprit» dans Vévangile de saint Marc, en: Recueil..., 

II, p. 3-15. 
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de Dios. Algunos manuscritos no contienen estas últimas palabras, pero 
sólidas razones de crítica autorizan a mantenerlas. 

A diferencia de Mt, que siembra con profusión el apelativo de Hijo 
de Dios , Me reserva sus efectos, pues para él se trata probablemente del 
título teológico. Además de la confesión del Hijo de Dios por los demo¬ 
nios en un relato (5,7) y un sumario (3,11), la expresión se halla en las 
cumbres del evangelio: por la voz de Dios en el bautismo (1,11) y en la 
transfiguración (9,7), finalmente en boca del centurión que, en nombre 
de los paganos, proclama la eficacia de la muerte de Jesús: «Verdadera¬ 
mente este hombre era el Hijo de Dios» (15,39). El segundo evangelio 
quiere, pues, revelar la buena nueva a los paganos: Jesucristo es el Hijo 
de Dios, en sentido propio y no sólo en sentido mesiánico. 

Esta sobriedad en la apelación de Hijo de Dios se refleja en el uso de 
los otros títulos. Habitualmente se trata de Jesús (81 veces), nunca del 
Cristo Jesús, y de Jesucristo sólo en 1,1 (y 16,19). El término Cristo no se 
halla nunca en boca de Jesús y debe permanecer secreto (8,29) 20 . Los 
títulos de hijo de David (10,47s; 12,35), de profeta (6,15; 8,28), de Señor 
(11,3, muy bien situado, y 7,28) son excepcionales; el de hijo de María 
(6,3) es sorprendente. Corrientemente a Jesús se le llama Maestro, pero 
el título que Jesús mismo reivindica es el de Hijo del hombre, y esto nos 
introduce más en el mensaje característico del segundo evangelio. 

2. Jesús, Hijo del hombre. 

El evangelio es un «apocalipsis», puesto que la venida del Señor es 
un misterio. Mateo lo presenta en el aspecto del reino de los cielos; Me 
lo centra en la persona de Jesús, que es el reino en persona. Todo con¬ 
verge en Me hacia el misterio del Hijo del hombre. 

Según la primera interpretación, adoptada, por ejemplo, por Lagrange, 
Hijo del hombre no sería un título mesiánico corriente; el pasaje de las 
Parábolas de Henoc que habla de él, sería una interpolación cristiana. La 
expresión debería relacionarse con la tradición de Ezequiel. Equivaldría 
a «el hombre que yo soy, para atraer la atención hacia su persona, sin 
tomar abiertamente, y por decirlo así oficialmente, el título de Mesías» 21 . 
Sólo el contexto evidente de gloria en 13,26 y 14,62 establecería un en¬ 
lace con la profecía de Daniel. 

Hoy día 22 se piensa más bien que Jesús heredó esta expresión de los 
medios apocalípticos. El personaje anunciado en las Parábolas de Henoc, 
lejos de ser una interpolación 23 , ocupa el centro mismo del libro: debe 


20. Según E. Stauffer, Messias oder Menschensohn?, NT i, 1956, p. 81-102, habría sido 
añadido probablemente en 9,41 y tendría otro alcance en 12,35 y en 14,61. 

21. M. J. Lagrange, p. ci. 

22. Con J. Bonsirven y muy recientemente E. Sjóberg, Der verborgene Menschensohn in den 
Evangelien, Lund 1955; cf. RSR, 1958, p. 260-266. Véase también A. Feuillet, Ué^ovaía du 
Fils de Vhomme, d’aprés Me, 2,10-28 et par., RSR, 1954, p. 161-192. 

23. Cf. J. Bonsirven, Le Judalsme..., t. i, p. 372ss. Nótese, sin embargo, que la sección de 
las Parábolas de Henoc plantea un difícil problema, cf. supra, p. 123s. 
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reunir a los suyos, haciéndolos pasar por su camino, para juzgarlos en su 
gloria. Jesús no se contentó con hacer suya una apelación mesiánica, por 
lo demás poco corriente probablemente, sino que la transformó. Según 
Henoc, el Hijo del hombre viene como juez de los pecadores y salvador 
de los justos en el último día. Jesús, en cambio, viene a salvar a los peca¬ 
dores desde ahora mismo, perdonándoles los pecados (2,10) e inaugurando 
la era mesiánica (2,28). 

El Hijo del hombre anunciado por los apocalipsis, ¿debía sufrir? Los 
especialistas en estudios judíos no están de acuerdo. Jeremías piensa que 
sí; Bonsirven y Sjóberg lo niegan, y parece que hay que orientarse en 
esta dirección. Jesús operó la fusión de las tradiciones concernientes al 
Hijo del hombre, por una parte, y al siervo que sufre según Isaías, por 
otra. Así se justifican los anuncios de la pasión y resurrección del Hijo 
del hombre, donde fácilmente se reconocen huellas del vocabulario de 
Isaías (8,31; 9,31; 10,33; 9,12; 10,14). 

La buena nueva aportada por Me es, pues, la revelación progresiva dei 
misterio de Jesús. Tan pronto como un grupo ha reconocido en él al Cristo, 
apelación popular y degradada de aquel que debía venir, Jesús se aplica 
a revelar el camino del Hijo del hombre, que debe ir por la cruz a la gloria. 


3. El secreto mesiánico. 

El hecho. 

Ahora bien, en el evangelio de Me no sólo el objeto de la revelación 
es misterioso, sino el ambiente mismo de esta revelación penetra en el 
misterio. Más que en los otros evangelios, se trata verdaderamente del 
apocalipsis de un misterio incomprensible por sí mismo. Esta presenta¬ 
ción de Me ha sido llamada, más o menos felizmente, teología del secreto 
mesiánico. 

Jesús manifiesta su voluntad de ocultar su verdadera identidad: su se¬ 
creto no debe divulgarse. Lo impone a los demonios (1,34; 3,12), a los 
favorecidos con milagros (1,44; 5,43; 7,36; 8,26), a los discípulos (8,30; 
9,9). Fuera de estos dos últimos textos, Mt no ofrece paralelos (tiene 
como propio Mt 9,39). En cuanto a Le, si bien reproduce la prohibición 
de divulgar hecha a los demonios (Le 4,35.41) y a los favorecidos con 
milagros (5,14; 8,56), ignora la que se dirige a los discípulos. Las prohi¬ 
biciones de Jesús son a veces sorprendentes: ¿cómo podrán Jairo y su 
mujer guardar en secreto la resurrección de su hija, puesto que la multitud 
ha comprobado la muerte? 

Otros detalles concurren al mismo efecto: las curaciones son operadas 
lejos de la multitud. Sobre todo los discípulos dan prueba de una bien 
caracterizada falta de inteligencia de la situación; no que se trate senci¬ 
llamente de una fe insuficiente que tiene necesidad de una explicación 
suplementaria (7,18; 9,18s.28s; 10,24), sino que son desbordados por 
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los acontecimientos (4,41; 6,51s; 8,16-21; 9,33s; 10,35.41s). En fin, el 
motivo de la predicación en parábolas viene a ser una voluntad de ocultar 
el misterio a los indignos, a los de fuera (4,lis). 

Si se observa que Mt no presupone sistemáticamente la falta de inte¬ 
ligencia de los discípulos (Mt 13,51; 16,12) y hasta atenúa su incompren¬ 
sión de los anuncios de pascua, y que Le por su parte mitiga esta falta 
de inteligencia antes de la confesión de Pedro y refuerza un poco la que 
sigue (Le 9,46; 18,34; 24,25s), se puede admitir que Me sistematizó la 
voluntad de secreto mesiánico. 


Interpretación del hecho. 

Este hecho es innegable. Su interpretación es variada. Wrede, a co¬ 
mienzos del siglo, ve ahí la expresión contradictoria de una teología cris¬ 
tiana posterior; Dibelius habla de apologética de la comunidad primi¬ 
tiva, solícita por justificar el carácter humilde de la vida de Jesús; H.J. 
Ebeling reduce esto a un revestimiento literario. Muchos conservadores 
siguen viendo en ello sencillamente un reflejo de la «pedagogía» de Jesús: 
no convenía provocar a los judíos a una interpretación carnal del mesia- 
nismo, y así Jesús, en su condescendencia, no quiso tampoco ofuscar a 
sus contemporáneos con una revelación demasiado cruda de su divinidad. 

Esta última explicación tiene su parte de verdad, pero no explica su 
fundamento. No se trata sencillamente de táctica por parte de Jesús, sino 
que, más profundamente, se trata de una condición de la revelación. Jesús 
no podía decir claramente quién era antes de haber mostrado con su 
muerte el significado de sus títulos. Todavía más profundamente, la re¬ 
velación se mueve en un mundo apocalíptico, y es normal la falta de inte¬ 
ligencia humana del que se beneficia de ella; el hombre no puede captar 
a Dios: Dios es quien se da al hombre. El «secreto mesiánico» se remon¬ 
ta, pues, a Jesús en persona. Esta interpretación se confirma por un texto 
«aberrante» de Mt que ofrece una tradición especial, la de la curación 
de los dos ciegos (Mt 9,27-31), que refleja la misma «teología». Para eli¬ 
minar este texto habría que recurrir a una escapatoria injustificada: de¬ 
clarar que fue inventado siguiendo a Marcos. Parece también que se puede 
hallar la transposición mateana del secreto en el tema del «retiro» del 
siervo (12,15-21; 14,1-16,12). 

Esto sentado, se puede y se debe reconocer que Me sistematizó este 
dato. Sistematizar no es necesariamente falsear; más bien es reproducir 
mejor la verdad, cuando con ello se expresa un dato primitivo auténtico. 

En la experiencia de Pedro, sin duda, hay que hallar el origen de esta 
sistematización. No basta con atribuir a Pedro el carácter espontáneo del 
segundo evangelio: aquí tenemos lo que vieron los ojos de carne. Pararse 
en estos cambiantes de colores y de gestos sería ignorar la profundidad 
de la mirada que se fijaba en Jesús. Detrás de los ojos de carne se abrían 
los ojos de la fe. El lector presencia este despegarse los ojos, la génesis de 
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la fe. Entonces se comprende la falta radical de inteligencia de aquel que 
no pudo penetrar el misterio con sus ojos de carne y que, habiendo un 
día recibido la luz, mostró inmediatamente su incomprensión del misterio 
del Hijo del hombre. 

Me es el evangelio de antes de pascua. 


§ IV. Historicidad del segundo evangelio. 

En función del género literario de Me es como podremos apreciar 
la manera como nos pone en contacto con los acontecimientos. 

1. Apreciación indirecta. 

Me no quiso escribir una biografía en el sentido moderno del término, 
sino un evangelio; quiso mostrar cómo la divinidad de Jesús merece nues¬ 
tra fe. Siendo esto así, el criterio de apreciación no puede ser el de la ve¬ 
rosimilitud humana y psicológica: esto sería someter, a la manera de 
Strauss o de Renán, lo divino a lo humano. Una obra de la fe, que se di¬ 
rige a la fe, no puede juzgarse desde el exterior. Puede, no obstante, apre¬ 
ciarse indirectamente según los motivos que habrían podido doblegar la 
tradición en el sentido de la creencia cristiana 24 . 


Marcos y la teología. 

Ya notamos anteriormente 25 que la perspectiva doctrinal de Me no es 
una invención teológica. Sin embargo, en una historia religiosa es normal 
que se presenten los acontecimientos en una perspectiva determinada. 
Así, tal o cual punto podrá ser sistematizado para poner mejor de relieve 
un aspecto de la tradición. Esto sucede a propósito del secreto mesiánico 
o de la teología del Hijo de Dios. Así algunos piensan también, y no sin 
razón, que Me subrayó el aspecto escatológico del mensaje de Jesús, sen¬ 
cillamente omitiendo las sentencias que actualizan ya en este mundo la 
escatología; quedan, no obstante, suficientes pasajes para mostrar que, 
contrariamente a Loisy, el reino está ya en acción: así la parábola de la 
paciencia del sembrador (4,26-29) 26 . 


Marcos y la apologética. 

¿Se puede suponer en Me una intención apologética como en Jeno¬ 
fonte al contar en forma edificante la vida de Sócrates, o en el cronista 
al silenciar cuidadosamente ciertos episodios de la vida del rey David? 


24. Cf. V. Taylor, The Gospel according to St. Mark t p. 130-135. 

25. Cf. supra, p. 212. 

26. Véanse otros aspectos en el estudio reciente de W. Marxsen, Der Evangelist Markus, 
Studien zur Redaktionsgeschichte des Evangeliums , Gotinga 1956; cf. RSR, 1958, p. 239-242. 
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No se puede negar que Me quiere mostrar que Jesucristo es el Hijo de 
Dios, y así agrupa los relatos conforme a esta finalidad. Quiere también, 
aunque menos sistemáticamente que Mt, mostrar que en Jesús se realizan 
las Escrituras. 

Pero se hallan también numerosas notaciones que tenderían a rebajar al 
Maestro cuya historia se refiere, notaciones que hacen las delicias de los 
historiadores que han perdido la fe. Holtzmann ha reunido algunos de 
estos rasgos: los parientes de Jesús lo tienen por enajenado (3,21), Jesús, 
el carpintero, el hijo de María, cuyos hermanos y hermanas se conocen 
(6,3), el taumaturgo que no pudo hacer milagros en Nazaret (6,5s), el 
Maestro que no quiso que se le llamase bueno (10,18), el Hijo de Dios que 
ignora la hora del juicio (13,32) y que parece abandonado por su Padre 
05,34). 

A estas dificultades teológicas se añade la naturalidad con que se men¬ 
cionan los sentimientos humanos de Jesús, actitud tan diferente de la de 
Mt 27 . Salvo las flaquezas morales, Jesús obra en todo con arreglo a la 
naturaleza humana. «Realiza los actos físicos del hombre, come, duerme, 
mira e incluso se vuelve para ver (5,32), sufre y muere. Experimenta los 
sentimientos de la naturaleza humana: se indigna (3,5), todavía más a 
menudo se mueve a compasión (6,34; 9,22), manifiesta descontento (10,14), 
cierta ironía melancólica (14,41); siente afecto, casi se diría simpatía, 
por una persona hasta entonces desconocida (10,21), acaricia a los niños 
(10,16). Y ¿qué decir del amor profundo que tiene a sus discípulos? Estos 
sentimientos emanaban de su espíritu (2,8) o de su alma (14,34), capaz de 
experimentar la más profunda tristeza y hasta una suerte de abatimiento. 
Su voluntad es perfectamente distinta de la de su Padre; ora, pide que se 
le exima de la pasión, aunque al mismo tiempo acepta en su plenitud lo 
que su Padre disponga. Su conocimiento parece depender de la experiencia, 
puesto que interroga como lo hace toda persona que quiere informarse 
(5,30; 8,5; 9,16-21), y, sin embargo, no es necesario que se le conteste 
para que sepa (9,33s) 28 . 


Marcos y la liturgia. 

¿Se percibe en Me un eco litúrgico de la vida cristiana? Desde luego 
se trata del ayuno (2,20), de la unción de los enfermos (6,13), de la ora¬ 
ción (9,29; ll,24s), de la práctica eucarística, sea con ocasión de la insti¬ 
tución asociada a la pascua (14,16-25), sea con ocasión de la multipli¬ 
cación de los panes (6,41; 8,6 y quizá 7,25-30; 8,14-21). Pero si estos re¬ 
cuerdos pudieron ser matizados en función de la coyuntura cristiana, no 
hay nada que pruebe que no se remontan sustancialmente a Jesús. 


27. Cf. supra, p. 187s. 

28. LagraNGe, p. cu ss. 
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Marcos y la catcquesis. 

Finalmente, hay también motivos catequéticos, que todavía se pueden 
reconocer perfectamente. Las explicaciones de notaciones geográficas 
(1,9; 11,1) o de voces arameas (3,17.22; 5,41; 7,11.34; 9,43; 10,46; 14,36; 
15,22.34) y de costumbres judías (7,2-4; 15,42): todo esto refleja un am¬ 
biente. Todavía más: se reconocen también los conjuntos estructurados 
en razón de la catcquesis, como las cinco controversias (2,1-3,5), las pará¬ 
bolas (4,1-34), o las discusiones sobre las tradiciones fariseas (7,1-23); 
marcas mnemotécnicas que unen las sentencias (4,21-25; 8,34-9,1; 9,37-50; 
11,23-25); la estructura temática que engloba los recuerdos (10,1-31). 
Todas éstas son indicaciones de un trabajo presinóptico 29 cuya responsa¬ 
bilidad recae, a través de Me, en la comunidad primitiva. 


Conclusión. 

En resumen, no se puede sorprender a Me en flagrante delito de trans¬ 
formación de los materiales recibidos; su valor histórico depende del que 
se reconoce a la tradición primitiva, problema que será examinado más 
adelante 29 . 

No obstante, en otro aspecto, como ya dejamos notado anteriormente, 
Me rezuma objetividad por sus peculiaridades 31 , que verosímilmente se 
remontan al mismo Pedro. Taylor las ha examinado desde este punto de 
vista: distingue los rasgos que no pueden depender de la fuerza de la 
imaginación (1,20; 2,3.4.23; 3,9; 4,36.38; 5,31.40; 6,27.37.39s.48.53...) y 
los que no se hallan en los pasajes en que es más evidente el cuño de Me 
(3,13-19.21; 4,10.12; 6,6-13; 9,9-13; 10,41-45; 14,l-2.10s). 

2. Marcos y los acontecimientos. 

Una vez justificada así, literariamente, la historicidad global, cabe to¬ 
davía preguntar hasta qué punto refleja Me los acontecimientos tal como 
sucedieron, el orden de los hechos, la evolución del pensamiento de Jesús. 

Hace casi cuarenta años K.L. Schmidt creía poder pulverizar el cuadro 
del segundo evangelio. Su argumentación tendría peso contra toda obra 
que pretendiera establecer una cronología detallada de los acontecimientos. 
En cambio, no tiene valor, como lo han mostrado numerosos críticos 32 , 
si uno se limita a las grandes líneas de la historia de Jesús. 

No es el caso de diseñarlas aquí. El único punto delicado atañe a la 
diferencia de disposición que presenta Me, tanto respecto al cuarto evan¬ 
gelio como respecto a Mateo. Dejando a un lado la cuestión más general 


29. Cf. supra, p. 208, e infra p. 299ss 

30. Cf. infra, p. 293-298. 31. Cf. supra, p. 199, 205. 

32. C. H. Dodd, The Framework ofthe Cospel Narrative , en «Exp. Times», 1932, p. 396-400; 
reproducido en «New Testament Studies», Manchester 1954, p. 1-11. 
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de la cronología sinóptica, diferente de la de Jn 33 , habría que examinar quién 
tiene razón, si Mt o Me, en la disposición de los primeros capítulos del 
evangelio (Mt 3-13, Me 1-6). Pero ninguna respuesta satisface plenamente. 

La diferencia más notoria reside en la intervención del discurso de misión 
y del discurso en parábolas. Los críticos dan habitualmente la preferencia 
a Me, debido a una desestima general de la composición de Mt, como 
también a la verosimilitud que ofrece la economía de Marcos. Sin em¬ 
bargo, la cuestión dista mucho de estar dirimida, y no menos bien puede 
sostenerse la tesis que da la preferencia al orden de Mateo 34 . Si Me anti¬ 
cipó las parábolas, fue quizá con el fin de colmar el vacío creado por la 
ausencia del discurso inaugural, como también por razones que todavía 
no se nos alcanzan. 


§ V. El autor del segundo evangelio. 

La tradición atribuye con unanimidad el segundo evangelio a san Mar¬ 
cos y concuerda también en reconocer en él los recuerdos de san Pedro. 


1. El testimonio de Papías. 

La más antigua atestación se lee en Papías 35 . «Esto es lo que el Presbí¬ 
tero acostumbraba a decir: “Marcos, que había sido intérprete de Pedro, 
escribió exactamente, aunque no con orden (oú ¡asvtoi ríE,ei), todo lo que 
recordaba de las palabras o acciones del Señor.” Porque ni había oído 
al Señor ni le había seguido, sino que más tarde, como dije, había seguido 
a Pedro. Éste daba sus instrucciones según las necesidades [del momento], 
pero sin hacer una composición ordenada (<7ÚVTa£i<;) de las sentencias 
del Señor. Así en nada faltó Marcos poniendo por escrito algunas de aque¬ 
llas cosas (ávioc) tal como las recordaba. En efecto, sólo tuvo una preocu¬ 
pación: no omitir nada de lo que había oído, no decir nada que fuese 
falso.» 

En este texto se puede distinguir la tradición del Presbítero y el comen¬ 
tario de Papías: éste comenta probablemente desde la segunda frase, a 
causa del inciso «como dije». Tres afirmaciones se suelen destacar ge¬ 
neralmente: 

Marcos fue el intérprete de Pedro, dice el Presbítero. Papías comenta: 
siguió a Pedro y grabó en la memoria sus instrucciones. 

Marcos fue fiel al escribir, dice el Presbítero. Papías añade que su 
fidelidad es la misma de Pedro. 

Marcos, dice finalmente el Presbítero, escribió sin orden el conjunto 
del evangelio, palabras y acciones. Papías, que se interesa más por las 


33. Cf. infra, p. 597s. 

34. Cf. supra, p. 185, e infra, p. 272. 

35. Cf. supra, p. 189-193. 
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sentencias, justifica a la vez su parsimonia y su desorden, atribuyéndolos 
a la manera de Pedro. 

Algunos puntos son controvertidos entre los críticos. ¿En qué consistía 
el papel de intérprete asignado a Marcos? Ordinariamente no se da por 
suficiente el sentido griego de la palabra «inspirado» por Pedro, como 
otros eran inspirados por los dioses. Algunos, siguiendo a Jerónimo (PL 
22,1002), ven en Marcos un como secretario que transmitió a las genera¬ 
ciones ulteriores el evangelio de Pedro; otros estiman que el término 
Ép(j.TjVsuTrjC, que por lo demás no se emplea nunca para designar las rela¬ 
ciones de Lucas y de Pablo, tiene un sentido más preciso: equivale a tru¬ 
jamán (cf. ICor 14,28). Marcos habría sido, pues, el repetidor de Pedro. 
En efecto, éste seguramente no dominaba perfectamente el griego, como 
lo sugiere el hecho de que Silvano fue encargado de redactar lPe 36 . 

Otro punto discutido: el orden, la 'zéxp.c, que falta en Marcos. Ordi¬ 
nariamente se ve aquí un defecto, no en la secuencia de los acontecimientos, 
sino en la disposición del evangelio: Me se opondría así a Mateo o a Juan. 
Otros (por ejemplo, J. Donovan) piensan que oú pivTOt xá^ei significaría 
non verbatim, como en el griego popular: así se excusaría a Me de no 
haberlo referido todo integralmente. 

De todos modos, el testimonio de Papías muestra que ya a principios 
del siglo ii el segundo evangelio se atribuía a un personaje de segunda 
categoría, cosa sorprendente que no pudo ser inventada por el gusto de 
rebajar la autoridad de este evangelio. 

2. Los OTROS TESTIMONIOS TRADICIONALES. 

Después de Papías, hacia 150, Justino no nombra a Marcos, pero atri¬ 
buye a las Memorias de Pedro un rasgo que sólo Me refiere en 3,17, a 
saber, el título de Boanerges dado a los hijos de Zebedeo (Dial. 106). 
Los críticos declaran sin fundamento la hipótesis que trataba de iden¬ 
tificar estas Memorias de Pedro con el apócrifo titulado Evangelio de 
Pedro 37 . 

Ireneo (t 202) declara: «Después de su muerte (de Pedro y de Pablo), 
Marcos, discípulo e intérprete de Pedro, nos transmitió también por es¬ 
crito lo que había predicado Pedro» (Adv. Haer. m, 1,1). 

Tertuliano (t 220) habla también de Marcos interpres Petri (Adv. Marc. 
iv, 5 = PL 2,396). Clemente de Alejandría (t 215) afirma que Marcos es¬ 
cribió siguiendo a Pedro y — notación personal — durante su vida (HE 
n, 15,2; vi, 14,6; cf. Adumbratio in Pet. 5,13). 

Orígenes (f 254) precisa que Marcos fue el segundo en escribir, siempre 
con dependencia de Pedro (HE vi, 25,5; PG 13,829). 

La tradición romana ha conservado el recuerdo de un Marcos «con 
los dedos cortos» (colobodaktylus): Hipólito y el Prólogo antimarcionita, 

36. Cf. P. Gaeceiter, Die Dolmetscher der Apostel, ZKT, 1936, p. 161-187. 

37. Cf. L. Vaganay, L’Évangile de Pierre*, París 1930, p. 160 s. Cf. infra, p. 674. 
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los dos con dependencia de Ireneo (con Lagrange y Gutwenger, contra 
De Bruyne y Harnack). 

La tradición de todas partes, no sólo de Asia Menor, sino también de 
Egipto, de África y de Roma, afirma unánimemente que el segundo evan¬ 
gelio fue escrito por Marcos dependientemente de la predicación de Pedro. 

3. Los DATOS DE LA CRÍTICA INTERNA SOBRE SAN MARCOS. 

El Nuevo Testamento permite identificar a este personaje. Los Hechos 
de los Apóstoles hablan de cierto Juan, por sobrenombre Marcos. En dos 
pasajes está en relación con Pedro: en 12,12 y en IPe (5,13), donde se le 
llama: «Marcos, mi hijo.» Otros textos precisan más. Bernabé y Pablo lo 
llevan consigo de Jerusalén a Antioquía (Act 12,25), luego en el primer 
viaje misionero de Pablo (13,5); poco después se separó de ellos (13,13), 
lo que indujo a Pablo a separarse de Bernabé, de modo que Marcos acom¬ 
pañó a Bernabé a Chipre (15,37-39). 

No se ve por qué razón el personaje Marcos de que habla Pablo en 
sus cartas no haya de ser ese mismo: trabaja con él por el reino de Dios y 
le consuela (Col 4,10; Flm 24; 2Tim 4,11). 

Así Marcos habría estado en relación primero con Pedro, luego con 
Pablo (de 44 a 49 y de 61 a 63 [?]), después de nuevo con Pedro (63-64). 

Eusebio y Jerónimo refieren que Marcos predicó en Alejandría, pero 
como esta tradición no es señalada por Clemente ni Orígenes, fácilmente 
se sospecha que es legendaria. Así también, contrariamente al testimonio 
de Papías, algunos (Epifanio) imaginaron más tarde que Marcos había 
sido discípulo del Señor. 

4. Marcos, «evangelio de Pedro». 

Los datos mismos del evangelio confirman la tradición según la cual 
la obra de Marcos merece ser llamada «evangelio de Pedro». 

La inmensa mayoría de los críticos, sean católicos o no (así J. Weiss, 
K.L. Schmidt, V. Taylor...), reconocen el testimonio de Pedro en buen 
número de relatos 38 , aunque discrepan en la delimitación precisa de estos 
relatos. Parece que la lista propuesta por Taylor 39 podría aspirar a la una¬ 
nimidad: la vocación de los discípulos, Jesús deja Cafarnaúm, el llama¬ 
miento a Leví, el repudio de Nazaret, la confesión de Pedro, la transfigu¬ 
ración, el episodio del joven rico, la petición de los hijos de Zebedeo, la 
entrada en Jerusalén, la purificación del templo, la unción en Betania, 
Getsemaní, el arresto, la negación de Pedro. A esta lista habría que aña¬ 
dir los numerosos rasgos peculiares de Me que esmaltan los relatos de mi¬ 
lagros y la impresión de algo bien observado que señalábamos al comienzo 
de este estudio; quizá también la espontaneidad del estilo 40 . 

38. Cf. supra, p. 205, 215s. 

39. V. Taylor, The Gospel according to Sí. Mark , p. 82. 40. Cf. supra, p. 199-205. 
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No obstante, es difícil mostrar que Me dé a Pedro más lugar que la 
tradición común, de modo que Me fuera una especie de «sostenedor» 
de Pedro. En la jomada de Cafarnaúm (1,21-38), Pedro desempeña un 
papel más importante, por ejemplo, cuando Marcos describe a «Simón 
y sus compañeros» en busca de su Maestro (1,36). Además, Pedro in¬ 
terviene a propósito de la higuera seca (11,21) y del discurso escatológico 
(13,3), y se le nombra especialmente en el mensaje del ángel a las santas 
mujeres (16,7). Pero también los otros dos evangelios ofrecen rasgos aná¬ 
logos, con frecuencia más acentuados. 

También se subraya, aunque se trata de matices que no habría que 
exagerar, que Me omite lo que tiende a honrar a Pedro: la marcha sobre 
las aguas, el primado de Pedro, el tributo pagado al templo, y que espe¬ 
cifica lo que le es desfavorable (8,33; 9,5; 14,29.31.66s). 


§ VI. Destinatarios, lugar y fecha. 

1. El lugar y los destinatarios. 

Manifiestamente, el segundo evangelio está escrito para cristianos de 
origen no judío y que no viven en Palestina. En efecto, en él no se halla 
nada sobre la ley y su relación con la nueva alianza (cf. Mt 5,17-19; 10,5; 
19,9), pocas cosas sobre el cumplimiento de las profecías (citadas por 
Jesús: 7,6; 9,12; 10,4s; 11,17; 12,10.24; 14,21.27; por Marcos: l,2s; 14,49; 
15,28[?j), sobre los ataques de Jesús contra los escribas (12,38-40). 

Por el contrario, Me pone empeño en explicar las costumbres judías 
(7,3s; 14,12; 15,42), en traducir las voces arameas, en precisar detalles 
de orden geográfico (1,5.9; 11,1), en subrayar el significado del evangelio 
para los paganos (7,27; 10,12; 11,17; 13,10). Sobre todos estos puntos 
es instructiva la confrontación de Marcos y de Mateo 41 . 

Según Clemente de Alejandría, Jerónimo, Eusebio y Efrén, Marcos 
escribió su evangelio en Roma. El Crisóstomo opina que en Alejandría, 
pero parece ser una interpretación errónea de la tradición de Eusebio 
sobre la predicación de Marcos en Alejandría. Las notaciones señaladas 
en el evangelio con miras a los destinatarios responden mejor a una com¬ 
posición romana. Los numerosos latinismos la confirman también a su 
manera. En dos ocasiones explica Marcos algunas palabras griegas por 
giros latinos: Xs7tTá Súo 6 étmv xoSpávTe? (12,42), loco -rij? aüXr^, 6 
eoTtv TrpatTtéptov (15,16). Además de los términos latinos que se hallan 
igualmente en Mt y a veces en Le: Sv]vápiov, xíjvcroq, xoSpávTsp, Xeyuóv 
¡jlóSio?, TCpatTtóptov, (ppayeXXouv, se nota xsvTupícov, £é<ro¡¡;, gtcxou- 
Xárcop, y giros propiamente latinos, como óSóv Ttoietv (2,23), sa^áTCoc; 
l/stv (5,23) y otros (3,6; 5,43; 11,32; 14,64.65; 15,15.19). 

A veces, sin embargo, algunos autores señalan Antioquía como lugar 


41. Cf. supra, p. 194s. 
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de composición, para lo cual invocan las razones siguientes: la tradi¬ 
ción de Papías localizada en Oriente, las relaciones de Pedro con Antio- 
quía, la mención de Simón de Cirene (15,21; cf. Act 11,20; 13,1), las voces 
arameas, Antioquía centro de cultura romana... Pero estos argumentos 
no son necesariamente apodícticos. 


2. La fecha. 

Por lo que atañe a la fecha de la composición, la tradición no es unáni¬ 
me. Según Ireneo, y probablemente el Presbítero según Papías (ép[r/¡veuTr¡<; 
yevójAEvoí), Marcos escribió después de la muerte de Pedro; según Cle¬ 
mente de Alejandría, en vida de Pedro. 

Las diferencias entre las tradiciones atribuidas a Clemente por Euse- 
bio, hacen sospechar un desarrollo de la tradición, análogo al que hace a 
Marcos discípulo de Jesús (cf. HE vi, 14,7 y n, 15,2). Marcos escribió con¬ 
forme a sus recuerdos lo que había enseñado Pedro, dice Papías; de ahí 
que los antiguos de Alejandría pretenden que Pedro conoció su intento, y 
hasta, según añade Eusebio, que refrendó la obra. Lo que sí es cierto, es 
que Marcos fue el segundo en escribir (Ireneo, Canon de Muratori, Orí¬ 
genes, Epifanio, Jerónimo). 

La crítica interna precisa: antes del año 70, fecha de la destrucción 
de Jerusalén, pues nada en este evangelio hace alusión a tal destruc¬ 
ción, ni siquiera 13,10. 

La opinión más admitida entre los críticos fija la fecha entre el 65 y 
el 70. Otros, sobre todo entre los católicos, la sitúan antes del 63, por 
la razón de que Lucas habría escrito en esta fecha; para ello se es¬ 
fuerzan en destruir el valor de la tradición de Ireneo 42 . El litigio no tiene 
importancia. 


Apéndice: El final de Marcos. 

1. La tradición manuscrita. 

Los últimos versículos de Me 16,9-20 parecen no haber pertenecido 
originariamente al segundo evangelio. Así se pone en duda su autentici¬ 
dad, ya que no su canonicidad. 

El final canónico está atestado por: 
el conjunto de los codd. griegos: CLA33 DW0A 
algunas versiones: vi (excepto k) vg syr (excepto sin) bo go arm (1/2 mss) gg 
los padres: Ir Just Tat Epif Crisóst Ambr los latinos 

Existía, pues, hacia el año 150. 

La ausencia de final está atestada por: 
algunos codd. griegos: B S L* 


42. Cf. infra, p. 247s. 
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la versión syrs, algunos mss de las versiones gg sa arm 

Eusebio (PG 22,937) y Jerónimo (PL 22,987) afirman que tal es el estado 

del texto en casi todos los mejores manuscritos. 

Un final más corto se halla: 

solo, en el codex Bobbiensis (k) del siglo rv/v, que reza así: «Ellas contaron 
brevemente a los compañeros de Pedro lo que les había sido anunciado. 
Luego Jesús mismo les apareció, y de oriente a occidente propagó por 
medio de ellos el mensaje sagrado e incorruptible de la salud eterna.» 
además del canónico: 

antes o después de él en cp 099 579 L c 0112 
al margen en 274 syrh, algunos mss: co aeth 
Zahn lo fecha en el siglo iv y lo cree originario de Egipto. 

Un final más largo está inserto entre los vv. 14 y 15 del final canónico: 
manuscrito W (= el Logion Freer) conocido ya parcialmente por Jeró¬ 
nimo. Lagrange declara: «Se puede creer anterior al evangelio de san Juan, 
que consagró la idea del juicio ya pronunciado... Débil eco de palabras 
auténticas pronunciadas por Jesús.» 

2. Conclusión. 

Los dos últimos finales son desechados como inauténticos. El final 
canónico está suficientemente atestado para que se pueda defender su 
autenticidad. Ofrece, sin embargo, numerosas dificultades a la crítica 
interna. 

Entre los vv. 8 y 9 existe solución de continuidad. 

El estilo poco vivo del final no es de Marcos. 

El vocabulario no es el de Marcos: Tcpcó-r»), ¡ast<x. Taüxa, Kúpto?. 

El conjunto aparece como una armonía de los otros evangelios: 
vv. 9-10: Jn 20,11-18; w. 12-13: Lc 24,13-35; w. 14s: Lc 24,36-49; v. 15: 
Mt 28,18-20; v. 19: Lc 24,50-53. 

Tal es la más antigua «armonía evangélica» que existe. 

Por otra parte, es difícil admitir que el evangelio terminase en el v. 8, 
pues la catcquesis parecía referir siempre relatos de apariciones. 

El enigma está todavía por resolver. Se puede suponer que un cristiano, 
quizá Marcos mismo, añadiera posteriormente el final canónico, teniendo 
presentes los evangelios. «Fragmento emanado si no de un apóstol, por 
lo menos de un discípulo del Señor, cuya autoridad era reconocida» (La¬ 
grange). No hay ninguna razón para suponer que no date de los tiem¬ 
pos apostólicos. 
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A diferencia de los otros, el autor del tercer evangelio indica en un 
prefacio el método que siguió y el ñn que se propuso en su obra 1 (1,1-4). 
El estilo de este pasaje manifiesta la dualidad que afecta al evangelio 
entero. 

El que escribe es un historiador, que utiliza las expresiones clásicas 
en los prólogos de los historiadores, geógrados o médicos de la antigüedad. 
Ha consultado testigos oculares (aÚTÓ7rrai) de los acontecimientos (tñv 
Trp!XY¡i.áTO)v), ha hecho una búsqueda minuciosa (¿xpi¡3¿5<;) y exhaustiva 
( 7 iaaiv) con el fin de dar una base sólida (ác^xXsiav) a las enseñanzas re¬ 
cibidas por el ilustre Teófilo. Todo esto pudiera haberlo dicho un histo¬ 
riador profano: el autor de este libro va a aplicarse a redactar con sus in¬ 
formaciones un relato seguido (xa QzZ,r¡<$. 

Mas, al mismo tiempo que emplea estos términos comunes, deja esca¬ 
par una expresión que pone de manifiesto su profunda personalidad: 

1. Este prefacio vale sin duda para el evangelio y el libro de los Hechos de los Apóstoles; 
sobre la unidad de autor de estos dos tomos, cf. infra, p. 32 ls. 
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cuando identifica a los «testigos» con los «ministros de la palabra», deja 
de ser accesible a un griego üustrado: el historiador pasa a ser evangelista. 

Las expresiones profanas no eran, pues, sino una vestidura literaria 
sobre una realidad cristiana original. «Los gojtótctoci se llamarían en 
lenguaje cristiano los ¡xápTUpe?; los “acontecimientos” históricos son el 
anuncio evangélico; la tradición histórica es al mismo tiempo tradición re¬ 
ligiosa, portadora de salud cristiana; los informes suministrados ahora a 
Teófilo fueron primero catequcsis cristiana; la garantía histórica (ácr<pá- 
Xeloc) que Lucas quiere darle, consolidará su fe cristiana» 1 2 * . 

Este prólogo no es, desgraciadamente, bastante exph'cito: no nos dice 
cuáles son los ensayos anteriores consultados por el autor, ni en qué consiste 
exactamente el arreglo que ha llevado a cabo. Lo que parece cierto es que 
los ensayos emprendidos por esos «diversos» no emanan de testigos ocu¬ 
lares, aunque se apoyan en ellos. No se debería, pues, incluir entre ellos la 
obra de un apóstol, como Mateo. Se trata probablemente, entre otros, de 
los múltiples ensayos a que hace alusión Papías a propósito del primer 
evangelio^. 

Con esto queda planteado el problema del tercer evangelio: se supone 
tener delante una obra cuyo estilo y disposición serán el reflejo de una vi¬ 
gorosa personalidad, y nos hallamos con «el más versátil» de todos los es¬ 
critores del Nuevo Testamento 4 y una disposición sumamente difícil 
de justificar en el detalle. 


§ I. La lengua y el estilo. 

San Jerónimo formula esta apreciación: Lucas... Ínter omnes evan¬ 
gelistas graeci sermonis eruditissimus fuit (Epist. 19,4, ad Damasum, PL 
22,378). Este juicio tiene valor en su generalidad, en comparación con los 
otros escritores, y en su género, es decir, en la koiné, no en la alta litera¬ 
tura griega. No obstante, hay que atenuar resueltamente esta afirmación. 
El estilo de Le es paradójico. Mateo era litúrgico, Me popular, Le es para 
un oído griego a la vez distinguido y con frecuencia vulgar. No es posible 
hacer aquí un estudio detallado del estilo de Le; nos contentamos con 
remitir a las páginas que espigamos de Lagrange^ y con poner de relieve 
la versatilidad de Lucas. 

1. La versatilidad de Lucas. 

Vocabulario. 

El vocabulario de Le incluye, juntamente con términos de sabor 
ático (elSo?, /ápi?, (ísXóvtj, xa0é£o[xaO, voces vulgares (¿Trocp-riapóc;, 
{ipt/eiv, yoyYÚ^siv, x«0<óc, <páyop.aO, términos semíticos (á¡r/¡v, yéevva, 

2. L. Cerfaux-J. Cambier, SDB, v, c. 557. 3. Cf. supra, p. 191. 

4. A. Plummer, p. xlix. 5. M. J. Lagrange, p. XCV-CXXVIII. 
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(jtaptcovoc?, aáppaxov), finalmente, palabras latinas como en Me (Xsyuóv, 
couSáptov, dccroápiov, rj.óSiot;). 

He aquí giros de griego elegante (xaXó? xa! áyaOóc, ává Súo), correc¬ 
ciones aportadas a los vulgarismos de Me (xXÍvyj, xXtvtStov en lugar de 
xpápfkTO?, xoviopTÓ? en lugar de /ou?, pttjjav en lugar de < 77 rapá£av). 
¿Por qué, pues, la bella expresión griega de Me 9,2 ¡i.eTsp.op<pcí>07) se con¬ 
vierte en la pluma de Le 9,29 en xa! sysvsxo... ró síSo? toü 7 rpocrtó 7 rou 
auToü sTspov? Más aún: a veces, sin razón aparente, mientras que en 
Le 9,42 8aiu.0vi.ov reemplaza felizmente el hebraísmo 7tveüu.a de Me 9,20, 
el mismo versículo habla del uvetípta ¿xáOapxov. Si había querido corregir 
a Me, ¿por qué esta versatilidad en la corrección? 

La cuestión que plantea Le no reside en la menor presencia de ara- 
meísmos y la frecuencia mayor de giros griegos que en Me: esto es evi¬ 
dente; se refiere a su inconstancia en el vocabulario. 


Sintaxis. 

La misma inconstancia se observa en la sintaxis. Evidentemente, es 
más esmerada que la de Marcos. Encontramos el optativo empleado con 
conocimiento de causa, las partículas griegas Sé, yáp oSv para ligar las 
frases, los participios en lugar de los verbos unidos por xat: así é£-y¡X0d>v 
énopeóOy¡ (Le 4,42), frente a sl;9jX6sv xa! áx^XOsv (Me 1,35). Véase 
también Le 18,28 (Me 10,28); 19,35 (Me 11,7); 20,27 (Me 12,18). 

Y, sin embargo, vamos de sorpresa en sorpresa. Así en Le 8,8 el giro 
arameo s7tot7¡<7sv xapxóv está en lugar del buen griego de Me 4,8 
IStSou xapixóv. En 9,39 presenta un giro semítico xa! tSoü 7tvsü(i.a 
Xaptpávet aúxóv, xa!... xpái¡et, mientras Me 9,18 escribe en buen griego 
xa! oxou áv aúxóv xaxa.Xápy. 

¿Sería, pues, Le incapaz de corregir normalmente a Marcos ? Si quiere 
semitizar, ¿por qué no constantemente? ¿No habrá reproducido sencilla¬ 
mente la fuente que tenía a la vísta? 


Estilo. 

Con frecuencia parece el estilo de Le menos sensitizante que el de Mt; 
basta comparar los finales del discurso inaugural en uno y otro evangelio: 
en Le se rompe el paralelismo. Salta a la vista la preocupación de variar 
los giros, característica del genio helenístico. 

Sin embargo. Le ofrece a veces pasajes mucho más hebraizantes que 
en Mateo. Así 9,28.29.33.38.39 (Mt 17,1.2.4.15); Le 13,30; 18,35; 20,1 
(Mt 19,30; 20,29 ; 21,23). Sobre todo, son frecuentes los casos de para¬ 
taxis, giros propiamente hebreos se hallan casi exclusivamente en Le, como 
¿yévsfo... xat, xa! aÚTÓ;, formas perifrásticas 7¡v... 7topeuó¡xevov o el 
giro bíblico xa! tSoú. Finalmente, la monotonía es característica al co¬ 
mienzo de las perícopas. 
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2. Explicación de la versatilidad de Lucas. 

Lagrange y la mayoría de los críticos piensan que Le tiene varios es¬ 
tilos, el suyo y el de los LXX. Habría que aplicarse a un estudio detallado 
de los diferentes pasajes del evangelio, pues no parecen deberse someter 
al mismo tratamiento. Así, se discute mucho sobre el griego de los dos 
primeros capítulos: ¿griego de traducción (Gachter, Winter) o composi¬ 
ción original (Benoit)? Pero parece que se conviene en esto: Le habría 
imitado deliberadamente el estilo de la Biblia griega, de manera «artís¬ 
tica más bien que artificial» 6 . 

Contra esta explicación podrían suscitarse cierto número de objecio¬ 
nes. Si Le imitó verdaderamente a los LXX, ¿cómo se explica que refleje 
la lengua de los libros menos frecuentados y más recientes (Par, Esd, Neh, 
Dan, Tob, Sab, Eclo, IMac y 2Mac)? Sobre todo, ¿por qué esa mezcla de 
buen griego y de «setentismos»? Desde luego, no es necesario recurrir a 
ese dialecto judeogriego que imaginaba Wellhausen, pero ¿no habría una 
koiné evangélica, inspirada en el lenguaje bíblico conforme a los libros 
recientes de la Biblia? Esta lengua se reflejaría en las fuentes utilizadas 
por Le, quien la habría corregido de cuando en cuando (P. Gachter) 7 . 
Así se explicaría quizá que el evangelio se parezca más a la primera que a 
la segunda parte del libro de los Hechos. 


§11. La composición literaria. 

1. El plan y las fuentes. 


Situación de conjunto. 


El plan del tercer evangelio es claro en sus grandes líneas, y es sin 
duda el que se propuso el autor. Véanse las secuencias correspondientes 
de Lucas y de Marcos. 


Prólogo 

A) En Galilea 

B) Hacia Jerusalén 

C) En Jerusalén 



Le 

Me 

1,1-2,52 

= 1-1-2,52 



i 3,1-6,19 -* 

í 1,1-3,19 
| más 3,20-35 

3,1-9,50 

/ 6,20-8,3 



( 8,4-9,50 -* 

í 4,1-9,40 
( exc. 6,45-8,26 

9,51-19,27 

í 9,51-18,14 
( 18,15-19,27 -*■ 

10,13-10,52 

19,28-24,53 

= 19,28-24,53 -> 

11,1-16,8 (20) 


En conjunto, Le presenta alternativamente una secuencia idéntica a 
la de Me y otra que le es propia. El pequeño inciso (6,20-8,3) y el grande 

6 M. J. Lagrange, p. cin. 7. Cf. mfra, p. 262. 
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inciso (9,51-18,14) interrumpen el hilo de la narración de Marcos. Lucas, 
a todas luces, respeta una fuente cuando menos semejante a Me, yuxta¬ 
poniéndole las tradiciones particulares recogidas por él. Esta evidencia 
global se matizará cuando estudiemos el hecho sinóptico 8 . 

La tradición común ofrece la trama del evangelio. En ella se insertan 
tradiciones suplementarias, más o menos agrupadas, que con frecuencia 
recortan las recogidas por Mt, además de recuerdos particulares obtenidos, 
a lo que parece, de los discípulos: Cleofás, Felipe, el apóstol de Samaría 
(cf. Act 21,8), Mnason, Manahem, colactáneo de Herodes (Act 13,1; 
cf. Le 23,7-12), las santas mujeres (8,1-3; 10,38; 23,27s.49; 24,10), María, 
madre de Jesús (1-2). Los contactos que no se puede menos de reconocer 
entre el tercero y el cuarto evangelio, los joanismos de Le, parecen deber 
interpretarse no como dependencia literaria inmediata, sino como in¬ 
fluencia de los medios joánicos sobre Lucas 9 . 


Hipótesis sobre las fuentes de Lucas. 

Los críticos han tratado de determinar en forma precisa las fuentes 
literarias de Lucas. La mayoría están de acuerdo en considerar el segundo 
evangelio como fuente principal 10 . 

En cuanto a las otras fuentes, reina un desacuerdo absoluto. Algunos 
pretenden que existe un evangelio de los discípulos, subyacente al gran 
inciso (Schlatter, Girard, Rengstorf); otros, en su mayoría anglicanos 
(Streeter, Taylor), se esfuerzan por reconstituir un Protolucas a partir del 
relato de la pasión y de las secciones independientes de Me que se refieren 
al ministerio de Jesús en Galilea (3,1-4,30) o a la subida a Jerusalén 
(19,1-27.37-44). Pero su demostración no ha logrado el asentimiento de los 
críticos y hasta su hipótesis ha sido calificada en el otro lado del Atlántico 
como «brillante quimera de la crítica» 11 . Otros, por fin, renunciando a 
descubrir un evangelio subyacente a las tradiciones particulares de Le, 
reconocen en ellas o bien documentos escritos múltiples, o bien tradiciones 
orales. 

El relativo fracaso de las grandes teorías sobre las fuentes literarias de 
Le no impide que se pueda descubrir el principio ordenador que rige la 
composición de Lucas. La dualidad señalada a propósito del prólogo va 
a manifestarse todavía a través de lo que se podría llamar las preocupa¬ 
ciones del historiador que quiere ser un ministro de la palabra. En efecto, dos 
indicios revelan al historiador: la situación de los acontecimientos en el 
tiempo, la economía progresiva del relato. Ahora bien, en estos dos puntos 
se echa de ver a la vez un esfuerzo consciente y un fracaso notorio. 


8. Cf. infra, p. 267-271. 

9. Cf. infra, p. 608. 

10. Cf. infra, p. 267s. 

11, S. Mac Lean Gilmour, JBL, 1948, p. 143-152. 
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2. La situación de los acontecimientos. 

Indicios de preocupaciones históricas. 

Hallamos en primer lugar notables sincronismos, solemnes pórticos 
elevados delante del relato del nacimiento de Jesús (2,1-3) y del minis¬ 
terio de Juan (3,1-2), con la enumeración de hasta siete magistrados 
del momento. Además, las precisiones de cronología relativa añadidas a 
los datos de los otros evangelios: la reunión del sanedrín tiene lugar de 
madrugada y no durante la noche (22,66); en otras partes el historiador 
amortigua afirmaciones que estima excesivas: Mt y Me dicen que la trans¬ 
figuración tuvo lugar «seis días después» de la confesión de Pedro. Lucas 
corrige: «unos ocho días después» (9,28); es la misma modestia del his¬ 
toriador la que le hace poner este «unos» delante de números redondos 
(1,56; 3,23; 9,14; 22,59; 23,44). 

Así también Le omite lo que le parece ser utilización duplicada o repe¬ 
tición: puesto que halla mejor tradición concerniente a la vocación de los 
primeros discípulos (5,1-11), hace caso omiso del relato de Me 1,16-20. 
Veánse también las omisiones de relatos referidos por Le en contexto 
distinto de Me: Me 3,22-30 (Le 11,14-23), Me 4,30-32 (Le 13,18-19), Me 
6,1-6 (Le 4,16-30), Me 8,11-13 (Le 11,16.29), Me 9,49-50 (Le 14,34-35), 
Me 10,41-45 (Le 22,24-27), Me 12,28-34 (Le 10,25-28). Lucas no gusta tam¬ 
poco de los relatos afines: de las dos multiplicaciones de los panes, ignora 
la segunda (Me 8,1-10); la maldición de la higuera (Me 11,12-14.20-25) 
parece ser una utilización duplicada al lado de la parábola de la higuera 
(Le 13,6-9; 17,6), la marcha sobre las aguas (Me 6,45-52) con el milagro 
de la tempestad sosegada, la unción de Betania (Me 14,3-9) con el perdón de 
la pecadora (Le 7,36-50), la primera comparecencia delante del sanedrín 
con la segunda (Me 14,55-64; 15,1), el episodio del vino aromatizado con 
el de la esponja tendida a Jesús (Me 15,23; Le 23,36). 

Y hasta positivamente. Le se abstiene de precisar que la tempestad fue 
calmada en el atardecer del día de las parábolas (Me 4,35; Le 8,22); sugie¬ 
re que la transfiguración tuvo lugar por la noche, a juzgar por el hecho de 
que Jesús subía con frecuencia a la montaña a orar y que a menudo oraba 
por la noche (9,32.37; cf. 6,12; 22,39s); menciona, en tres ocasiones, que Je¬ 
sús sube a Jerusalén, como para insinuar que Jesús no subió una sola vez. 

Finalmente, da informes de orden geográfico con miras a su lector. 
Cafamaúm es una ciudad de Galilea, como Nazaret (4,31; 1,26); el «mar 
de Galilea» resulta modestamente el «lago de Genesaret» (5,1; 8,23). 
Véase también 8,26; 19,29; 23,51. 


Indicios negativos. 

Correcciones, precisiones, insinuaciones, cosas todas dignas de un his¬ 
toriador. Entonces, ¿por qué tantos detalles que parecen probar que Le 
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ignora personalmente Palestina, el modo de construir las casas (5,19; 
6,47-49), las costumbres (6,29; 7,14; 8,5.6), el clima o la topografía (4,29; 
9,10; 12,55; 21,29)? ¿Por qué se permite ciertas trasposiciones de aconte¬ 
cimientos: el episodio de Nazaret (4,16-30), el llamamiento de los discí¬ 
pulos (5,3-11), la introducción al discurso inaugural (6,12-19), el episodio 
de la verdadera familia de Jesús (8,19-21), el de Bartimeo (18,35-43), el 
relato de la cena y el anuncio de la traición (22,15-20.21-23)? 

En la antigüedad, el historiador no tenía, como hoy, el escrúpulo ri¬ 
guroso de la cronología y de la topografía. No hay que hacerle un cargo 
de ello, sino únicamente preguntarle sus razones. 


Empeño de composición dramática. 

La primera razón se relaciona con la composición dramática. A veces 
parece oportuno reunir lo que concierne a un personaje, antes de seguir 
adelante. Se muestra a Juan Bautista en prisión mucho antes de tiempo, 
pero así queda el terreno despejado para Jesús (3,19s). En otras partes 
la disposición de los relatos refuerza la verosimilitud histórica: la respuesta 
de los discípulos a la llamada del Salvador se comprende mejor después 
del relato de algunos milagros (5,1-11), los enemigos de Jesús están pre¬ 
sentes en bloque desde el principio (5,17), los vendedores son arrojados 
del templo inmediatamente después de la entrada en Jerusalén (19,45s), 
el relato de la cena está distribuido lógicamente (22,14-38), las negaciones 
de san Pedro, bien agrupadas (22,54-62). 


Voluntad de construcción teológica. 

La segunda razón parece provenir de la construcción teológica ope¬ 
rada por Le a base de las fuentes de que dispone. En ella la historia, tal 
como la entendemos hoy día, apenas se reconoce. 

El gran inciso ofrece de ello un ejemplo significativo. Parece describir 
minuciosamente un viaje repitiendo por tres veces que Jesús sube a Jeru¬ 
salén (9,51-53; 13,22; 17,11). Numerosos críticos lo han tomado a la letra 
y han querido construir con arreglo a estas tres menciones una cronología 
de la vida de Cristo, asimilando estas tres indicaciones a las que da el 
cuarto evangelio (Jn 7,1-13; 10,22; 11,54). Pero hoy día la mayoría de 
los críticos rechazan este concordismo y no ven en la triple mención sino 
trabazones artificiales de mero significado literario. 

Esta voluntad de construcción teológica se revela en las omisiones de 
datos topográficos suministrados por Marcos. En 5,17 y 9,46 descuida Le 
la mención de Cafarnaúm (Me 2,1; 9,33); en 5,27; 6,17; 8,4 la del mar de 
Galilea (Me 2,13; 3,7; 4,1), en 9,436 la de Galilea (Me 9,30), en 8,39 la 
de la Decápolis (Me 5,20). 

No se interesa por las localizaciones de los relatos, como Cesárea de 
Filipo (Me 8,27), de camino (Me 10,17), en el templo (Me 12,35), frente al 
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tesoro (Me 12,41), estando sentado en el monte de los Olivos (Me 13,3), 
en Getsemaní (Me 14,32). 

Si es cierto que Le trabajó la segunda parte del libro de los Hechos 
(14-28) más que la primera y que en ella se descubre un gusto pronunciado 
por los nombres de lugar, cabe preguntar si, lejos de silenciar volunta¬ 
riamente estas notaciones de Me, su descuido no significará sencillamente 
que las ignora. 

3. La economía del relato evangélico. 

Un relato seguido de los acontecimientos. 

Lucas sabe ofrecer a Teófilo, mediante el arte de las transiciones, un re¬ 
lato seguido de los acontecimientos. En esto se muestra muy superior a Mar¬ 
cos. Así en 5,33 los mismos fariseos que han criticado a Jesús por comer 
con los pecadores, plantean una cuestión sobre el ayuno de los discípulos: 
dos relatos yuxtapuestos en Me, hallan así un mismo contexto. Compá¬ 
rese igualmente 8,11 (Me 4,13), 8,16 (Me 4,21), 8,40 (Me 5,21), 9,22 (Me 
8,31), 9,28 (Me 9,2). Otras veces estas transiciones son hábilmente admi¬ 
nistradas. La predicación mesiánica de Juan es preparada por la nota¬ 
ción del efecto que produce en las turbas su predicación de conversión: se 
preguntan si no será el Cristo (3,15). Véase también: 4,1; 5,1.36; 9,34.37; 
19,28.36.47; 20,1. Sin embargo, a veces, sobre todo en el gran inciso, 
son muy vagas: «por aquellos días» (6,12). Véase 7,11; 8,1; 20,17. 

Lucas conduce bien su relato gracias a notaciones que preparan los 
acontecimientos ulteriores. Satán dejó a Jesús «por algún tiempo» (4,13); 
volverá en 22,3.53. Véase también cómo han sido anunciados los pasa¬ 
jes siguientes: 3,1-3 por 1,80; 9,9 por 3,20; 10,1 por 9,1-6; 11,1 por 5,33; 
22,2 por 20,19; 22,39 por 21,37; 23,2 por 20,25; 23,8 por 9,9; 23,49.55 
por 8,1-3; 24,25ss, entre otros, por 18,31. 


Relato centrado en Jermalén. 

Esta maestría del relato se muestra sobre todo en la manera como 
todo el evangelio está centrado en Jerusalén. El itinerario de Jesús se ha 
simplificado: el viaje a la periferia de Galilea (Me 6,45-8,26) se ha omitido; 
los nombres de Cesárea de Filipo (Me 8,27), de Galilea (Me 9,30) se han 
omitido; la cita fijada por Jesús de Galilea (Me 14,28) y recordada por el 
ángel (Me 16,17) es transformada así en Le 24,6s: «Recordad lo que os 
dijo cuando estaba en Galilea.» Tenemos, pues, aquí una historia delibe¬ 
radamente presentada con miras a un fin concreto. Comienza en Jeru¬ 
salén (1,5) y acaba en Jerusalén (24,52s). En el prólogo se recuerdan dos 
subidas a Jerusalén, ambas típicas (2,22-38; 2,41-50). En la introducción 
a la vida pública, la tentación culmina, no en la montaña, como en Mt, 
sino en Jerusalén (4,9-12). 
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La subida a Jerusalén. 

El gran inciso aparece finalmente como una solemne subida a Jeru¬ 
salén. Palabras y relatos están en él agrupados artificialmente , con fre¬ 
cuencia tal como los halló sin duda Lucas. Discursos polémicos se ex¬ 
tienden de 11,14 a 14,24, unidos por el fondo; se disponen diferentes 
logia artificialmente o por medio de palabras nexo (12,1-12; 14,25-35; 
16,16-18); como en Mt, la cifra tres agrupa relatos de vocaciones (9,57-62), 
palabras sobre el privilegio de los discípulos (10,18-24), instrucciones 
sobre la oración (11,1-13), parábolas sobre la misericordia divina (15, 
1-32), sentencias sobre la ley (16,16-18), avisos variados (17,1-6). La dis¬ 
tinción de los tiempos en que debieron pronunciarse las palabras de 
Jesús se insinúa con frecuencia (9,59; 11,5; 13,18.20; 15,11), pero no 
menos frecuentemente están flojamente enlazadas las perícopas, como en 
Mt, por «después de esto», «en aquella hora», o sin nada en absoluto 
(10,1.21.25; 12,1.35.47; 13,21; 16,1; 17,1.3.4.7). 

Es claro el designio de Le al trabajar con estos materiales reunidos de 
cualquier manera: esfumar todas las notaciones topográficas fuera de las 
de Jerusalén; el resultado es impresionante. 

En 9,51 el siervo de Dios parte para afrontar la agonía (cf. Is 50,6ss 
LXX) o más exactamente va a «remontar» hacia Dios 12 (cf. Jn 13,1). En 
9,53 no se recibe a Jesús por el curioso motivo de que «su aspecto era de 
quien iba a Jerusalén». 

Luego se van «a otra aldea» (9,56): ¿cuál? La notación «según iban 
de camino» (9,57) da lugar a tres relatos enlazados con la palabra «seguir». 
En 10,1 se trata de «localidades a las que debía dirigirse» luego; después 
de algunos discursos, del regreso de los discípulos, de la parábola del 
viajero judío y del samaritano, reanuda Le el hilo de su relato: «de ca¬ 
mino, entró en cierta aldea» (10,38): Betania; Lucas lo sabe quizá, pero 
no lo dice. 

Luego, siguen siempre fórmulas vagas: «Pues estando en oración 
en cierto lugar» (11,1), «e iba por ciudades y aldeas enseñando y enca¬ 
minándose hacia Jerusalén» (13,22). Poco después aconsejan a Jesús: 
«marcha de aquí» (¿de dónde?); pero él rearguye: «Debo seguir mi ca¬ 
mino, pues no puede ser que un profeta perezca fuera de Jerusalén» (13, 
31ss), y apostrofa a Jerusalén. Sin embargo, todavía no hemos llegado. 
Después de algunas enseñanzas dadas durante una comida (14,1-24), 
«grandes muchedumbres iban de camino con él» (14,25): todo el mundo 
está en marcha... Después de algunas enseñanzas y parábolas, «yendo 
hacia Jerusalén pasaba por entre Samaría y Galilea» 13 y entró «en una 
aldea» (17,1 ls). 


12. Cf. J. Starcky, Obfirmavit faciem suam ut Iret Jerusalem: Sens et portée de Luc 9,51, 
RSR, 1951, = Mélanges J. Lebreton, i, p. 197-202. 

13. Sobre este texto difícil, probable interpolación, véase J. Blinzler, en Synoptteche Studien 
A. Wikenhauser zum 70* Geburtstag dargebracht, Munich 1953, p. 20-52. 
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En fin, Le ha utilizado la trama de Me en el relato: «He aquí que 
subimos a Jerusalén y se cumplirá...» (18,31). La precisión topográ¬ 
fica se toma de la tradición común: Jesús «entró en Jericó» (19,1; cf. 
18,35), pero Le insiste a su manera: «Jesús añadió una parábola, por 
cuanto estaba próximo a Jerusalén y les parecía que el reino de Dios iba 
a manifestarse luego» (19,11). 

Viene luego la descripción solemne de la entrada. «Y diciendo esto, 
siguió adelante, subiendo hacia Jerusalén. Al acercarse a Betania...» 
(19,28s), «cuando ya se acercaba a la bajada» (19,37), «así que estuvo 
cerca, al ver la ciudad, lloró sobre ella» (19,41). «Luego, entrando en el 
templo...» (19,45). 

Es posible que los artificios literarios sean bastante burdos, pero lo 
cierto es que producen gran efecto. Por lo demás, el gran inciso no es un 
cuerpo extraño al evangelio. Éste ha comenzado en Jerusalén; Jesús, que 
ha regresado triunfante, acampa sólo una noche en los Olivos y es con¬ 
ducido prisionero a Jerusalén, donde es juzgado, condenado y crucifi¬ 
cado. Resucita, aparece a los discípulos y de Betania asciende a los cielos. 
Los discípulos regresan a Jerusalén alabando a Dios. El libro de los 
Hechos anuncia la expansión a partir de Jerusalén hasta los confines del 
mundo (Act 1,8). 


Conclusión. 

De este breve análisis de la composición literaria de Le resulta que el 
tercer evangelio, lo mismo que los otros dos, no es una biografía en el sentido 
moderno del término. 

Si Le supo distribuir su materia, respetando, con todo, las fuen¬ 
tes de que disponía, es en cierto grado historiador, pero es ante todo 
«ministro de la palabra», es un evangelista. Si no pudo disponer a su 
guisa de estas mismas fuentes, es que estaba dominado por su respeto ha¬ 
cia ellas. Su arte consistió esencialmente en orquestar ciertos datos tra¬ 
dicionales, en ponerlos de relieve sin falsear la perspectiva común. 


§ HI. Perspectiva doctrinal. 

Marcos parecía querer limitarse a presentar sin más el misterio del 
hombre Dios; Mateo trató de darle una explicación escrituraria; Lucas, 
que no ignora ninguno de ambos aspectos (así las pruebas escriturarias: 
4,17; 18,31; 20,17; 21,22.37; 24,25.44), tiene en cierto sentido una pers¬ 
pectiva todavía más vasta. 

Lucas parece haber emprendido una presentación histórica de los acon¬ 
tecimientos de la salud, un esbozo de historia, la inteligencia de los 
hechos por sus causas. No sólo refiere una existencia, sino que la inter- 
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preta 14 . Desde luego, no siendo testigo, no puede ofrecer, como Juan, un 
«evangelio espiritual»; pero sabiendo, con la comunidad primitiva, que 
Jesús ha resucitado, proyecta sobre los sorprendentes acontecimientos 
de la vida de Jesús, la luz del misterio de la pasión y resurrección, así 
como en el libro de los Hechos mostrará cómo la Iglesia manifiesta el 
triunfo de la fe a través de las persecuciones. 

Lucas es el evangelista del designio de Dios. Exponiéndonos a una 
simplificación cierta, podemos decir que el misterio de pascua es su foco, 
el Espíriru Santo su autor, la comunidad universal de todos los creyen¬ 
tes su término. 

1. El misterio de pascua. 

Anuncios de la pasión y resurrección. 

Los anuncios de la pasión y resurrección forman parte del patrimonio 
común de la tradición evangélica: una triple profecía marca el paso de 
la subida a Jerusalén (Mt 16,21 y paralelos; 17,22s par.; 20,18s par.). 
En Le el segundo anuncio va precedido de un aviso que parece forzado 
bajo su pluma: «Estad atentos a lo que voy a deciros» (9,44). El tercero 
está ligado con una prueba escrituraria (18,31), y sólo Le añade: «Pero 
ellos no entendían nada de esto; eran cosas incomprensibles para ellos, 
no entendían lo que les decía» (18,34), subrayando lo que había ya notado 
con Me a propósito del segundo (9,45), mientras que Mt sólo lo había 
señalado acerca del primero, y únicamente de Pedro. Lucas añade a estos 
anuncios la revelación, hecha cuando la transfiguración, acerca de la pre¬ 
sencia de Moisés y de Elias: el objeto de su conversación es el fin de Jesús 
en Jerusalén (9,31). Después del drama, estos anuncios son recordados 
a las santas mujeres por el ángel (24,7), por el Resucitado a los viajeros 
que se encaminan a Emaús (24,25s), a los apóstoles en el cenáculo (24,45s). 

Además, según Le, Jesús desea el «bautismo» de la pasión (12,50), 
anuncia que todo profeta debe perecer en Jerusalén (13,32s) y que el 
Hijo del hombre debe sufrir mucho y ser desechado antes de aparecer 
como el relámpago (17,24s). Pero desconoce las palabras en que, después 
de la transfiguración, se hace tal profecía (Mt 17,12 y, sobre todo. Me 9,12). 


Otros indicios. 

La subida a Jerusalén encuentra correlación en Mt 20,17 y paralelos, 
pero Le la orquestó magníficamente 1 ^. 

Notaciones propias de Le, en estilo un tanto simbólico si se compara 
con Jn, se hallan en el evangelio de la infancia — Jesús, «signo de contra¬ 
dicción» (2,34), Jesús hallado «a los tres días» (2,46) — así como en 

14. Véase, matizándolo, el estudio magistral de H. Conzelmann, Die Mitte der Zeit • Studipn 
zur Theologie des Lukas; cf. RSR, 1958, p. 242-250. 

15. Cf. supra, p. 232s. 
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la predicación en Nazaret (4,16-30), colocada de intento en cabeza de la 
vida pública: Jesús, signo de contradicción, es objeto de admiración (4,22), 
luego de odio (4,29), pero él sigue su camino (4,30; cf. Jn 7,30; 8,20), 
victorioso ya de la muerte. 


El título de Señor. 

Jesús no es sólo el que conoce los pensamientos profundos de los co¬ 
razones (Mt 9,4 par.), notación que Le subraya todavía en 6,8 y 9,47 (Me 
9,33), ejerciendo así el conocimiento que tiene del Padre (10,21s = Mt 
11,25ss). Sólo en Le es designado Kyrios, con arreglo a la terminología 
cristiana: 7,13.19; 10,1.39.41; 11,39; 12,42; 13,15; 16,8(7); 17,5s; 18,6; 
19,8; 22,61; 24,3.34. Titulo que equivale al de Cristo exaltado (cf. ICor 
16,22; Flp 2,11). En presencia del Señor, el tema del secreto mesiánicois, 
aunque todavía perceptible (4,35.41; 5,14; 8,56; 9,21), queda fuerte¬ 
mente amortiguado (así 8,26). 

El Mesías aparece más claramente como rey en su entrada en Jerusa- 
lén (19,38; cf. Jn 12,13); la parábola de las minas tiene en Le 19,12.14.15. 
17.27 una coloración más regia que la parábola de los talentos en Mt 25, 
14.19.21.23. 

2. El reino de Dios y el Espíritu Santo, 

El reino de Dios. 

La buena nueva es el reino de Dios (4,43; 8,1), en el sentido adoptado 
por el objeto de la predicación cristiana (cf. 9,2.60.62; 16,16; 18,29; cf. 
Act 1,3; 8,12; 19,8; 20,25; 28,23.31). Con este término, Le no designa or¬ 
dinariamente la realidad divina que actúa en la tierra (sentido habitual 
en Mt 17 ), sino el reino escatológico, o cielo, que rige nuestro comporta¬ 
miento acá abajo y exige nuestra fe (véase 13,27-29; 14,15; 19,11; 22,16- 
18). Así, su parábola del sembrador no significa, como en Mí y Me, la 
presencia en misterio del reino, sino la exigencia de la fe (8,12.15). Com¬ 
párese también Mt 16,28 par. (advenimiento del reino) y Le 9,27 (vista 
del reino). 

Si el reino está presente en la tierra (17,21), lo está en la persona del 
Hijo del hombre (17,22); así se explicaría que, si bien tiene todavía que 
venir el reino (11,2), sin embargo, ha sobrevenido ya (10,9.11; 11,20). 

El Espíritu Santo. 

En Mt, el reino de los cielos tenía un aspecto dinámico, aspecto que 
parece desaparecer en Lucas. Pero el Espíritu Santo, aunque no se le nom¬ 
bre con frecuencia en el evangelio, viene a ser esta realidad divina en acción 

16 . Cf . supra, p. 214ss. 

17. Cf. supra, p. 182ss 
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en la tierra. No se trata ya de que el reino descienda de los cielos, sino 
que el Espíritu Santo es quien viene de arriba (don); el que opera ahora 
es el Espíritu (fuerza). Lucas lo marcó claramente en Act l,7s. A los após¬ 
toles que preguntan si ha venido para Israel el momento del restableci¬ 
miento del reino, Jesús responde desviando su atención de este reino y 
fijándola en el Espíritu Santo en su doble aspecto: «Recibiréis una fuerza, 
la del Espíritu Santo que descenderá sobre vosotros.» 

El Espíritu Santo es el don por excelencia. «Si vosotros que sois malos 
sabéis dar cosas buenas a vuestros hijos, ¡cuánto más el Padre del cielo 
dará el Espíritu Santo (Mt 7,11: «cosas buenas») a los que se lo ruegan!» 
(11,13). Nótese en el mismo contexto la variante en 11,12 sobre el Adve- 
niat regnum tuum: «Venga a nosotros tu Espíritu Santo y (=para que) nos 
purifique.» 

El Espíritu Santo es en el evangelio una fuerza de tipo profético. 
Diversos seres son movidos por él: Juan (1,15.80) y sus padres (1,41.67), 
Simeón (2,25-27). Está presente en la concepción de Jesús (1,35); Jesús 
está «lleno del Espíritu Santo» (4,1, como se dice que un hombre está 
lleno de lepra 5,12); «con la fuerza del Espíritu» abandona el desierto para 
hacer milagros (4,14), con esa fuerza con que cura a los enfermos (4,17) 
y echa a los demonios «por medio del dedo de Dios» (11,20; Mt 12,28 
dice «Espíritu»). Jesús exulta en el Espíritu (10,21). Como dice Pedro, 
«Dios lo ungió con Espíritu y poder» (Act 10,38). Finalmente, los discí¬ 
pulos serán instruidos por el Espíritu Santo en la persecución (12,12 = 
Mt 10,20; cf. Me 13,11), tema amplificado en Jn, descrito en los Hechos 
de los Apóstoles. 


Ambiente de alabanza. 

Alabanza, acción de gracias, glorificación de Dios resuenan sin cesar: 
María (l,46ss), Zacarías (l,64.68ss), los ángeles en Belén (2,13.20), Simeón 
(2,28), Ana (2,38), el paralítico curado (5,25), todos a la vista de este mi¬ 
lagro (5,26) o de la resurrección del hijo de la viuda de Naím (7,16), la 
mujer encorvada que sana (13,13), el leproso curado (17,15), el ciego 
que ve (18,43), los discípulos en su entrada en Jerusalén (19,37s), el cen¬ 
turión en la muerte de Jesús (23,47), finalmente los discípulos después de 
la ascensión (24,53). El eco de este canto se deja oir en la comunidad pri¬ 
mitiva (Act 2,47; 3,8s; 4,21; 11,18; 13,48; 21,20). 

Se celebra incluso la gloria de Jesús (4,15). O bien Jesús provoca sen¬ 
timientos de temor, de estupor, de sobrecogimiento o de maravilla (8,25. 
37; 9,43; cf. Act 2,7.12; 3,10; 5,5.11...). 


Ambiente de gozo. 

Gozo, alegría, júbilo, exultación, dicha en la paz al anuncio de la buena 
nueva: estas expresiones recurren más a menudo en Le que en Mateo y 
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Marcos. El verbo evangelizar es propio de Le, palabra más dinámica que 
el sustantivo «evangelio» empleado por Mt y Me; Mt lo tiene sólo en 
una cita de Isaías (Mt 11,5). 

El gozo que Me casi ignora (excepto Me 4,16 = Mt 13,20 = Le 8,13), 
que a veces señala Mt (los magos: Mt 2,10; el discípulo en el hallazgo del 
tesoro: 13,44; el cielo que es gozo: 25,21.23; las santas mujeres en la 
resurrección: 28,8s), este gozo invade el evangelio de Lucas. En el naci¬ 
miento de Juan (1,14.44.58), en el anuncio hecho a María (1,28), en la 
visita de María (1,41.44), en el anuncio hecho a los pastores (2,10). A los 
discípulos que regresan gozosos (10,17), precisa Jesús el verdadero mo¬ 
tivo del gozo (10,20) y se regocija él mismo (10,21). Gozo de la multitud 
a la vista de las maravillas que se realizan ante sus ojos (13,17), de Zaqueo, 
que recibe a Jesús (19,6), de los discípulos en su entrada en Jerusalén 
(19,37), de los discípulos de Emaús (24,41), de los discípulos después de 
la ascensión (24,52). Gozo de Dios mismo y del cielo al acoger al pecador 
arrepentido (cap. 15 passim). Gozo prometido a los perseguidos (6,23 = 
Mt 5,12; cf. Act 5,41). 

¡Bienaventurados, pues, todos los que oyen la buena nueva! Mateo 
refiere cuatro bienaventuranzas más que Le (Mt 5), además de la de Simón 
Bar Joná (Mt 16,17), y con Le las del que no se escandalice por Jesús 
(Mt 11,6 = Le 7,23), de los ojos que ven lo que ven los discípulos (Mt 13, 
16 = Le 10,23), y del siervo fiel (Mt 24,46 = Le 12,43). Además, en Le, 
Isabel es llamada bienaventurada (1,45), María lo será (1,48), es procla¬ 
mada tal por una mujer (11,27); Jesús declara bienaventurados a los que 
escuchan la palabra de Dios y la guardan (11,28), a los servidores vigi¬ 
lantes (12,37s), a aquellos a quienes no se puede pagar por sus beneficios 
(14,14). 

Paz, no en el sentido del mundo (Le 12,51 = Mt 10,34; cf. Jn 14,27), 
sino la que da Jesús (7,50; 8,48 = Me 5,34) desde su nacimiento (1,79; 
2,14.29), la que Jerusalén no supo acoger (19,42) cuando era proclamada 
por los discípulos (19,38), paz que fue dada por el Resucitado (24,36; 
cf. Jn 20,19.21.26), pues Jesús vino «para evangelizar la paz» (Act 10,36): 
otro tanto deben hacer sus discípulos (10,5s = Mt 10,13) 18 . 


Ambiente de oración. 

Según la tradición común, Jesús está en oración en la coyuntura de la 
multiplicación de los panes (Le 9,16 par.), en la cena (22,17.19 par.), en 
el monte de los Olivos (22,41.44 par.). Lucas no señala el hallel (Mt 26,30 
par.), ni que Jesús va a orar después de la multiplicación de los panes 
(Mt 14, 23 par.). Pero sólo Le muestra a Jesús en oración en el bautismo 
(3,21), durante su ministerio (5,16; cf. Me 1,35), antes de la elección de 
los doce (6,12), antes de la confesión de Pedro (9,18), en la transfiguración 


18. Cf. J. Comblin, La paix dans la théologie de saint Luc, ETL, 1956, p. 439-465. 
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(9,28s), al regreso de los discípulos (10,21), antes del padrenuestro (11.1)» 
para confirmar a Pedro en su fe (22,32), cuando es crucificado (23,34), a 
su muerte (23,46), con los discípulos de Emaús (24,30). 

Personajes secundarios están en oración: 1,10.13; 2,37; 5,33. Se re¬ 
fieren fórmulas de oración además del padrenuestro: el benedictus, el 
magníficat, el gloria in excelsis, el nunc dirnittis. 

Es imperioso el deber de orar (11,9 — Mt 7,7-11), Le hace que le pre¬ 
ceda la parábola del amigo importuno (11,5-8) y lo confirma con la del 
juez inicuo (18,1-8) y la del fariseo y el publicano (18,9-14). La fe 
lo obtiene todo (17,6; cf. Mt 17,20; 21,21s; Me ll,23s). Hay que orar 
al dueño de la mies (10,2 = Mt 9,38), orar por los perseguidores (6,28 = 
Mt 5,44), orar y velar (21,36 = Me 13,33), orar para no ser tentados 
(22,40.46 par.). 

A veces se pone al Espíritu Santo explícitamente en relación con la 
oración: 1,15.17; 3,21s; 10,21; 11,13. 

3. La extensión universal del evangelio. 

La obra que continúa el Espíritu Santo no consiste en primer lugar en 
esas resonancias personales de su presencia que constituyen el gozo de la 
oración; quiere instaurar la comunidad universal de todos los creyentes; 
nosotros diríamos la Iglesia si, por una curiosa coincidencia, esta palabra 
no estuviese ausente en Lucas. 

Mientras Mt pone empeño en mostrar que la ruptura con el pueblo 
judío era la condición necesaria de la expansión del evangelio (el univer¬ 
salismo es una coronación) 19 , Le ve de golpe este universalismo en el de¬ 
signio de Dios. No es el término de un drama, es un hecho que proyecta 
luz sobre la buena nueva, que es esta misma buena nueva. 


Presentación universalista. 

Lucas parece dirigirse a un lector no palestino, al hacer irradiar en 
forma más inmediata el evangelio más allá de las fronteras de Israel. 
Así nos proporciona numerosas aclaraciones. 

Completa el sujeto de la frase, oscura en las tradiciones paralelas: así 
Me 3,2 cuenta que «se le observaba», Le 6,7 precisa: «los escribas y los 
fariseos» (véase también: 19,32; 20,10; 21,31). Otras veces, el comple¬ 
mento del verbo que es indeterminado: así Me 1,34: los demonios «le 
conocían», se convierte en Le 4,41: «sabían que era el Cristo» (véase 
también: 8,5; 9,7; 22,52). Cuando un punto parece oscuro, Le explícita: 
así a Me 2,17: «No he venido a llamar a los justos, sino a los pecadores», 
añade Le 5,32: «a la penitencia» (véase también: 5,17; 6,8a. 19; 8,12.15. 
296.33.37.40; 20,20; 21,4; 22,34.45; 23,26). En fin, algunas puntualiza- 


19. Cf. supra, p. 182s. 
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dones quitan toda ambigüedad o justifican el curso de los acontecimientos 
(4,43; 6,1; 18,36). 

Al mismo resultado tiende la restitución del contexto psicológico de 
las palabras referidas: creación de la situación mediante un complemento 
circunstancial: «como el pueblo se preguntaba si Juan no era el Cristo... » 
(3,15), «una vez que Jesús oraba..., así que acabó...» (11,1). Véase tam¬ 
bién: 9,43ñ; 11,29; 13,1; 17,20; 18,1.9; 19,11. La distinción de los auditorios 
facilita la inteligencia de los discursos (ll,38s.45s; 12,1.13.16.22.41.54; 
14,3.7.12.15); así también la indicación de sus diversas partes (6,39; 13, 
14.18.20; 14,3.5; 18,1.6). 

Finalmente, el lector que no esté muy al corriente de las costumbres 
de Palestina agradecerá a Le que, pensando en él, precisa o generaliza 
las palabras de Jesús que tienen demasiado sabor del terruño. La enume¬ 
ración de la menta, del hinojo y del comino (Mt 23,33) es auténtica; Le 
añade sencillamente: «y toda hortaliza» (11,42). Igualmente «y todos 
los árboles» (21,29; cf. Me 13,28; véase también: 22,1; 23,56). Lucas 
atenúa para su lector el color local o semítico: las prescripciones sobre la 
caridad fraterna (6,27-36; Mt 5,39-48), la parábola de las dos casas (6,47- 
49; Mt 7,24-27): habla de las «tejas» de la casa (5,19; Me 2,4) o del fé¬ 
retro (7,14), detalles poco felices en el contexto de Palestina. Hay mu¬ 
chas pequeñas omisiones de este mismo tenor, como no decir que Jesús 
no enseñaba como los escribas (Me 1,22). 


Selección de las tradiciones evangélicas. 

Es difícil afirmar que Le omitiera voluntariamente ciertas tradiciones, 
conocidas sólo por los evangelios de Marcos o de Mateo. Es cierto que Le 
ignora la mayoría de los elementos que tienen un colorido judío muy 
pronunciado. Veamos algunas omisiones notables. La cuestión tocante 
al código de la pureza de los alimentos (Mt 15,1-20 par.), la cananea (Mt 
15,21-28 par.), el retorno de Elias (Mt 17,10-13 par.), la discusión sobre el 
repudio legal (Mt 19,3-9 par.), el anuncio de los falsos mesías (Mt 24,23-25 
par.), las palabras arameas de Jesús o las expresiones arameas de la tra¬ 
dición (Me 5,41; 7,34; 11,10; 9,5; 14,45; 10,51; 14,36; 15,22.34), las 
oposiciones entre la ley antigua y la ley nueva (Mt 5) y entre la justicia 
farisea y la justicia cristiana (Mt 6); finalmente, el aviso de no ir a donde 
los paganos (Mt 10,5). 

Por el contrario, Le se complace en explicitar el universalismo conte¬ 
nido en ciertas tradiciones. Así, en la genealogía que, según Mt, asciende 
sólo hasta Abraham, Le enlaza a Jesús con Adán (3,38). «¡Paz a los hom¬ 
bres a quienes ama Dios!», cantan los ángeles (2,14), porque Jesús es el 
Salvador (2,11). La profecía de Isaías es subrayada en la predicación de 
Juan: «Toda carne verá la salud de Dios» (3,6; cf. Act 2,21; 28,28), y 
en el cántico de Simeón: Lumen adrevelationem gentium (2,32; cf. 13,28s 
= Mt 8,1 ls). El evangelio debe «ser proclamado a todas las naciones» 
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(24,47; cf. Mt 28,19s). Finalmente, se presenta como ejemplo a no israe¬ 
litas: el buen samaritano (10,25-37) y el leproso samaritano curado (17, 
11-19), además del ejemplo de fe del centurión alabado por Jesús (7,9 = 
Mt 8,10). 

4. El evangelio de la bondad. 

«La filantropía de Dios» (Tit 3,4). 

Para Dios «no hay ya judío ni griego, esclavo ni libre, hombre ni mu¬ 
jer» (Gál 3,28): el misterio oculto de Cristo es accesible a todos (cf. Col 
l,26s). 

Los pecadores hallan en Jesús un «amigo» (7,34 = Mt 11,19) que no 
se recata de tratar con ellos (5,27.30 par.; 15,ls): este hecho histórico re¬ 
ferido por la tradición común, Le lo pone de relieve. El episodio de Za¬ 
queo lo ilustra (19,7). Además, Jesús afirma que los pecadores son los 
privilegiados de Dios por razón de su arrepentimiento (15,1-32) y en virtud 
de la longanimidad divina (parábola de la higuera seca, 13,6-9, cf. Mt 
21,18-22 par.). Jesús perdona no sólo al paralítico (5,20 par.), sino también 
a la pecadora (7,36-50), a los responsables de su muerte (23,34). Pedro 
llora cuando se fija en él la mirada de Jesús (22,61), el buen ladrón se 
arrepiente (23,39-43), las multitudes se dan golpes de pecho al abandonar 
el Calvario (23,48); todos pueden orar como el publicano de la parábola 
(18,10-14). 

Las mujeres, tan despreciadas en el judaismo, ocupan en Le un puesto 
de preferencia. María, Isabel, Ana, la viuda de Naím (7,11-17), la peca¬ 
dora, cuyo nombre queda delicadamente ignorado (7,36-50; cf. Mt 26, 
6-13 par.), las piadosas mujeres (8,1-3) que le siguen hasta la cruz (23,49. 
55; 24,10s), Marta y María (10,38-42), la mujer que bendice a la madre 
de Jesús (ll,27s), la mujer encorvada (13,11-17), las mujeres de Jerusalén 
(23,27-31). Finalmente, las mujeres presentadas por Jesús en las pará¬ 
bolas (15,8-10; 18,1-8). 

Los extranjeros son objeto de la solicitud de Jesús; no hay que hacer 
que baje sobre ellos fuego del cielo (9,54s); incluso son presentados como 
ejemplo (7,9 par.; 10,25-37; 17,11-19). 

Tal es, compuesta de los muy pequeños (10,21 s), la pequeña grey que 
puede vivir sin temor, pues de ella es el reino (12,32). «Porque el Hijo del 
hombre ha venido a buscar y salvar lo que se había perdido» (19,10; cf. 
5,31s par.). 


La bondad de Jesús. 

La benignidad de Jesús no es melosidad: por mucho que los senti¬ 
mientos violentos de Jesús sean atenuados por Le (véase más adelante), 
no faltan palabras fuertes propias de Le: maldiciones contra los dicho- 
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sos de este mundo (6,24-26), amonestaciones a los impenitentes (13,2-5), 
amenaza a la higuera estéril (13,9), la suerte del rico que desconoce al 
pobre (16,19-31), la lamentación sobre Jerusalén (19,41-44), la respuesta 
a las mujeres de Jerusalén (23,28-31), las exigencias de renuncia, que se¬ 
ñalaremos para terminar. 

La benignidad de Jesús es misericordia insondable, que se manifiesta 
en ligeros rasgos. De los cuatro milagros referidos sólo por Le, Naím 
(7,11-17), la mujer encorvada (13,11-17), el hidrópico (14,1-6) y los diez 
leprosos (17,11-19), el primero tiene por motivo explícito la misericordia 
(7,13) para el «hijo único» de esta viuda (cf. 8,42, la hija «única» de Jairo, 
y 9,38.42, el hijo «único» de un padre desolado). No obstante, Le no re¬ 
fiere el sentimiento de misericordia de Jesús que provoca el envío a mi¬ 
sionar (Mt 9,36) o que anuncia la multiplicación de los panes (Mt 14,14 
par.), como tampoco en relación con los ciegos de Jericó (Mt 20,34). Pero 
Le tiene cierta predilección por la palabra cpÍÁo<; y conservó la expresión 
«joánica» de Jesús: «A vosotros os lo digo, amigos míos» (12,4). 


La delicadeza de Lucas. 

La delicadeza de Lucas parece reflejo de esta bondad, no menos que 
resultado de una preocupación pedagógica en favor de sus lectores. 

Con frecuencia amortigua los sentimientos fuertes de Jesús. No se ve a 
Jesús en cólera (Me 1,41.43 = Le 5,13; Me 3,5 = Le 6,10), conmovido por 
la compasión (Me 6,34 = Le 9,11), violento contra Pedro (Me 8,33 par.), 
arrojando duramente a los vendedores del templo (Me 11,15-17 = Le 19, 
45s), acariciando a los niños (Me 9,36 = Le 9,47s; Me 10,16), humana¬ 
mente enternecido (Me 10,21 = Le 18,22), indignado (Me 10,14), aba¬ 
tido, espantado (Me 14,33s = Le 22,40: sin embargo, Le es el único que 
habla del sudor de sangre, 22,44). 

Lucas tiene miramientos con los apóstoles: Me 4,13 = Le 8,11; Me 4, 
38.40 = Le 8,24s; Me 8,32s; Me 9,28s = Le 9,43; Me 10,24.26 = Le 18, 
25s; Me 10,32 = Le 18,31 (pero 18,34); Me 10,35-40 (pero Le 22,24-27); 
Me 14,26-31 = Le 22,31-34; Me 14,37-41 = Le 22,45s; Me 14,71 = Le 
22,60. 

Las escenas violentas son suavizadas o ignoradas: las máximas de¬ 
masiado duras (Me 4,12; 9,43-48; 14,21), la decapitación de Juan (Me 
6,17-29), el beso de Judas (Me 14,45; Le 22,48), la escena de las bofetadas 
(Me 14,65; pero cf. Le 23,11), de la flagelación, de la coronación de espinas. 
Notemos también el sentido de las conveniencias que tiene Le: 4,1.43; 
8,30.53.55; 9,9; 22,41. 

También el lenguaje de las omisiones es significativo. Lucas no reprodu¬ 
ce el fin de la cita de Isaías «no sea que se conviertan» (Me 4,12, tiene quizá 
su correspondencia en Le 8,12c), ni la vivacidad en replicar: «¿Quién es 
mi madre?, ¿quiénes son mis hermanos?» (Mt 12,48 par.). Pilato parece ser 
tratado con ciertos miramientos por Lucas. A la cita de Isaías se le amputa 
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la mención del «día de la venganza del Señor» (Le 4,18s). El demonio sale 
del endemoniado curado «sin hacerle el menor daño» (4,35), la bon¬ 
dad del centurión con el pueblo judío pone una nota de delicadeza en el 
relato (7,4s). 

Las escenas de comidas , símbolo de fraternidad, contribuyen quizá 
al mismo efecto. El «gran festín» en casa de Leví (5,29), las comidas en 
casa de Simón (11,37), en casa de Marta y María (10,38-42), las alusiones 
a comidas (5,39; 14,12s.l5; 15,1...). 

5. El evangelio, regla de vida. 

Un evangelio «social». 

Si nos es permitido servirnos de un término moderno, podemos decir 
con bastante propiedad que el evangelio de Le es el evangelio «social» 
por excelencia. 

Juan especifica a las multitudes, a los agentes del fisco, a los soldados, 
en qué consiste su deber de estado (3,10-14). El sermón inaugural está 
concebido en esta perspectiva; hay matices que con frecuencia lo revelan. 
«Da [sin cesar] a quien te pida» (6,30: matiz del imperativo presente, en 
lugar del aoristo de Mt). «Sed misericordiosos» (6,36; Mt dice «perfec¬ 
tos»); «Dad una buena medida [descrita en detalle con cariño] en todos 
los conceptos [no sólo en razón del juicio]» (6,38). 

He aquí algunas notaciones breves: el centurión «quiere a nuestra 
raza... ha construido una sinagoga, y así es digno de...» (7,5); el sacer¬ 
dote (el levita) a la vista del hombre medio muerto: «lo vio, dio un 
rodeo y pasó de largo» (10,31s, cf. trad. Osty y Bover). 

Se debe invitar a la mesa a los pobres como a los ricos, con el fin de no 
esperar compensación (14,12-14). El abismo que el rico ha cavado en 
vida entre sí y el pobre, se perpetúa en el más allá (16,25s). El desprecio 
interior del fariseo que se separa de los otros hombres, pecadores, le se¬ 
para de Dios mismo: ya no hay justificación para él (18,10-14). 


Ricos y pobres 20 . 

Es cierto que Le observa que algunos ricos pudieron seguir a Jesús: 
José de Arimatea (23,50), Zaqueo (19,2.8) y (?) Juana, esposa del inten¬ 
dente de Herodes (8,3). Pero no dice, como Me 10,21, que Jesús amó al 
joven rico. Los amigos de Jesús son los pobres. No van a adorarle los 
magos, sino los pastores (2,8); para rescatar a Jesús en el templo, la ofrenda 
de los humildes (2,24); el pobre Lázaro (16,20), la viuda pobre que lo da 
todo (21,3s par.) son presentados como ejemplos. Jesús mismo no tiene 
dónde reclinar su cabeza (9,58 = Mt 8,20). 

Pobres y ricos son calificados de bienaventurados y desgraciados res- 

20. Cf. J. Dupont, Les Béatitudes*, Brujas 1954. 
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pectivamente. En efecto, Lucas no se limita al aspecto espiritual de la 
pobreza, sino precisa su realidad concreta (cf. l,52s: «abatió a los pode¬ 
rosos. .. exaltó a los humildes»). La buena nueva «es anunciada a los 
pobres» (7,22 par. y 4,18), pobres que en cuanto tales son llamados bien¬ 
aventurados (6,20): entran con pleno derecho en el reino de Dios, que 
ahora es suyo. Los ricos son desgraciados, porque se hallan en mala 
situación. «Atesoran para sí mismos y no en atención a Dios» (12,21); 
corren peligro de olvidar al Señor (12,13-20); ignoran a sus hermanos 
pobres (16,19-31: nótese que no se habla de «mal» rico); los fariseos 
no son sólo gente satisfecha de sí (18,14), sino también «amigos del di¬ 
nero» (16,14); ahora bien, «lo que tiene gran valor a los ojos de los hom¬ 
bres, es abominable a los ojos de Dios» (16,15). 

Así pues, Mammón (= el Dinero), de sí, es injusto. Desde luego, Le 
admite que se le puede utilizar con habilidad distribuyéndolo a los pobres 
para ganarse amigos (16,9), con fidelidad, como de un bien ajeno enco¬ 
mendado por Dios (16,10-12), pero Le concluye firmemente que no se le 
puede servir al mismo tiempo que a Dios (16,13). 


La renuncia. 

Tanto en Lucas como en la tradición común, la renuncia es un coro¬ 
lario del misterio de pascua (conexión entre los anuncios de la pasión y 
las condiciones para seguir a Jesús: Mt 16,21-23.24-26 par.). Pero Le in¬ 
siste más que los otros en la renuncia a todo. No hay que apoyarse en las 
riquezas (12,13-21), sino confiar en Dios que cuida de todo (12,22-32): 
así pues, «vended vuestros bienes y dadlos como limosna» (12,33; cf, 
Mt 6,19s). 

A las condiciones impuestas para ser discípulo de Jesús, se añade en 
Le que es necesario «odiar a su mujer y a su propia vida» (cf. 18,29: ¿no 
se ve aquí un equivalente discreto del término «eunucos por el reino de 
los cielos»?) y luego se precisa: «Quien no renunciare a todos sus bienes 
no puede ser mi discípulo» (14,26.33). De ahí, sin duda, las pequeñas 
notaciones de Le añadidas a la tradición común. Los discípulos siguieron 
al Señor abandonándolo «todo» (5,11), y Leví lo mismo (5,28); exigencia 
impuesta a un joven rico (18,22). Así se corta de antemano toda vuelta 
atrás (9,61s). 

Lucas, evangelista del designio de Dios, es al mismo tiempo el hombre 
que precisa hasta dónde llega en concreto la exigencia del mensaje evan¬ 
gélico. Mejor que Mt y que Me, indica que hay que llevar la cruz «cada 
día» (9,23). Pero al mismo tiempo manifiesta mejor la acción del Espí¬ 
ritu Santo y el gozo derramado en los corazones. 
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§ IV. El autor del tercer evangelio. 

l. Los TESTIMONIOS TRADICIONALES. 

Los textos. 

No ha llegado hasta nosotros ningún fragmento de Papías tocante al 
tercer evangelio. Sin embargo, el nombre de Lucas figura desde la segunda 
mitad del siglo n en el Canon de Muratori (final del siglo n), que, mediante 
algunas correcciones gramaticales y conjeturas, reza así: Tertium evangelii 
librum secundum Lucam. Lucas iste medicus post ascensum Christi, cum eum 
Paulas quasi ut iuris studiosum secum [¿secundum?] adsumpsisset , nomine suo 
ex opinione conscripsit; Dominum tamen nec ipse vidit in carne, et ideo 
prout assequi potuit, ita et a nativitate Iohannis incipit dicere. 

Ireneo (Adv. Haer. m, 1,1): «Asimismo Lucas, compañero de Pablo, 
consignó en un libro el evangelio que éste predicaba.» Y también: Lucas 
creditus est (=«fue juzgado digno de») referre nobis evangelium (Adv. Haer. 

m, 14,1). 

Tertuliano (Adv. Marc. rv, 5) afirma que la lectura del evangelio de 
Lucas se practica en las Iglesias apostólicas. 

Clemente de Alejandría justifica su aserción de que Jesucristo nació 
en tiempo de Augusto diciendo: Scriptum est in evangelio secundum Lucam 
(Strom. i, 21,145 = PG 8,885). En otro lugar compara la relación entre 
Marcos y Pedro con la que existe entre Lucas y Pablo (Strom. V, 12). 

Orígenes (In Matth. i = PG 13,830; HE vi, 25,6): el tercer evangelio es 
de Lucas quod a Paulo commendatum sit in gratiam gentilium conscriptum. 

Eusebio (HE m, 4,6) y Jerónimo (De viris ill. 7 = PL 23,629) son eco 
de la tradición. 

El prólogo antimarcionita, fechado por unos a fines del siglo n (De 
Bruyne, Hamack) y por otros a principios del siglo iv (Gutwenger), da 
algunos detalles: 

«Hay un cierto Lucas, sirio originario de Antioquía, médico, discí¬ 
pulo de los apóstoles; más tarde siguió a Pablo hasta su martirio. Sirviendo 
al Señor sin tacha, no tuvo mujer, no engendró hijos, murió en Beoda, 
lleno del Espíritu Santo, a la edad de ochenta años. Así pues, como ya se 
habían escrito evangelios, por Mateo en Judea, por Marcos en Italia, 
bajo la inspiración del Espíritu Santo escribió este evangelio en Acaya; 
al principio explicaba que otros [evangelios] habían sido escritos antes 
del suyo, pero que le había parecido absolutamente necesario exponer 
con miras a los fieles de origen griego un relato completo y cuidadoso 
de los acontecimientos...» 

Balance de los textos. 

La tradición aparece, pues, universal. Viene de las iglesias de Siria, 
de Roma, de las Galias, de África, de Alejandría. Se trata del tercer evan- 
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gelio, escrito por Lucas, compañero de Pablo y médico. Es suficiente¬ 
mente antigua para merecer nuestra confianza, pues, al principio, el in¬ 
terés se centraba principalmente en las palabras del Señor. Más tarde, 
por razones apologéticas, por razón de las innovaciones de los herejes, 
surgió la preocupación por la autenticidad de los escritos que contenían 
las palabras del Señor 21 . 

La primera aserción concierne al autor del evangelio, Lucas. Una re¬ 
flexión induce a identificarlo con el médico, compañero de Pablo. Luego 
se habla deí evangelio de Pablo, y la tradición se amplía, imaginando a 
propósito de Lucas los detalles caros a la piedad: Lucas es uno de los 72 
discípulos, Lucas es uno de los dos discípulos de Emaús, Lucas es el pintor 
de la Virgen. 

Estos embellecimientos posteriores no deterioran el fondo sólido de la 
tradición primera: Lucas, autor del tercer evangelio, compañero de Pablo 
y médico. 

2. Los DATOS DE LA CRÍTICA INTERNA. 

La critica interna confirma la tradición eclesiástica. A partir de los 
estudios de Harnack hay unanimidad en atribuir al mismo autor el libro 
de los Hechos y el tercer evangelio 22 . La misma lengua, el mismo estilo; 
el mismo plan que rige las dos partes de esta única obra que marca la 
expansión de la palabra hasta las extremidades del mundo; el mismo des¬ 
tinatario, en fin, Teófilo, pues el prólogo de los Hechos remite explíci¬ 
tamente al evangelio. 

Por otra parte, este autor es el de los pasajes de los Hechos llamados 
«relatos nosotros» (Act 16,10-17; 20,5-21,18; 27,1-28,16); es, pues, un 
compañero de Pablo. Entre los hombres cultos de origen pagano que acom¬ 
pañaban a Pablo, se puede nombrar, además de Lucas, a Demas (Col 4,14; 
Flm 24; 2Tim 4,10), a Crescente (2Tim 4,10), a Artémate (Tit 3,12), a 
Zenas y a Apolo (Tit 3,13). Tito no entra en la cuenta, pues sólo se le 
menciona en compañía de Pablo con ocasión del concilio de Jerusalén 
(Gál 2,1-3), cuyo relato en los Hechos no forma parte de los «relatos no¬ 
sotros». Como, por otra parte, es gratuito recurrir a un redactor desco¬ 
nocido para el conjunto de la obra de Lucas, hay derecho a identificarlo 
con Lucas en persona, el compañero de Pablo. 

De ahí no se sigue que sea muy marcado el influjo paulino en el voca¬ 
bulario, el estilo o las tradiciones; respecto a éstas, se puede mencionar 
el relato de la institución eucarística. En cambio, según el dicho de Ter¬ 
tuliano (Adv. Marc. iv, 2s), Pablo fue el «iluminador» de Lucas. De hecho, 
las perspectivas anteriormente mencionadas lo indicaban claramente, 
en particular el universalismo, la bondad de Dios y el gozo. Aquí se res¬ 
pira más una atmósfera paulina, lo que además habla en favor del valor 

21. Cf. L. Cerfaux-J. Cambier, SDB v, c. 549-551. 

22. Cf. infra, p. 345. 
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histórico del tercer evangelio. No se presenta como una «teología» de Cristo, 
sino como una encuesta iluminada por la experiencia paulina de Cristo. 

La última precisión que aporta la tradición a propósito del autor del 
evangelio y de los Hechos, es que fue médico. Efectivamente, así lo designa 
Pablo en Col 4,14. El aspecto culto de su obra responde bien a lo que sa¬ 
bemos de la cultura de los médicos de aquella época. Algunos críticos 
han creído demostrar literariamente que el vocabulario de Le es el de un 
hombre competente en materia médica (Hobart en 1880, más tarde Har- 
nack) 22 . Pero en 1921 Cadbury demostró que este vocabulario no atesta 
conocimientos médicos superiores a los de un hombre culto, como Jo- 
sefo. Plutarco o Luciano de Samosata. Parece, pues, que hay que renun¬ 
ciar a buscar un apoyo literario a esta tradición. Es cierto, sin embargo, 
que Le muestra cierta familiaridad con la terminología médica (cf. 4,38; 
5,18.31; 7,10; 8,44; 21,34; Act 5,5.10; 9,40) y sus descripciones de enfer¬ 
medades son correctas desde el punto de vista médico (4,35; 13,11; Act 
3,7; 9,18); notemos, sin embargo, que en la narración del epiléptico Me 
es superior a Le en este sentido (Me 9,26). 


§ V. Fecha y lugar de composición de Lucas. 

1. La fecha. 

Datos tradicionales. 

La tradición coloca a Le en tercer lugar, o sea después de Me (Mura- 
tori, Orígenes, Jerónimo). En cuanto a una fecha más precisa, se presentan 
dos tradiciones divergentes: Ireneo dice que Le se compuso después de la 
muerte de Pablo; Jerónimo (primera manera: Comm. in Math., PL 26,18) 
habla en este sentido. Pero más tarde, sin duda siguiendo a Eusebio (HE 
H, 22), al fijar la composición en Roma, la data en vida de Pablo (De viris 
til. xiv, 1,1 ls; xiv, 5-7). 

Lagrange opta por esta última opinión y piensa poder reducir la tra¬ 
dición de Ireneo a una simple conjetura: «por razón de su teoría sobre el 
estrecho vínculo que une a los dos evangelistas con los dos apóstoles, 
juzgó quizá que los discípulos no tenían por qué escribir el evangelio 
mientras todavía predicaban los apóstoles» 24 . Sin embargo, otros autores 
se inclinan en favor de Ireneo y de la primera hipótesis de Jerónimo. 


Datos de la crítica literaria. 

La crítica literaria razona situando a Le en relación con otros datos, 
mejor o peor situados en el tiempo, y apreciando la dependencia litera¬ 
ria de Le respecto a estos datos. Veamos las diferentes opiniones. 

23. W. K. Hobart, The Medical Language of St. Luke, Dublín 1882; A. Harnack, Lukas 
der Arte, Leipzig 1906. 

24. M. J. Lagrangb, p. xxvi. 
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1. Lucas dataría de después del 95. En efecto, Act 5,36s manifestaría, 
se dice, cierta dependencia de Josefo. Conjetura habitualmente desechada 
por los críticos. Sin embargo, se añade, Le dependería de Juan. Es cierto 
que existen numerosas afinidades entre Le y Jn, pero que no implican en 
modo alguno dependencia literaria, sino que sugieren contactos entre dos 
tradiciones paralelas, un mismo medio 25 . 

2. Lucas dataría de después del año 70. Puesto que él mismo declara 
que «varios» han escrito antes que él (1,1-4), hace suponer un buen lapso 
de tiempo. Pero la expresión «varios» no debe encarecerse demasiado, y, 
además, parece evidente que en fecha muy temprana se hicieron nume¬ 
rosas tentativas para consignar y ordenar las tradiciones. 

La misma opinión profesan los que ven en la descripción de la ruina 
de Jerusalén la prueba de que el acontecimiento ya había tenido lugar 
(Le 19,43s; 21,20.24). Allí donde en Mt 24,15 y Me 13,14 Jesús habla de 
«la abominación de la desolación» (cf. Dan 9,27; 11,31; 12,11), Le 21,20 
precisa: «Cuando veáis a Jerusalén cercada por los ejércitos»; en 21,24 
dice en qué consistirá «la gran calamidad»: «Caerán al filo de la espada 
y serán llevados cautivos entre todas las naciones, y Jerusalén será hollada 
por los gentiles hasta que se cumplan los tiempos de las naciones.» Así 
pues, Le habría precisado post eventum la vaga profecía de Jesús. 

Esta opinión es sostenida hoy día por algunos críticos católicos (Wi- 
kenhauser). Sin embargo, se nota contra tal interpretación que Le acos¬ 
tumbra abreviar las citas bíblicas y descuidar las alusiones. Además, las 
expresiones que utiliza aquí se pueden aplicar a toda clase de sitios de 
ciudades, y pueden también provenir del Antiguo Testamento (cf. Dt 
28,64; Os 9,7; Zac 12,3 LXX) 26 . Finalmente, ¿por qué no adoptó Le otros 
giros como «huir a los montes» (21,21)? Querer datar a Le sólo por estas 
interpretaciones no sería buen método crítico. 

3. Lucas habría, pues, escrito antes del año 70. Tal es la opinión re¬ 
cibida por la gran mayoría de los católicos y de numerosos acatólicos. 
Pero se diversifica según esté inspirada por la tradición de Jerónimo o 
por la de Ireneo. 

Unos sitúan el evangelio con respecto a los Hechos y, como éstos 
fueron escritos después del evangelio y deberían datarse no más tarde 
del 67 (e incluso del 64), Le habría sido escrito antes del 67 (e incluso antes 
del 64). Tal es la opinión crítica que la Comisión Bíblica recomendaba en 
1912 27 . Otros sitúan a Le con respecto a Me, del que depende literaria¬ 
mente, y lo datan entre el 64 y el 70. 

Hoy día no parece muy importante la opción, dado que esta manera 
de ver no tiene ahora la menor relación, mediata ni inmediata, con las 
verdades de la fe y las costumbres 28 . 


25. Cf. infra, p. 608. 

26. Cf. C. H. Dodd, The Fáll of Jerusalem and the «Abomlnation of Desolation », Papers 

presented to N. H. Baynes, en: «Journal of Román Studies», 1947, p. 47-54. Véase también L. Cer- 
faux-J. Cambier, SDB v, c. 554. 27. EB 396 (EB 3 401); Dz 3574; f 2161; DBi 439. 

28. Cf. supra, p. 159. 
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2. Lugar de composición. 

La tradición es poco coherente sobre el lugar donde Le habría com¬ 
puesto su evangelio. En ella se proponen Grecia, Acaya y Beocia (Jerónimo, 
primera manera, Greg. Nac.), o Cesárea, o Alejandría, o Roma (Jeró¬ 
nimo, segunda manera). 

De la crítica interna se desprende únicamente que Le tenía presentes 
cristianos de origen pagano, no de Palestina 29 . 


29. Cf. supra, p. 239ss 
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Los análisis precedentes han mostrado que entre los evangelios existen 
a la vez semejanzas y divergencias de muy diversa índole y muy difíciles 
de clasificar. Es un hecho único en la literatura, denominado con frecuen¬ 
cia concordia discors. Este hecho plantea una cuestión: ¿Cuáles son las 
relaciones mutuas entre estos diversos escritos ? La respuesta a esta cues¬ 
tión depende esencialmente del conocimiento preciso del hecho. 

San Agustín, en De consensu evangelistarum, trató de mostrar el acuerdo 
sustancial de los tres evangelios. Hasta el siglo xix se editaron con el mismo 
espíritu armonías , destinadas no a poner de relieve el hecho sinóptico, 
sino a coordinar las diversas tradiciones, aun debiendo sacrificar las me¬ 
nudas divergencias e imponer al relato el marco cronológico de una vida 
de Jesús. El primer ensayo de este género fue el de Taciano en el Diatessa- 
ron: sirviéndose de los cuatro evangelios, redactó una narración seguida 
de la buena nueva. Mas la Iglesia no dio grandes estímulos a tales ensa¬ 
yos; prefirió atenerse a los cuatro evangelios, aun cuando opusieran difi¬ 
cultades a una armonización 1 . 

Hacia fines del siglo xvrn, por razones de orden crítico, no hubo tanta 
preocupación inmediata de probar el acuerdo esencial de las tradiciones, 
cuanto de exponer su estado objetivo. El instrumento, cada día más per¬ 
feccionado, que ayudaba a tomar conocimiento del hecho sinóptico, fue 
denominado sinopsis (oúv-ot^u;, vista de conjunto): presentar de un solo 
golpe de vista los textos emparentados con el fin de diagnosticar el grado 
de parentesco y de divergencia que existe entre ellos. Lo que la sinopsis 
permite hacer en cuanto a los detalles del texto, lo indican en cuanto a 
los conjuntos los panoramas, entre los cuales nuestra Corcordance en 
siete colores. 

Antes de exponer el hecho y las explicaciones dadas, conviene hacer 
una observación de método. Debe afrontarse el hecho sinóptico indepen¬ 
dientemente de toda teoría, sea apologética, sea sistemática; debe mani¬ 
festarse no sólo en cuanto a los conjuntos, sino hasta en los más menudos 
detalles, puesto que afecta en diferentes grados al contenido, al contexto 
y a la expresión de las tradiciones evangélicas. En fin, no se debe olvi¬ 
dar que esta exposición debe conducir a una mejor exégesis de los evan¬ 
gelios y no reducirse a la solución de un problema. 


§ I. Exposición del hecho sinóptico. 

1. El contenido de los tres evangelios. 

En líneas generales, entre la gran cantidad de dichos y actos de Jesús 
transmitidos por los evangelios (cf. Mt 9,35; Me 4,2; Jn 21,25), los tres 
primeros evangelios refieren los mismos hechos. Los mismos milagros, 
las mismas parábolas, las mismas discusiones, los mismos acontecimientos 


1. Cf. supra, p. 151ss. 
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mayores de la vida de Jesús, La cosa resulta evidente si se da una rápida 
ojeada comparativa a los sinópticos y al cuarto evangelio. 

Comúnmente se denomina tradición triple a las pericopas con tres 
testigos; se la denomina también tradición de Me, por el hecho de que 
Me ocupa una posición media entre Mt y Le; se denomina tradición doble 
a las pericopas que no son de Me y cuentan con dos testigos, o también 
tradición Mt-Lc (en sí, aunque no de hecho, el término podría designar 
igualmente las tradiciones Mt-Mc y Mc-Lc); tradiciones simples son las pe- 
rícopas representadas por un solo testigo, Mt, Me o Le; duplicados, las 
tradiciones consignadas dos veces en un mismo evangelio. 


Vista de conjunto de los materiales sinópticos. 

Las estadísticas han llegado a resultados poco más o menos análogos; 
varían en la apreciación según que se adopten o se rechacen tal o cual ver¬ 
sículo por consideraciones de crítica textual. Así, en Mt, los v. 17,21; 
18,11; 23,13 (ó 14); en Me, el final 16,9-20 y los v. 7,16; 9,44.46; 11,26; 
15,28; en Le, los v. 17,36 y 23,17. 

Por otra parte, puede variar mucho la apreciación del grado de paren¬ 
tesco entre dos testigos de una misma tradición. Así, ¿son «comunes» las 
genealogías de Mateo y de Lucas? ¿Son «comunes» los relatos de la ten¬ 
tación de Jesús en Me y en Mateo y Lucas? Los aditamentos hechos 
por uno u otro testigo de una misma tradición, ¿suponen o no una tra¬ 
dición suplementaria, por ejemplo, en el episodio del epiléptico, los deta¬ 
lles dados por Me o el detalle de Le sobre el hijo «único»? Estas obser¬ 
vaciones tienden a limitar la confianza que podemos otorgar a las esta¬ 
dísticas generales; sin embargo, no destruyen las impresiones globales 
que exponemos a continuación 2 3 . 

La tradición triple abarca más de la mitad de Me (330/661 v.), alre¬ 
dedor de un tercio de Mt (330/1068 v.), un tercio escaso de Le (330/1150 v.). 
Por otra parte, Me no tiene como propio más que unos cincuenta v.: la 
parábola de la paciencia del sembrador, el episodio sobre los parientes de 
Jesús, las curaciones del sordomudo y del ciego de Betsaida, algunos 
logia dispersos. El resto se halla ya en Mt, ya en Lucas. Todo sucede como 
si Me representara el denominador común de la tradición sinóptica. No 
obstante, Me ofrece algunas tradiciones ignoradas por Mt o por Le; Me 
ignora además numerosas tradiciones referidas por Mateo o por Lucas. 

La tradición doble abarca algo más o algo menos de un quinto de los 
versículos de Mt y de Le, a saber, de 230 a 240 v. Por otra parte, Mt tiene 
como propio alrededor de 315/330 v.: además del relato de la infancia, 
ocho parábolas, algunos relatos, numerosas sentencias 2 . Por su parte, Le 


2. Los colores de la Concordance des évangiles synoptiques, manifiestan en seguida el estado 
de las tradiciones. 

3. Véase la lista en J. C. Hawkins, Horae Synopticae , p. 3, o en A. G. da Fonseca, Quaestio 
synoptica , p. 58 s. 
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tiene como propios alrededor de 500 a 600 v., según que no se tengan en 
cuenta más que las perícopas propiamente dichas 4 o que se tengan tam¬ 
bién en cuenta pequeñas adiciones muy numerosas 5 . Todo da aquí la 
sensación como si Mt y Le tuvieran un fondo común al que se añadirían 
numerosas tradiciones particulares ignoradas mutuamente. 


El detalle de los materiales sinópticos. 

La evidencia global de parentesco entre los materiales utilizados se 
atenúa cuando se examinan de cerca. Desde luego, se trata de un mismo 
recuerdo, pero ¡qué de variantes en el relato que se hace del mismo! El 
padrenuestro implica en Mt siete peticiones, en Le cinco. Según Mt 10,10 
y Le 9,3 = 10,4, Jesús prohíbe que se lleve nada para el camino; según 
Me 6,8s, autoriza expresamente un bastón, etc. Sin embargo, estos mati¬ 
ces no llegan a contrapesar la evidencia precedente, sino únicamente li¬ 
mitan su significado. A cada instante habremos de preguntarnos por qué 
sobreviene tal o cual variación en los relatos globalmente idénticos. 

La cuestión suscitada por el examen del contenido es doble. 

Si se niega toda dependencia literaria, ¿cómo justificar coincidencias 
tan numerosas? 

Si se afirma una dependencia mutua de los textos, ¿cómo explicar 
las omisiones o las adiciones? ¿Basta con recurrir a la perspectiva propia 
del autor, al interés de sus lectores? ¿Cómo evitar la arbitrariedad en 
estas interpretaciones? 

2. La disposición de los materiales evangélicos. 

La ordenación global de las perícopas. 

La disposición de los materiales debe ser examinada con diferentes 
grados de minuciosidad. 

Los hechos están distribuidos en los tres evangelios en cuatro fases 
principales (diferentes de la secuencia joánica). 



Mt 

Me 

Le 

A) La preparación del ministerio 

3,1-4,11 

1,1-13 

3,1-4,13 

B) El ministerio en Galilea 

4,12-18,35 

1,14-9,50 

4,14-9,50 

C) Una subida a Jerusalén 

19,1-20,34 

10,1-56 

9,51-18,43 

D) La pasión y la resurrección 

21-28 

11-16 

19-24 


Todo hace pensar como sí una catequesis primitiva hubiera impreso 
una marca definitiva a los acontecimientos de la existencia de Jesús 
(cf. Act 10,37-41). Pese a las adiciones propias de cada evangelio, puede 
descubrirse un plan idéntico. 

4. Cf. Hawkins, p. 15; Da Fonseca, p. 60s. 

5. Cf. Hawkins, p. 194. 
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Sin embargo, en medio de esta concordancia global hay discordan¬ 
cias manifiestas. La más notoria es la que presenta Mt con relación a 
Marcos y Lucas. De Me 1,21 a 6,13, Le sigue el mismo orden (Le 4,31- 
9,6), pero Mt hace banda aparte; en particular, hay interversión de los 
discursos de misión y de las parábolas. 

Además, la distribución de las sentencias es diferente en Mt y en Le; 
en el primero está concentrada en algunos discursos mayores, y en Lucas, 
generalmente está dispersa. 


Ordenaciones parciales de relatos. 

En el amplio contexto de que acabamos de hablar y que hemos califi¬ 
cado de semejante en los tres evangelios, puede haber concordancia o 
discordancia en cuanto al detalle: 

1) Concordancia en un amplio contexto diferente; 

Las secciones Me 1,21-6,13 y Mt 4,23-13,58 son en conjunto diferen¬ 
tes, y sin embargo se pueden señalar agrupaciones parciales: 


Me 

1,21-45; 

2,1-22; 

2,23-3,6 

Mt 

7,28-8,16; 

9,1-17; 

12,1-14 

Me 

3,22-4,34; 

4,35-5,20; 

5,21-43 

Mt 

12,22-13,34; 

8,18-34; 

9,18-26 


Los pasajes de Mt impresos debajo de los de Me representan secciones 
parciales poco más o menos idénticas. 

2) Discordancia en una agrupación idéntica: 

En las agrupaciones parciales que siguen se pueden notar trasposicio¬ 
nes de Mt con relación a Me: 


Me 1,40-45 
Me 4,25 
Me 4,35-5,20 
Me 5,21-43 


está colocado 
está colocado 
está colocado 
está colocado 


por Mt delante 
por Mt delante 
por Mt delante 
por Mt delante 


de Me 1,21-39 
de Me 4,13-24 
de Me 2,1-22 
de Me 2,1-22 


Lucas procede habitualmente en conformidad con Marcos. Así, a pro¬ 
pósito de Le no había nada que notar en 1): inserta sus tradiciones propias 
sin alterar el orden de Marcos. Sin embargo, dentro de este acuerdo de 
conjunto, hay numerosos desplazamientos o transposiciones. He aquí al¬ 
gunos casos notorios: 

El llamamiento de los discípulos precede (Me 1,16-20) o sigue (Le 5,1-11) 
a la primera predicación de Jesús en Cafamaúm. La visita a Nazaret está 
en un contexto completamente diferente (Me 6,1-6; Le 4,16-30). Numero¬ 
sas tradiciones de Me tienen su correspondiente en el gran inciso de Le: 
Me 3,22-30; 4,30-32; 9,42-48.49s; 10,lls.31; 12,28-34; 13,15s.21-23.33- 
37. En el relato de la pasión son numerosos los desplazamientos: Le 22, 
14-23.31-33.36-38.43s; 23,6-16.27-31.40-43. Finalmente, hay que notar los 
desplazamientos de Me 10,35-45 y 11,15-17. 
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A veces, al final de una secuencia muy afín se enlaza un episodio re¬ 
motamente emparentado. Así, en Le la controversia sobre Beelzebul no 
va seguida del episodio de Mt y Me sobre la verdadera familia de 
Jesús, sino por otro análogo: el de la mujer que bendice a la madre 
de Jesús (Le ll,27s). En cuanto al episodio sobre la verdadera fami¬ 
lia de Jesús, Le no lo refiere en el mismo contexto que Mt y Me, sino 
después del capítulo de las parábolas (Le 8,19-21). «Se diría, en todo caso, 
que se trata de una arcada idéntica, con sus columnas y sus capiteles 
esculpidos, transportados en bloque a monumentos diferentemente orien¬ 
tados y distribuidos» 6 7 . 


Secuencia discordante en el interior de un pasaje. 

Dentro de un mismo episodio, las palabras, los acontecimientos suelen 
referirse en la misma sucesión. A veces, sin embargo, nos hallamos con 
una intervención sorprendente. Así, la segunda y la tercera tentación están 
intercambiadas en Mateo y en Lucas. A veces, la modificación afecta a 
una misma frase. Así, según Mt 13,8 la semilla debe producir ciento, se¬ 
senta, treinta por uno; según Me 4,8 la progresión es ascendente: treinta, 
sesenta, ciento por uno. Finalmente, a veces dos testigos están conformes 
contra el tercero: así, Mt 14,21 = Me 6,44 contra Le 9,14«. 

Estas variaciones no son raras’; afectan a todos los rincones de la 
tradición; tienen, pues, gran importancia para la inteligencia del hecho 
sinóptico. Cuanto más se desciende en los detalles, tanto mayor aparece 
la libertad en el tratamiento de los materiales y de las secuencias. 

De ahí el planteamiento de la cuestión: si la secuencia global refleja 
una estrecha y común dependencia por lo menos de un mismo esquema, 
¿cómo explicar estas innumerables transposiciones? ¿Provienen todas 
del trabajo literario de los evangelistas? 

3. Las concordancias de expresión. 

Las semejanzas y las diferencias afectan no sólo al contenido y al 
contexto de los materiales utilizados, sino hasta a su misma expresión. 
Notemos en primer lugar las concordancias. Comparado con el estilo 
de Jn, el de los sinópticos aparece único: pocos diálogos, pocos discursos 
largos compuestos... 


En la estructura del relato. 

La concordancia sorprende todavía más. Ciertas notaciones, parén¬ 
tesis ... se presentan exactamente en el mismo punto del relato, siendo 
así que no parecía exigirlo en modo alguno el movimiento narrativo. 

6. L. de Grandmaison, Jé sus Christ *, París 1928, t. i, p. 94s. 

7. Véase una lista detallada en Concordance des évangiles synoptiques, p. 19. 
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Así: «pues eran pescadores» (Mt 4,18 = Me 1,16). En el relato de la 
curación del paralítico, se hace una interrupción en el mismo lugar y en 
los mismos términos: «a fin de que sepáis... dijo al paralítico» (Mt 9,6 
= Me 2,10 = Le 5,24). Igualmente la glosa «entienda el lector» (Mt 24, 
15 = Me 13,14) o la observación gXsyev yáp = 7tapr¡yysXXev yáp (Me 5,8 
= Le 8,29). Hawkins 8 señala tres casos concernientes a Mt, Me y Le, seis 
a Mt y Me, dos a Me y Le, y uno a Mt y Le. 


En las palabras. 

La concordancia va a veces hasta la identidad verbal. Cierto, el nú¬ 
mero de los versículos estrictamente idénticos es poco elevado: según 
C. Lattey, sería cero en el caso Mt, Me y Le, ocho en el de Mt y Me, seis 
en Mt y Le, y tres en Me y Le. 

Existen, sin embargo, semejanzas sorprendentes. La predicación de 
Juan está referida con 63 palabras en Mt y Le; ahora bien, de ellas sólo 
una o dos difieren (Mt 3,7¿>-10 = Le 3,7ñ-9) 9 . 


En las palabras del Señor. 

Notemos que esta identidad no concierne a veces sino a las palabras 
del Señor, mientras que es mucho mayor la libertad en la parte narrativa. 
Así en el episodio del centurión (Mt 8,5-15 — Le 7,1-10; 13,28s), en 
el episodio de los hijos de Zebedeo (Mt 20,20-28 = Me 10,35-45), 
en la curación del epiléptico (Mt 17,14-20 = Me 9,14-29 = Le 9,37-43; 
17,5s). 


En el empleo de palabras raras. 

Estos hapax legomena no se hallan a veces más que en determinados 
pasajes sinópticos y en ninguna otra parte del Nuevo Testamento. El 
perfecto dórico á<píevxai aparece en el mismo lugar (Mt 9,2.5 = Me 2, 
5.9 = Le 5,20.23); palabras como a7tap0fl (Mt9,15 = Me 2,20 = Le 5,35), 
£7TÍBXv¡pia (Mt 9,16 = Me 2,21 = Le 5,36), xaTsyéXcov xÚtoü (Mt 9,24 = 
Me 5,40 = Le 8,53) no se hallan en ninguna otra parte del Nuevo Tes¬ 
tamento. 

Se observan expresiones curiosas como a7topíp.«v... xíXXeiv (Mt 12,1 
= Me 2,23 = Le 6,1), donde se emplea el verbo en lengua clásica, no 
para «arrancar las espigas», sino para «tirar de los cabellos». Véase tam¬ 
bién, entre las palabras que ha recogido cuidadosamente Hawkins 10 , 17 
casos en Mt, Me y Le, 37 en Mt y Me, 7 en Me y Le, 18 en Mt y Le, las 
siguientes expresiones verdaderamente raras: xuvápta - ó tüv - 


8. O.c., p. 55-57. 

9. Véase una lista de ejemplos notables en la Concordance des évangiles synoptiques, p. 18-19 

10. O.c., p. 57-63. 
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ímobaioc, - xocTs£oi>cná£oo<nv - <pwXsotj<; - ó¡xoXoyy)<jsi, sv - L(Jt*TK7[i,évov - 
xaTéxXasev - áváya'.ov. 

Esta identidad de vocabulario, ¿prueba una dependencia literaria 
o un lenguaje evangélico común? 


Combinaciones curiosas. 

Marcos reproduce juntas expresiones que se hallan separadas en Mt y 
en Lucas. Así, de la expresión doble ó(Jáoc? yevofiivY)?... ote s'Suasv 
ó 'qkioc, (Me 1,32), Mt 8,16 tiene la primera y Le 4,40 la segunda. Véase 
asimismo Me 1,42; 2,20; 4,21; 11,2; 14,30. 


En las citas explícitas del Antiguo Testamento. 

A veces son idénticas en los tres, siendo así que no dependen ni del 
texto hebreo ni de los Setenta. Así, Mt 3,3 = Me 1,3 = Le 3,4 aportan 
la misma modificación al texto de Isaías 40, diciendo del Mesías lo que se 
afirma de Dios mismo. Igualmente en Mt 11,10 = Me 1,2 = Le 7,27, 
que citan a Mal 3,1 con la misma aplicación a Jesús. Véase también 
Mt 4,4.7; 22,24.37; 26,31. 

El conjunto de estos fenómenos de concordancia sugiere por lo 
menos un contacto literario entre los textos sinópticos. Los fenómenos 
de discordancia van a ponernos en guardia contra una deducción pre¬ 
cipitada de dependencia literaria inmediata. 


4. Las discordancias de expresión. 

Observaciones generales. 

A menudo se descubren pequeñas divergencias entre las recensiones 
de una misma tradición. Así, las transiciones entre dos episodios, los ma¬ 
tices estilísticos (conjunciones de coordinación, tiempos de los verbos...), 
los cambios de palabras que reflejan una perspectiva diferente, etc. La 
crítica literaria se esfuerza por reducirlas atribuyéndolas al trabajo redac- 
cional de uno u otro evangelista. Así, parece claro que Le 11,33 mejoró 
el griego de la sentencia sobre la lámpara, tal como se halla también en 
Mt 5,15: nada de construcción impersonal, nada de parataxis, sujeto 
designado explícitamente. Aparece claro el sello de Lucas. En cambio, 
las palabras-nexo que unen esta sentencia y la siguiente no pueden proceder 
de Lucas. 

Pero la prudencia se impone en estos veredictos de retoques literarios. 
Los estudios de los arameístas tienden a mostrar que numerosas diver¬ 
gencias son explicables como traducciones diferentes de un mismo término 
arameo. Así, en lugar de ot ío^úovxsi; (Mt y Me), Le 5,31 pone ol úyiaí- 
vovxs?. Se podría pensar que el médico prefirió la antítesis «en buena sa- 


Robert II - 17 
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lud/enfermo» a «fuerte/enfermo». J. Jeremías, seguido por M. Black 11 , 
supone que el arameo barí' está latente en las dos recensiones, puesto que 
significa a la vez «fuerte» y «en buena salud». 

Al lado de estas divergencias, más o menos explicables por retoques 
literarios o por traducciones diferentes, existe un fenómeno mucho más 
sorprendente, que ordinariamente subrayan poco los críticos y lo ex¬ 
plican mal. Hawkins, sin embargo, lo ha expuesto lealmente, aunque sin 
sacar de él todas las consecuencias para la explicación del hecho sinóp¬ 
tico. Como no es fácil de captar, le dedicaremos algunas páginas. 

Los elementos que normalmente constituyen la expresión de una idea, 
de un relato (estructura y palabras), están a veces disociados, originando 
cierta discordancia entre la estructura y las palabras utilizadas. Uno de 
los dos elementos se ha mantenido fijo, idéntico en los testigos del pasaje, 
mientras que el otro ha variado. ¿Cómo ha podido suceder esto? ¿Por 
la intervención activa de un autor literario? Esto no parece muy probable, 
dado que se trata de deslizamientos imperceptibles, sin razón de ser apa¬ 
rente. Por otra parte, estos fenómenos son mucho más numerosos de lo 
que se cree, y sobre todo se hallan desparramados en todos los géneros 
de tradición, doble o triple. 

Señalemos, sólo para recordarlo, el caso, antes indicado 12 , del esque¬ 
matismo de los relatos. Una misma forma ha podido sobrevivir sola a lo 
largo de la tradición con miras a expresar temas diferentes con estructura 
y palabras fijas. El exorcismo de Cafarnaúm y el milagro de la tempestad 
sosegada, la preparación de la entrada en Jerusalén y la de la cena, se 
cuentan de la misma manera. Se podría decir que proliferó uno de los ele¬ 
mentos de la narración: estructura y palabras quedaban fijos mientras 
variaba el tema. Pero este esquematismo no concierne inmediatamente 
al hecho sinóptico; únicamente manifiesta mejor una manera de componer 
y de escribir que vamos ahora a apreciar con vistas a nuestro tema. 

Estructuras fijas, palabras variadas. 

Ya hemos notado 13 que la estructura del relato del paralitico (Mt 9, 
1-8 par.) era idéntica y que las palabras empleadas lo eran también. Este 
fenómeno curioso se explicaba fácilmente: hubo contacto literario entre 
los tres testigos. 

Mas esta explicación no parece bastar en casos como el siguiente: en 
Mt 23,13 = Le 11,52, un mismo giro de maldición (¡Ay de vosotros!), 
una misma invectiva contra dos clases de gentes (escribas y fariseos, le¬ 
gistas), una misma partícula causal (oti), pero verbo diferente (xXsísts- 
vjpaTe) y objeto diferente (el reino de los cielos, la clave del conoci- 

11. J. Jeremías, TLZ, 1949, p. 532. M. Black, An Aramaic Approach to íhe Gospels and 
Acts 2 , p. 278. Cf. también J. W. Doeve, Le role de la tradition órale dans la composition des évan - 
giles synop tiques y en: La Formation des Évangiles, p. 72-74. 

12. Cf. supra, p. 203. 

13. Cf. supra, p. 256. 
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miento). Lucas ll,21s da el mismo sentido que Mt 12,27 = Me 3,29, pero 
emplea palabras completamente diferentes, salvo en dos casos la palabra 
ío^upó? como en Mt y Me. 

Sin duda hay que clasificar en esta categoría el curioso emparenta¬ 
miento de la parábola de los talentos y de la parábola de las minas (Mt 
24,14-30; Le 19,11-27), el de las bodas regias y de los invitados al festín 
(Mt 22,1-10; Le 14,16-24). Aun cuando algunos críticos persisten en rei¬ 
vindicar para cada autor una perfecta independencia literaria, habitual¬ 
mente se interpreta este remoto parentesco recurriendo a un contacto 
literario y a una diversificación en el estadio de la tradición oral. Lo que 
parece cierto, es que la estructura global de la parábola se ha mantenido 
fija, mientras que iban apareciendo las palabras (y otros intereses). 


Palabras fijas, estructura variada. 

En un mismo episodio las palabras se han mantenido idénticas, pero 
han cambiado de lugar, incluso de sentido, de situación, de función. Estos 
deslizamientos son los que parecen menos explicables por una actividad 
literaria del evangelista. 

Veamos en primer lugar los deslizamientos más sencillos en que las 
palabras conservan el mismo sentido. «Con una voz fuerte» sale el espí¬ 
ritu del endemoniado (Me 1,26) o se enfrenta con Jesús (Le 4,33). Jesús 
«levanta» (Tiysipev) a la suegra de Simón, que entonces se halla sin fiebre 
(Me 1,31), mientras que en Mt 8,15 la suegra de Pedro, una vez curada, 
«se levanta» (7¡yép07¡). Se trata siempre de autoridad (é^ouaía) en el mo¬ 
tivo de la admiración de la multitud, pero en Me 1,27 la autoridad se re¬ 
fiere a la enseñanza de Jesús, y en Le 4,36 al exorcismo mismo. 

A veces, en estos deslizamiento», la palabra ha adquirido otro signifi¬ 
cado u otra función en la frase. Aóyo c, significa «milagro» en Me 1,45, 
«fama» en Le 5,15. La palabra «día» es empleada en Me 2,1 para decir 
que Jesús vuelve después de algún tiempo (Si.’7¡p.sp¿>v), en Le 5,17 para pre¬ 
sentar a Jesús enseñando cierto día (sv ¡ría twv yjpiepcúv). En las dos recen¬ 
siones del episodio de la cananea se trata de una mesa, pero una vez se 
habla de las migajas que caen (Mt 15,27), otra de los perros que están 
debajo de ella (Me 7,28). 

He aquí una frase que utiliza dos verbos idénticos, pero cuyo sujeto 
son en Me las pasiones y en Le los hombres mismos. 

í Me 4,19: émdu[Aai eMIOPETOMENocI STNIINHWw tóv Xóyov 
(Le 8,14: ouroi .ÜOPEYOMENoI SYNUNirovxai 

En Mt 22,25 el marido dejó a su mujer sin tener descendencia; en 
Me 12,20 el primer hermano no dejó descendencia al morir. 

í xal u/i; sycov SIIEPMA, AíHKEN -ri¡v yuvatxa aúxoü 
(xal txKodv-qaxcav, oúx AOHKEN SIIEPMA 
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En Mt 9,19 y Me 5,24 la misma expresión í)xoXoú0si a¿Tw significa que 
Jesús sigue a Jairo, o que la multitud sigue a Jesús. Leyendo una traduc¬ 
ción del relato de la tempestad que sigue a la multiplicación de los panes, 
seguramente no se notará que una misma palabra ha cambiado de sentido: 
|3aaaví£tó significa en Mt 14,24 que «la barca es sacudida por las olas», 
en Me 6,48 que los discípulos «se agotan remando». 

Si modificamos las relaciones gramaticales (cambiando una coma, 
diríamos nosotros), cambia el sentido: 

í Mt 10,27: 6 Ufa úpñv EN TH SKOTIA, EIIIATE EN Tü <3>HTI 

(Le 12,3: 8aa.EN TH SKOTIA EinATE, EN Til 4>UTI áxoua07¡a£xxi 

Los fariseos evocan la ley de Moisés en la controversia sobre el ma¬ 
trimonio y el divorcio, pero en Mt 19,7 se sirven de ella como argumento 
contra Jesús: «¿Por qué, pues, Moisés escribió...?», mientras que en 
Me 10,4 responden a la cuestión de Jesús con la misma cita. Jesús, al 
morir, gritando una fuerte voz entregó el espíritu (Mt), o lanzando un gran 
grito (liter., «dando una fuerte voz») expiró (Me). Sólo el griego lo 
explica. 

í Mt 27,50: xpá^a? <E>£íNHi MEFAAHi AtDijxev xí> nNEYpa. 

(Me 15,37: AOel? DílNHv MEITAAHv ¿SmNEYasv. 

Finalmente, la misma palabra, la misma frase pueden hallarse en bocas 
diferentes: de ahí el cambio de sentido. 

La misma palabra devaersísw, única en el NT, es utilizada por Me 
15,11 para designar a los sumos sacerdotes que soliviantan al pueblo, en 
Le 23,5 es pronunciada por los sumos sacerdotes para acusar a Jesús de 
soliviantar al pueblo. 

En Mt 19,20, el escriba pregunta a Jesús: «¿Qué me falta», mientras 
que en Me 10,21, dice Jesús: «Una sola cosa te falta.» 


Sonido idéntico, palabras distintas. 

P. Gachter ha subrayado un fenómeno que señalaba a veces Hawkins, 
la afinidad de sonido de ciertas palabras empleadas en pasajes paralelos. 
¿No habría, en el estadio oral, confusión en la transmisión? 

Mt 15,33: áraxe — ¿>8e en Me 8,4. 

Mt 10,18: áx0f¡oecj0e — axa0f¡asa6s en Me 13,9. 

Mt 8,14: elSev — i) Sé en Me 1,30 (fenómeno de itacismo: iden=ide) 

Me 1,45: ljp£axo — 8i7)px £ ~° en Le 5,15 con itacismo. 
j Me 5,31: pXÉTteii; xov OXAOv SYN-ÓAIB-ovxá SE. 

(Le 8,45: ol OXAOi SYN-éx°oaív SE xal árox-©AIB-ouatv. 
j Mt 13,55: o¿x oéxó? I<mv O xoO TEKTONoi; YIOS. 

(Me 6,3 : o¿x oóxó? saxiv O ... TEKTÍ1N, ó TIOS xyjp Mapta?. 
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Estos fenómenos microscópicos podrán parecer de escasa monta; es 
cierto que aislados no tienen gran trascendencia, pero abarcando, como 
abarcan, toda la tradición sinóptica, exigen consideración. 

5. Conclusión: ¿Cómo interpretar el hecho sinóptico? 

Al final de esta exposición del hecho sinóptico, las concordancias 
entre las recensiones parecen probar a la generalidad de los críticos, si 
no una interdependencia de estos pasajes, por lo menos cierto contacto 
literario. 

Por el contrario, la apreciación de las discordancias es muy variada. 
Algunos autores piensan que los hábitos de estilo, la composición lite¬ 
raria, las tendencias doctrinales bastan para justificarlas. Otros, que van 
siendo cada vez más numerosos, conceden fácilmente que ciertas diver¬ 
gencias se pueden imputar a la actividad literaria o doctrinal del evange¬ 
lista: así la generalización de las curaciones hechas al atardecer en Mt 
(8,16 = Me 1,32) o la perspectiva jerosolimitana que se adivina en Le 
24,6. Pero esta actividad no se ejerció necesariamente sobre el texto de 
otro evangelio. Además, estos críticos estiman que no se puede atribuir 
todo al trabajo redaccionaí de ios evangelistas y que, con frecuencia, 
hay que recurrir sea a traducciones diversas de las mismas palabras ara- 
meas, sea a deficiencias de la memoria a lo largo de la tradición oral. Para 
comprender estos ensayos, es útil recordar a grandes rasgos las diferentes 
interpretaciones del hecho sinóptico. 

Durante diecisiete siglos se contentaron los cristianos con armonizar 
los datos de la tradición evangélica, aunque refugiándose a veces en una 
alegoría sin fundamento. A fines del siglo xvin se publicaron tres ensa¬ 
yos que, si bien expresándose con cierta ingenuidad, no por eso dejan de 
indicar los tres factores que deben concurrir a la elaboración de un sistema 
valedero. 

En 1784 aparece la «nueva hipótesis» de G.E. Lessing (1778): los tres 
evangelios son traducciones a la vez semejantes y diferentes de una misma 
fuente aramea. 

Algunos años más tarde, siguiendo a G.C. Storr (1786), que trata de 
mostrar que Me es el evangelio más antiguo, del que los otros dependen 
parcialmente, J.J. Griesbach (1789), el padre de la apelación «sinopsis», 
sostiene la interdependencia, atribuyendo a Mt el primer lugar y consi¬ 
derando a Me como un compendio de los otros dos. 

Finalmente, en 1796, G. Herder no admite sino un «evangelio oral», 
a partir del cual se compusieron los tres. 

Tradición oral, interdependencia, fuente documental, tales son los 
tres componentes cuya dosificación variará en el transcurso de las hipó¬ 
tesis ulteriores. 
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§ II. La tradición oral. 

1. LOS SISTEMAS. 

El fundador del sistema de la tradición oral, J.C.L. Gieseler (1818), 
excluye toda dependencia común de un evangelio único. La catcquesis 
primitiva fue rápidamente estereotipada por razón de la pobreza de voca¬ 
bulario de la lengua aramea y según las leyes de la repetición continua: 
de ahí la semejanza entre los escritos. Se diversificó según las exigencias de 
los medios donde se daba: de ahí las diferencias. 

En 1872, después de algunas otras tentativas, F. Godet reasume la 
teoría con amplitud. La corrige: el autor del Mt griego completó la tra¬ 
dición aramea con una colección de discursos igualmente traducidos en 
griego. Lucas utilizó los escritos fragmentarios que recogió por otros con¬ 
ductos. Después de hacer esta concesión a la dependencia literaria, man¬ 
tiene que los tres evangelios son independientes; por lo demás, fueron 
escritos en diferentes lugares: Me hacia el 64 en Roma, Mt y Le hacia 
el 66, uno en Oriente, el otro en Siria. 

Además de los que se contentan con vulgarizar el sistema sin fundarlo 
más sólidamente, hay que destacar dos nombres. 

M. Jousse 14 no trata directamente la cuestión sinóptica, pero aporta 
al debate cantidad de datos sobre los medios de tradición oral. Lo bas¬ 
tante para hacer reflexionar a los críticos que no conocen más que la 
pluma e ignoran las capacidades de la memoria. En el mismo sentido, los 
trabajos de T. Soiron, de P. Fiebig, de J. Jeremías, los estudios de los ara- 
meístas Burney, M. Black 15 contribuyen a determinar mejor el ritmo de 
los textos, su disposición por medio de palabras-nexo. Así se revela cada 
vez más la importancia de la tradición oral en la operación de poner por 
escrito los evangelios. 

El sistema, lo suficientemente flexible para dar sobrada cuenta de 
las divergencias, parece demasiado flojo a los ojos de la mayoría de los 
críticos. No obstante, recientemente, P. Gachter 16 hacía notar la probable 
existencia de una koiné evangélica. Ésta se manifestaría por la presencia, 
en contextos diferentes, de palabras o de expresiones raras: á/peio c, Sou- 
Xo? (sólo en Mt 25,30 y Le 17,10), ys¡j.íi¡sw (solamente en Me 4,37; 
15,36; Le 14,23; 15,16), yoyyú^eiv (Mt 20,11 y Le 5,30), Ssivcá? (solamente 
en Mt 8,6 y Le 11,53), Sia^Xérestv (Mt 7,5; Le 6,42). Los títulos dados a 
Jesús (Hijo del hombre, Hijo de Dios, Señor) y a los apóstoles (los doce, 
discípulos, apóstoles) mostrarían una evolución en la práctica de esta 
lengua. Desgraciadamente, no existen estudios a fondo de esta koiné hi¬ 
potética. 


14. M. Jousse, Le Style oral et mnémotechnique chez les Verbo-Moteurs: Études de Psycho - 
logie linguistique* , París 1925, así como numerosas memorias publicadas por la Société d’Ethno- 
graphie de París de 1931 a 1952. 

15. Cf, supra, p. 161. 

16. P. Gaechter, Summa Introductionis in NT*, Innsbruck 1938. 
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Efectivamente, es posible que una lengua común explique no pocas 
coincidencias verbales, sin que haya necesidad de recurrir a una depen¬ 
dencia literaria. De todos modos, la identidad en la estructura de las pe- 
rícopas y de su secuencia, unas veces idénticas, otras interrumpidas y 
reanudadas simultáneamente, exige un contacto literario, sea de los evan¬ 
gelios entre sí, sea por lo menos de las unidades presinópticas. Esta difi¬ 
cultad desaparecería si los ensayos de J.W. Doeve 17 obtuvieran el asen¬ 
timiento de los críticos. Los primeros bloques de la tradición evangélica 
se habrían formado no ya sencillamente por medio de las palabras-nexo, 
sino como midrásim^: leyendo las Escrituras fue como los cristianos se 
fueron acordando de las historias y de las palabras de Jesús. Con ocasión 
de la lectura de Jer 26,5s, se contó el interrogatorio de Jesús por el sane¬ 
drín ; la primera colección de controversias fue dispuesta con dependencia 
de Isaías 57,130-59,3: «la materia del sermón de la montaña fue re¬ 
cogida y redactada como explicación cristiana de Éx 20,13-16 y 21,23-25, 
de Lev 19,15-18 y de Lev 23-24». Desgraciadamente, estos paralelos se 
deben en su gran mayoría a la imaginación. 

2. Importancia de la tradición oral. 

La mayoría de los críticos reconocen este factor en la elaboración de 
ciertos pasajes, en numerosas tradiciones sencillas, en muchos pasajes 
de doble tradición; pero ordinariamente no los satisface para la triple tra¬ 
dición. Las largas secuencias que alcanzan hasta quince perícopas dis¬ 
tribuidas en un mismo orden parecen injustificables en el sistema de la 
tradición oral. 

Sin embargo, la tradición oral desempeña ciertamente un papel, aunque 
difícil de reconocer. Los criterios de discernimiento serían los siguientes. 
El estilo oral, que cada vez se va conociendo mejor gracias a los trabajos 
de los arameístas (ritmo, paralelismo, procedimientos mnemotécnicos, pa¬ 
labras-nexo, inclusiones, etc.) 19 . Los deslizamientos verbales que antes 
hemos comprobado 20 no parecen explicables por un trabajo redaccional y 
parecen más bien requerir la intervención de la tradición oral incluso en 
la operación de poner por escrito los evangelios 21 . Los context-supple- 
ments de Me parecen también seguir otra ley que la ley del estilo escrito; 
están ahí como engarzados en una trama esquemática preexistente 22 . 

Los críticos admiten unánimemente cierta intervención de la tradición 
oí al en la redacción de los evangelios; lo que niegan es el «sistema» gene¬ 
ralizado de la tradición oral, que excluye todo contacto literario; divergen 
en la extensión y duración de este factor. 

17. J. W. Doeve, Jewish Hermeneutics in the Synoptic Gospels and Acís, Assen 1953. — 
Le role de la tradition órale dans la composition des évangiles synopíiques, en: La Formation des 
Évangiles, París 1957, p. 70-84. 

18. Cf. t. i, p. 179-184 Supra, p. 142s. 

19. Cf. J. Huby-X. Léon-Dufour, VÉvangile et les evangiles y p. 30-40. 

20. Cf. supra, p. 258ss. 

21. Cf. E. Rideau, En marge de la question synoptique, Bi, 1934, p. 484-504. 

22. Cf. supra, p. 203s. 
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§ m. La interdependencia de los sinópticos. 

Los partidarios de la dependencia mutua de los evangelios parecen 
dejarse impresionar, ante todo, por las semejanzas que ofrecen el conte¬ 
nido y la disposición de los materiales; dejan con facilidad en la sombra 
los fenómenos microscópicos que señalamos anteriormente 23 . A veces 
tratan de apoyar el sistema en san Agustín, que dijo: «Marcus eum (Mt) 
subsecutus tanquam pedisequus et breviator eius videtur» (De consensu 
evangelistarum, i, 2s = PL 34,1043s). Pero otros pasajes del mismo Agustín 
prueban que sería un anacronismo hacerle decir que Me depende literaria¬ 
mente de Mt; de la misma manera declara que Mt o Me omitieron lo 
que contaron sus sucesores (2,14.16.33.98), que Me o Le lo hicieron res¬ 
pecto a sus predecesores (2,14; 3,52.73), y hasta que cada evangelista 
conocía la tradición entera y que en su selección fue guiado por el Espí¬ 
ritu Santo (2,27.28.31.44.9o) 24 . 

Todas las genealogías de los evangelios han sido imaginadas. Sólo dos 
merecen consideración: Mt-Mc-Lc, y Me como fuente de Mt y de Le. 
La primera (Mt-Mc-Lc) fue propuesta en 1808 por J.L. Hug; hoy día 
es sostenida por el heredero de dom Chapman (1937), dom Butler (1951). 
La segunda (Me fuente de Mt y de Le) es la más extendida, tanto entre 
los católicos como entre los acatólicos 25 . Se reconoce su paternidad a 
C. Lachmann (1835). Hoy día, la prioridad literaria de Me tiene casi el 
valor de dogma crítico, de modo que un estudio exegético debería siempre 
partir de Me como antepasado de la tradición. No obstante, este dogma 
pudiera no ser más que una opinión: debe experimentarse su resistencia 
a una crítica rigurosa. 

1. Marcos es independiente de Mateo y de Lucas. 

La generalidad de los críticos reconocen esta evidencia. Si Me parece 
haber abreviado a Mt, parece difícil admitir que se trate de un trabajo 
redaccional voluntario: si así fuera, ¿cómo se explicarían sus innumerables 
omisiones, sus adiciones espontáneas, sus giros arcaicos? Me no pudo 
elaborar, en su habitación, sus narraciones vivas partiendo de los relatos 
esquemáticos de Mateo. El mismo dom Butler, que con todo persiste en 
mantener la dependencia de Me respecto a Mt, recurre a un oral tea- 
cher 26 . Si es así, no se ve ya la utilidad de afirmar frente a tantas evi¬ 
dencias contrarias la dependencia de Me respecto a Mateo. 


23. Cf. supra, p. 254-261. 

24. Cf- Da Fonseca, Quaestio synoptíca, p. 105s. 

25. Véase infra, p. 279, el esquema n.° 1. 

26. Ibid. esquema n° 4. 
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2. Mateo y Lucas son mutuamente independientes. 

Esta proposición debe ser examinada desde ahora, pues de ella depen¬ 
den las otras relaciones entre los sinópticos. La tesis de la interdependen¬ 
cia de Mt y de Le fue lanzada en 1880 por E. Simons. Aceptada por 
H. G. Holízmann en 1892, acarreó numerosas modificaciones en su sistema 
de las dos fuentes. Hoy día, rechazada por la generalidad de los críticos, 
es sostenida por dom Butler en su forma radical y colocada de nuevo en 
un puesto de honor por A. Farrer 27 . J. Schmid (1930) y L. Vaganay (1954) 
han examinado sistemáticamente la cuestión sacando como conclusión la 
independencia. Importa en la argumentación no contentarse con resul¬ 
tados cuantitativos; hay que apreciar también la variedad de relaciones 
entre Mt y Le, su acuerdo en un desacuerdo de conjunto. 


En la triple tradición. 

En estos pasajes existe un punto de comparación, el evangelio de Mar¬ 
cos. Ahora bien, habitualmente Mt y Le están en desacuerdo cuando uno 
de ellos deja de seguir a Me, sea en los materiales utilizados, sea en la 
disposición o en la expresión. 

Por lo que atañe a los materiales, Mt y Le tienen sus respectivas tra¬ 
diciones especiales en el relato de la pasión y no se copian nunca. Mateo 
no imita a Le cuando éste transforma ciertos episodios, como la predica¬ 
ción en Nazaret, o la pesca milagrosa. Tampoco Mt imita a Le en los 
pasajes suplementarios que éste conserva con Me respecto a tal o cual 
milagro (v.gr.: Me 5,8-10.18-20.29-33); omite los cuatro pasajes que sólo 
Le tiene en común con Marcos. Por su parte, Le ignora unos quince pa¬ 
sajes comunes a Mt-Mc, como tampoco conserva las notaciones propias 
de Mt, cuando las hay. 

En la disposición de los materiales, Mt y Le no se separan de Me cuando 
uno de los dos hace banda aparte, en lo cual manifiestan su independencia. 
Así, Mt presenta una secuencia personal de los acontecimientos galileos; 
Le es el único que hace interversiones en el relato de la pasión o que des¬ 
plaza la controversia sobre Beelzebul, la parábola del grano de mostaza. 
Donde únicamente concuerdan contra Me es a propósito de los vende¬ 
dores del templo. 

En la expresión de los materiales es difícil decidir la mayor antigüedad 
de uno de los dos evangelios. Se puede adoptar o discutir tal o cual in¬ 
terpretación de los críticos a este propósito; hay que reconocer que Mt 
y Le ofrecen alternativamente vestigios de arcaísmo 28 . 

Frente a este desacuerdo masivo entre Mt y Le, existen algunas raras 
coincidencias Mt-Lc contra Me. Así, cuando omiten los cinco episodios 

27. A. Farrer, On dispensing with Q, en: Studies in the Gospels, Essays in Memory of R. H. 
Lightfoot, Oxford 1955. 

28. Cf. L. Vaganay, Le probléme synoptique, p. 285-287. 
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propios de Me, cuando colocan el episodio de los vendedores arrojados 
del templo, ya inmediatamente después de la entrada en Jerusalén, cuando 
omiten ciertos rasgos propios de Me o añaden simultáneamente matices 
evidentemente arcaicos. Estas concordancias de Mt y Le contra Me plan¬ 
tean una grave cuestión que deberá abordarse a propósito de la depen¬ 
dencia de Mt y de Le con respecto a Me; de todos modos no pueden des¬ 
virtuar las datos globales precedentes. Mateo y Lucas son independientes 
en las perícopas de la triple tradición. 


En la tradición doble. 

En estos pasajes debe hacerse el examen mediante la sola compara¬ 
ción de Mateo y de Lucas. Ésta conduce al mismo resultado anterior: 
independencia mutua en una concordancia global. 

Los materiales son muy semejantes; pero suponiendo, por ejemplo, 
que Mt hubiera tenido a la vista el Evangeüo de Le, ¿cómo hubiera podido 
omitir tantas bellas tradiciones referidas únicamente por Le en su grande 
inciso? Además, las divergencias entre los materiales aparentemente co¬ 
munes a Mt y a Le son excesivas en muchos casos: los relatos de la in¬ 
fancia, las genealogías, las apariciones del Resucitado, las recensiones 
del padrenuestro, las parábolas de los talentos y de las minas, etc. ¿Se 
puede en tal caso hablar de simples retoques literarios? 

En cuanto a la disposición de los materiales, a veces hay secuencia 
idéntica (Mt 10,26-33 = Le 12,2-9), pero ordinariamente difiere profun¬ 
damente. Si Le hubiera sido mero editor del texto de Mt, ¿cómo se hubiera 
permitido alterar las magníficas composiciones de Mateo? Y esto con el 
solo objeto de realizar el laborioso y curioso plan de la «subida a Jeru¬ 
salén». Incluso en el interior de los pasajes comunes existen secuencias 
diferentes entre las cuales es difícil optar si se quiere remontar hasta un 
arquetipo. 

En lo relativo a la expresión, la identidad es a veces sorprendente 
(v.gr.: Mt 3,76-10 = Le 3,76-9; Mt 11,25-27 = Le 10,21s), pero hay tam¬ 
bién muy grandes diferencias en el vocabulario y en el estilo; aquí 
también se reconocen arcaísmos en uno y otro evangelio 29 . Ninguno de 
los dos puede pretender ser la fuente del otro. 

El examen de las relaciones entre Mt y Le muestra que no hay entre 
ellos dependencia literaria inmediata, pero que su concordancia relativa 
requiere una expücación. Para explicar esta concordancia se recurre a 
una o varias fuentes, escritas u orales 30 . 


29. L. Vaganay, Le Probléme synoptique, p. 29 Is. 

30. Cf. infra, p. 269, 275-270. 
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3. ¿Depende Lucas de Marcos? 

La argumentación clásica. 

La respuesta es afirmativa entre la mayoría de los críticos, incluso 
aquellos que, como Lagrange, vacilan a propósito de Mateo. La argu¬ 
mentación se apoya en grandes evidencias. Sólo concierne a las secciones 
atribuidas a Me (Le 4,31-6,19; 8,4-9,50; 18,15-21,38), pues para el comienzo 
y para el final de su evangelio habría dispuesto Le de otras fuentes. 

En estas tres secuencias de Me, Le reproduce los materiales de Marcos. 
La mayoría de sus omisiones serían explicables: evitar la repetición de 
tradiciones análogas (así, la unción de Betania), evitar la excesiva ex¬ 
tensión de su libro (de ahí su gran omisión que va de Me 6,45 a 8,26, «muy 
sorprendente», reconoce Wikenhauser), procurar ser comprendido- por 
los lectores 31 , evitar escandalizarlos (Jesús tratado de «loco» por los su¬ 
yos, Me 3,20s, Jesús ignorante del día y de la hora del fin, Me 13,32, o 
como abandonado por el Padre, Me 15,34). En cuanto a las omisiones 
mismas, en realidad no son sino transposiciones 32 : así la predicación en 
Nazaret, el llamamiento de los discípulos. 

La existencia de duplicados habla en favor de una dependencia de Le 
con respecto a Marcos. «Si reproduce dos veces una misma sentencia — él, 
que suele evitar las repeticiones—, es que la encontró en dos fuentes, orales 
o escritas. Pero además, si uno de estos duplicados, reproducido en el 
contexto de Me, se parece a Me mucho más que el otro por el estilo, será 
esto un indicio muy serio de que Le, al escribirlo, tenía ante su vista a Me 
o, por lo menos, lo había leído» 33 . Lagrange justifica esto mediante el 
examen de Le 8,16 = 11,33; 8,17 = 12,2; 11,43 = 12,38s y cita los otros 
duplicados de Le: 8,18 = 19,26; 9,5 = 10,10s; 9,23 = 14,27; 9,24 = 17.33 3 * 1 . 

La disposición de los materiales en Le es, con pocas excepciones, idén¬ 
tica a la de Marcos 35 . Lucas respeta la distribución de Me cuando inserta 
propiamente entre las secciones de éste el gran lote de sus tradiciones 
(6,20-8,3; 9,51-18,14; 19,1-27). Las transposiciones notables se expli¬ 
carían todas con arreglo a su designio: 6,17-19 está así colocado después 
de 6,12-16 con el fin de proporcionar un auditorio al discurso inaugural. 
El episodio sobre la verdadera familia de Jesús (8,19-21) corona la ense¬ 
ñanza en parábolas sobre los oyentes de la palabra divina. Tocante a las 
otras transposiciones, éstas corresponden a modificaciones en el contenido: 
así el discurso sobre Beelzebul, la parábola del grano de mostaza, etc. 
Estas justificaciones parecen a veces arbitrarias; sin embargo, se pretende 
que son exigidas por la situación de los textos. 

La expresión de Le es ordinariamente superior a la de Me; no mani- 


31. Cf. supra, p. 239s. 

32. Cf. supra, p. 230s. 

33. M. J. Lagrange, Évangile selon saint Luc 4 , p. lií-liv. 

34. Cf. J. C. Hawkins, Horae synopticae, p. 80s. 

35. Cf. supra, p. 253s. 
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fiesta las rudezas de lenguaje, las torpezas en la presentación de los hechos, 
el aspecto caótico del segundo evangelio. Todo hace pensar que Le co¬ 
rrigió el estilo de Marcos. Lagrange concluyó, algunos años después de 
su estudio de la lengua de Le, en el comentario de Me: «La verdadera 
prueba de la dependencia de Le es el doble empeño por no omitir nada 
esencial y por transformarlo todo conforme a su ideal de escritor, ex¬ 
cluyendo de intento lo pintoresco, aspirando a más método en la presen¬ 
tación de los hechos y más elegancia en la precisión de los términos. Esto 
es incapaz de realizarlo la tradición oral; es un procedimiento específico 
de su autor» 36 . 


Critica de la argumentación clásica. 

Al escribir, tenía Le a la vista a Marcos. Esta conclusión debe exa¬ 
minarse minuciosamente. 

1) ¿Hay en realidad secciones propias de Marcos? 

La presuposición de las tres secciones de Me, a las cuales exclusiva¬ 
mente se aplicaría dicha conclusión, es rechazada, por ejemplo, por L. Va- 
ganay 37 . Existen otras secciones propias de Me en las cuales es respetada 
globalmente la disposición de éste, no menos que en las tres secciones pri¬ 
vilegiadas: el comienzo del ministerio de Jesús (3,1-4,30) ofrece una serie 
de acontecimientos semejante a la de Me; el relato de la pasión es sustan¬ 
cialmente idéntico al de Me, con las inserciones habituales de Lucas. Si 
los críticos eliminan el principio y el fin de Le, no es por razón de la dis¬ 
posición, sino por razón del contenido, que estiman demasiado diferente 
para que se pueda atribuir a una simple reelaboración literaria. 

Ahora bien, el argumento tópico en favor de la dependencia de Le 
reside en el hecho de que su disposición es semejante a la de Me; ¿tiene 
valor independientemente de la consideración del contenido? Los tres 
elementos (contenido, disposición, expresión) deben concurrir simultá¬ 
neamente. Pero entonces la evidencia global tropieza con una doble serie 
de dificultades: las concordancias Mt y Le contra Me, los fenómenos li¬ 
terarios microscópicos, pero continuos, comprobados en la triple tradi¬ 
ción, hasta tal punto que la hipótesis aparece minada en el detalle. 

2) Las concordancias de Mt y Le contra Marcos. 

Las concordancias de Mt y Le contra Me han sido minuciosamente 
señaladas por E. A. Abbott 3 ^, que cuenta 230 casos. No todos son signi¬ 
ficativos, pero el conjunto es impresionante. Hawkins 39 cuenta 21; La- 

36. M. J. Lagrange, Évangile selon saint Marc 5 , p. cxiii. 

37. L. Vaganay, Le Probléme synoptique , p. 274s. 

38. E. A. Abbott, Diaíessarica , ii, 1901, p. 307-324. 

39. J. C. Hawkins, Horae synopticae, p. 20ls. 
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grange 40 rechaza 11 de los casos de Hawkins y añade otros 11. L. Vaganay 41 
analiza cuidadosamente las concordancias negativas (Mt y Le omiten jun¬ 
tos un detalle de Me) e insiste en su gran número, en su parentesco con los 
«rasgos peculiares de Me», en su disposición en el interior de las perícopas. 
No se trata sólo de las grandes concordancias concernientes a los episodios 
del precursor, de la tentación de Jesús, de Beelzebul, del discurso contra 
los fariseos..., sino también de las menudas notaciones desparramadas 
a todo lo largo de las secciones de Me 42 . Así: 

Mt 9,17 = Le 5,37: Ix^eírai frente a Me 2,22: áTcóXXuxai. 

Mt 9,20 = Le 8,44: + too y.paartóoou frente a Me 5,27. 

Mt 17,17 = Le 9,41: + xal SisciTpa¡j.p¿v7¡ frente a Me 9,19. 

Mt 10,10 = Le 9,3: pcrjSé pá[3Sov frente a Me 6,8: ei \rr¡ pá(38ov ptóvov. 

Puesto que Mt y Le son independientes 45 , ¿cómo están así de acuerdo 
contra Me? Muchos críticos recurren a la casualidad: estas concordan¬ 
cias no son, con todo, tan numerosas, dicen, que puedan contrapesar la 
evidencia global (Wernle, Hawkins, Schmid). Otras veces la crítica tex¬ 
tual permitiría resolver la concordancia en discordancia: la concordancia 
provendría únicamente de una armonización ulterior. Streeter piensa ex¬ 
plicarlo todo con esto. Otros críticos, más valientemente, reconocen que 
Le no tenia ante los ojos el texto actual de Marcos. Así nació la teoría del 
Proto-Marcos. Lucas habría conocido un documento muy semejante al 
Me canónico, o más corto (de ahí la explicación de las grandes omisiones 
de Le), o más largo (de ahí la explicación de las concordancias de Mt y Le). 
La existencia del Urmarkus se remonta, a lo que parece, a Schleiermacher 
(1832) y tuvo por principales partidarios a Credner (1836), H.G. Holtzmann 
(1863, primera posición, antes de que admitiera la interdependencia de 
Mt y Le), J. Weiss (1903), E. Wendling (1905/1908), W. Bussmann (1925/ 
1931). Pero el sistema no pudo ganar terreno; queriendo resolver una pe¬ 
queña anomalía, complicaba todavía más la situación sinóptica. Requies- 
cat Urmarkus Z 44 . 

L. Vaganay presenta una nueva explicación. Lucas no sólo tenía ante 
su vista a Me, sino también a Mg, Mateo arameo traducido al griego. 
Esta fuente común a los tres sinópticos era consultada por Le y su pro¬ 
ceder esquemático se llevaba con frecuencia sus preferencias 45 . Este sis¬ 
tema explica mejor que ningún otro las concordancias de Mt y Le contra 
Me, puesto que reposa esencialmente en esta comprobación. El postu¬ 
lado del documento Mg será examinado más adelante 46 . Por lo que atañe 
a la dependencia de Le respecto a Me, hay que pesar la consecuencia de la 


40. M. J. Lagrange, Évangile selon saint Luc*. p. lxx-lxxiii. 

41. L. Vaganay, Le Probléme synoptique , p. 69-74. 

42. Véase una lista en Da Fonseca, Quaestio synoptica , p. 56s y 81s. 

43. Cf. supra, p. 265s. 

44. V. Taylor, The Gospel according to St. Mark, p. 76. 

45. L. Vaganay, Le Probléme synoptique , p. 272-281. 

46. Cf. infra, p. 274s. 
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intervención de Mg. Evocar junto a Me otra fuente poco más o menos 
idéntica, equivale prácticamente a renunciar a «hacer la repartición entre 
ellas» 47 . No habría dependencia cierta sino cuando Le integra un rasgo 
de Me 48 , y los casos presentados son tan raros que cabe preguntarse si 
hay todavía dependencia de Le con respecto a Marcos. Por lo demás, 
L. Vaganay concluye modestamente: «Se puede creer que en muchos lu¬ 
gares Le siguió y corrigió el texto de Me, sin que se pueda probar de ma¬ 
nera perentoria» 49 . ¿Qué significa una dependencia prácticamente in¬ 
justificable? 

3) Las menudas divergencias. 

Aun suponiendo que se logre explicar las concordancias de Mt y Le 
contra Me sin deber recurrir a otro factor que la dependencia literaria, 
queda todavía un segundo grupo de dificultades que no deja de ser acu¬ 
ciante por el hecho de comprender fenómenos de orden microscópico. 

Concierne a las menudas transformaciones que Le habría hecho su¬ 
frir al texto de Marcos. En las secciones no procedentes de Me, al principio 
y al fin del evangelio, estas transformaciones son tales, que según el pa¬ 
recer de todos exigen una fuente distinta. Ahora bien, en las secciones de 
Me, las explicaciones que se dan de las divergencias de Le están lejos 
de lograr el sufragio general; sólo coinciden en la voluntad de hacer de Le 
un reelaborador del texto de Marcos. 

Además, como ya hemos indicado 50 , el fenómeno que sorprende 
en la lengua de Le no es su frecuente superioridad sobre la de Me, sino 
su inconstancia en el vocabulario, en la sintaxis y en el estilo. Bruscamente 
se cae en un giro semitizante que ocupa el lugar de una buena expresión 
griega de Me: un plural impersonal 51 (Le 5,38 = Me 9,17) contra una 
proposición personal (Me 2,22), un «y» paratáctico 52 en Le 6,6 (contra 
Mt 12,9 = Me 3,1) o en Le 23,44 (contra Mt 27,45 = Me 15,33), un giro 
sorprendente (Le 20,20) contra la expresión clásica (Me 12,13). 

Finalmente, los deslizamientos en la expresión antes señalados 53 no 
parecen poderse reducir a una explicación estilística. 


Conclusión. 

La crítica a que hemos sometido brevemente la argumentación clá¬ 
sica de la dependencia de Le y Me tiene por objeto revelar una situación 
más compleja de lo que parece suponerse. 

Ante las dificultades suscitadas hace ya mucho tiempo, algunos autores. 


47. L. Vaganay, Le Probléme synoptique, p. 313. 

48. Cf. supra, p. 205. 

49. L. Vaganay, op. cit ., p. 281. 

50. Cf. supra, p. 226. 

51. Cf. supra, p. 204. 

52. Cf. supra, p. 202. 

53. Cf. supra, p. 258-261. 
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como W. Sanday, han pensado que Le habría leído, cerrándolo luego, el 
« volumen » de Me: hipótesis que hallaría apoyo en los datos arqueoló¬ 
gicos y que bastaría para orillar el escollo en que se estrellan los sistemas 
habituales. Por lo menos se afirma ya que Le no tenía el texto de Me de¬ 
lante de los ojos, que no procedió como un estilista, como un reelaborador 
del texto, como un escritor en su gabinete. 

Si hubiera que renunciar a una dependencia literaria inmediata, po¬ 
drían mantenerse contactos literarios parciales entre Le y las fuentes de 
Me; un camino se habría abierto gracias al estudio de las fuentes 54 . ¿No po¬ 
dría atribuirse a Le buen número de las fuentes que se reconocen en Me 55 , 
agrupaciones de perícopas como éstas: Me 2,1-3,6; 4,1-34; 4,35-5,43; 
6,6-44; 8,27-9,29; 9,30-10,52; 11,27-12,44; 13,1-31? La firmeza de estas 
fuentes agrupadas bastaría ampliamente para justificar el estrecho paren¬ 
tesco entre Le y Me; la posibilidad de intervención de la tradición les 
daría la necesaria flexibilidad. 

4. ¿Depende Mateo de Marcos? 

La argumentación clásica. 

La situación es más compleja que en el caso de Lucas. Sin embargo, 
a muchos críticos parece bastante clara para concluir que el autor, al 
redactar su evangelio, tenía ante su vista a Marcos. 

Los materiales de Me fueron integrados casi totalmente por Mateo. 
Sólo fueron omitidos unos pocos versículos, unos 40 entre 675 poco más 
o menos 56 . A estos materiales añadió Mt gran número de tradiciones su¬ 
plementarias. A veces procedió como Le, insertándolos entre las perícopas 
de Me: así Mt 12,30.33-45; 17,24-27; 19,10-12; 20,1-16; 21,28-32, etc.; 
más a menudo agrupó según los temas 57 , «compilando» su tradición par¬ 
ticular en la tradición de Me: así en 12,1-8.9-14; 14,22-33; 16,13-20, o 
componiendo los grandes discursos (10; 13; 18; 23-25) y el conjunto de 
los milagros de los capítulos 8-9. 

El fenómeno de los duplicados invitaría igualmente a poner como ori¬ 
gen de Mt dos fuentes, una que sería Me, y otra los logia 5& . Efectivamente, 
es sorprendente que haya sentencias que se leen dos veces en Mt, la pri¬ 
mera vez en un contexto que no se halla en Me (v.gr.: Mt 5,29s.31s; 
10,38s; 17,20), la segunda en una secuencia (Mt 18,8s; 19,9; 16,24s; 21,21). 

La disposición del evangelio es, se dice, sensiblemente la misma. A par¬ 
tir de Mt 14,1 (=Mc 6,14) es idéntica (excepto tocante a los episodios 
de los vendedores del templo y de la higuera estéril). Anteriormente Mt 
sólo ofrece siete excepciones a la disposición de Me, transposiciones de 
las que se podría dar razón: 

1) Cuatro relatos de milagros (Me 1,40-45 y 4,35-5,43) habrían sido 


54. Cf. infra, p. 282-302. 

55. Cf. supra, p. 208. 

57. Cf. supra, p. 175-177. 
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introducidos, como ilustraciones complementarias, en los capítulos 8-9 
de milagros. Por lo demás, fuera de 12,22, que es una repetición de 9,32-34, 
Mt no ofrece ya relatos de milagros antes del capítulo 14. 

2) Dos perícopas concernientes a los doce, la elección de los discí¬ 
pulos (Me 3,13-19) y su instrucción (Me 6,7-11), fueron agrupadas en la 
magistral composición del capítulo 10. 

3) La extrañeza del pueblo ante la enseñanza de Jesús sigue a la 
primera mención de esta enseñanza, resumida en Me 1,22, clara en Mt 
7,28s. 

A esta justificación tan claramente desarrollada por A. Wikenhauser, 
se podría añadir la inversión del orden de los dos discursos de misión y 
de parábolas. Así, la disposición de Mt se podría explicar con bastante 
facilidad a partir de la de Marcos 59 . 

En cuanto a la expresión dada a los materiales, las transiciones, el 
vocabulario, el estilo manifiestan una elaboración superior a la de Marcos. 
La comparación pesa evidentemente en favor de Mateo. Las semejanzas 
son tan estrechas que hay que elegir entre los dos evangelios; ahora bien, 
no se ve cómo Me hubiera podido sacar sus relatos animados de los enun¬ 
ciados esquemáticos de Mateo 60 . 

Crítica de la argumentación clásica. 

Esta argumentación, seductora a primera vista, no parece todavía 
suficientemente rigurosa. 

La existencia de las concordancias Mt-Lc contra Me, sigue siendo, como 
en el caso de Le 61 , el obstáculo con que tropieza la teoría de una depen¬ 
dencia literaria de Mt respecto a Marcos. 

En el detalle, apenas si la argumentación prueba algo más que la exis¬ 
tencia de contactos literarios entre las fuentes de Mt y las de Marcos. La 
semejanza de los materiales no prueba ciertamente más: hubo interferen¬ 
cia entre múltiples tradiciones ya elaboradas. El fenómeno de los dupli¬ 
cados sugiere evidentemente la utilización por Mt de dos fuentes por lo 
menos, pero no demuestra en modo alguno que una de las dos era el se¬ 
gundo evangelio: ésta pudo sencillamente ser una agrupación parcial de 
los episodios, anterior a Me y a Mt; además, se podría alegar la costum¬ 
bre que tiene Mt de repetir sus fórmulas 62 . Que se pueda justificar la 
disposición de Mt a partir de la de Me, no es una prueba de la hipótesis, 
sino una apología. Fácilmente se podría intentar la justificación inversa 63 . 

Tocante a las observaciones sobre la expresión, hay que añadirles 
algunos matices. Los pasajes de Me de estilo vivo no son tan numerosos 64 . 
Lo «bien visto» no es necesariamente más antiguo que lo hierático; ahora 


59. Cf. L. Vaganay, Le Probléme synoptique, p. 60 y 199-208. 

60. Cf. supra, p. 264. 

61. Cf. supra, p. 268s. 62. Cf. supra, p. 174s. 

63. Cf. RSR, 1954, p. 568s. 64. Cf. supra, p, 206s. 
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bien, ya dejamos sentado anteriormente 65 que el estilo de Mt no tiene d 
aspecto de un compendio, sino una factura hierática, eclesiástica, catequé- 
tica. Si Mt presenta a veces notaciones que difícilmente se explican sid 
recurrir a la narración de Me (así, «llegado el atardecer» de Mt 8,16 su¬ 
pone que se trata probablemente de un día de sábado, como lo da a en¬ 
tender Me 1,32), no se sigue necesariamente de ello que revele así su de¬ 
pendencia de Me: el recuerdo de Me puede ser históricamente exacto y la 
redacción de Mt puede ser literariamente primitiva 66 . Finalmente, los 
arcaísmos de estilo o de pensamiento que salpican la redacción de Mt, 
difícilmente pueden explicarse partiendo de la dependencia de Me: basta 
comparar los episodios de la cananea (Mt 15,21-28 = Me 7,24-30) o una 
sentencia como la que se refiere al ayuno cuando sea arrebatado el esposo 
(Mt 9,15 = Me 2,20F. 


Conclusión. 

A pesar de las dificultades suscitadas contra la dependencia de Mt 
y de Le con relación a Me, la mayoría de los críticos sigue mostrándole 
su favor, por lo menos a la de Lucas. No obstante, las pruebas alegadas 
parecen adolecer de un conocimiento insuficiente del hecho sinóptico y 
de la necesidad de un sistema relativamente sencillo. 

Las impresiones de conjunto no suministran una prueba perentoria 
contra la continua multiplicidad de indicios contrarios. Es posible que 
llegue un día en que la prioridad absoluta de Me aparezca como un aprio- 
rismo de una crítica que fue. 


§ IV. Los documentos fuentes. 

La tercera categoría de explicación del hecho sinóptico viene a com¬ 
pletar o a suplantar los sistemas de la tradición oral y de la interdepen¬ 
dencia. Las teorías documentales se presentan según tres formas: un do¬ 
cumento único como fuente de la triple tradición, un documento comple¬ 
mentario como fuente de la doble tradición, una documentación múltiple 
como fuente del conjunto. 

1. La triple tradición y el Mateo arameo. 

Orígenes del sistema. 

J.G. Eichhom, siguiendo a Lessing, había propuesto ya en 1794 y 
reasumido en 1804 una genealogía aparentemente muy sencilla, pero en rea¬ 
lidad muy complicada, de los evangelios: establecía como origen de la 

65. Cf. supra, p. 176. 

66. Cf. RSR, 1954, p. 568s. 

67. Ibid., p. 579, 581. 
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triple tradición un Urevangelium arameo, traducido al griego. Una expli¬ 
cación análoga era ofrecida con muchos matices por A. Resch (1889/1906), 
por R.A. Hoffmann (1904), por F. Spitta (1912), por P. Vannutelli (1936 ss). 

La hipótesis, tomada en su rigor, explica difícilmente las divergencias 
tan acusadas que presentan los tres sinópticos, a menos que se dé rienda 
suelta a la fantasía de cada evangelista adaptador, cosa poco verosímil 
históricamente. Tal sistema, hoy día, goza de escaso favor, y ello por bue¬ 
nas razones. 

Pero el sistema se ha afinado, distinguiendo dos ediciones sucesivas, 
en arameo y en griego, del mismo evangelio. Parece ser que se debe a 
J. Wellhausen (1905/1911) esta iniciativa. En los principios existía un 
Marcos arameo; Me es su traducción un tanto modificada; Mt y Le cono¬ 
cieron a Me y pudieron consultar el original arameo del mismo. Th. Zahn 
(1907) se orientó en la dirección de un original arameo de Mateo. Este 
Mateo arameo es la base de Mt y de Me, mientras que Le lo refleja a tra¬ 
vés de Marcos® 8 . 

Esta distinción entre el Mt griego y el Mt arameo, que parece apoyada 
por la tradición de Papías 69 , iba a tener gran éxito entre los católicos, 
sobre todo después que le hubo prestado su adhesión el padre Lagrange. 
No se trata ya del sistema del protoevangelio único, sino de una combina¬ 
ción de la teoría documental (Mateo arameo) y de la interdependencia (Mt 
griego dependiente de Me y del Mt arameo). Existirían, pues, dos fuentes 
principales de la triple tradición: Mateo arameo y Marcos 70 . Cierto que 
el testimonio de Papías se puede interpretar en favor de la existencia 
del Mateo arameo; pero este dato de la crítica externa debe precisarse 
con la crítica interna; no se puede decir que Lagrange haya sabido deter¬ 
minar la naturaleza y la extensión de tal documento. 


Tentativas de reconstrucción del Mt arameo. 

El padre Levie lo ha intentado 71 . El evangelio arameo del apóstol Mateo 
no abarca solamente los pasajes que no proceden a Me (Q), sino también 
muchos trozos de la triple tradición: por ejemplo, los relatos de los ende¬ 
moniados de Gadara, de la resurrección de la hija de Jairo, el cap. 18, etc. 
El primer evangelio heredó el nombre de Mateo, porque éste habría te¬ 
nido acceso a este evangelio arameo más ampliamente que Lucas. Hay, 
pues, dos testimonios a la base de la tradición sinóptica: el testimonio 
de Pedro a través de Marcos y el testimonio de Mateo en su texto original. 
No son, pues, tanto dos documentos cuanto dos evangelios coexistentes 
los que constituyen las fuentes de la tradición sinóptica. 


68. V. infra, p. 279, el esquema n.° 2. 

69. Cf. p. 191s. 

70. V. infra, p. 279, el esquema n.° 3. 

71. Cf. J. Levie, VÉvangile araméert de saint Matthieu est-il la source de VÉvangile de saint 
Marc?*, Toumai-París 1954. V. también: Critique littéraire évangélique et VÉvangile ar améen de 
VApótre Matthieu, en: La Formation des Évangiles *, París 1957, p. 34-69. 
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No faltan quienes se preguntan cómo pudo en esta perspectiva reaü' 
zarse la redacción de Me, semejante al Mateo arameo y, sin embargo* 
independiente de él. Lagrange recurría a una dependencia de Me respecto 
a la catcquesis oral única; Levie no parece adherirse a este modo de ver. 
Contra uno y otro se objeta la existencia de concordancias Mt-Lc frente 
a Me: su teoría debería completarse por medio de otra fuente. 

L. Vaganay esquiva todas estas dificultades. Según él, el Mateo arameo 
traducido al griego (Mg) era conocido no sólo por el Mt griego, sino tatn* 
bién por Marcos y por Lucas. Marcos dio origen a este escrito primitivo, 
verdadero «texto oral», con la predicación de Pedro; Mt y Le tenían a 
la vista Mg y Me, oscilando del uno al otro para escoger el texto mejor 72 . 
El autor prueba la existencia de una fuente común a los tres evangelios, 
partiendo de las concordancias Mt-Lc frente a Me 72 . Estas concordancias 
no pueden ser fortuitas, pues son sobrado numerosas y están distri¬ 
buidas de manera demasiado curiosa; lo que significan es que Me no 
puede ser la única fuente de Mateo o de Lucas. A los ojos de Vaganay se 
trata de un documento cuya naturaleza y extensión es posible precisar. 
Según él, habría estado constituido por cinco partes, según el orden con¬ 
servado por Marcos. No sólo comprendía las perícopas comunes a los 
tres sinópticos, sino también buen número de otros pasajes que los crí¬ 
ticos atribuyen ordinariamente a la «segunda fuente», por ejemplo, el 
sermón de la montaña. 

Esta determinación precisa de Mg se hace a partir de las interpreta¬ 
ciones que se dan a las omisiones, adiciones y transposiciones. Así se 
apoya en un cúmulo de conjeturas que distan mucho de imponer el asen¬ 
timiento 74 . Resulta que el hecho sinóptico parece exigir una o más fuentes 
anteriores a Me y comunes a los tres evangelios; la dificultad está en de¬ 
terminar con precisión un documento único. 

2. La doble tradición y el documento complementario. 

Al comienzo de la exposición de las teorías de la interdependencia de 
los sinópticos, el estudio de las relaciones de Mt y de Le nos permitió 
deducir su mutua dependencia 75 . Sus concordancias frente a Me en la 
triple tradición exigen, como acabamos de decir, una fuente anterior a 
Marcos. Quedan todavía por explicar las concordancias en la doble tra¬ 
dición. Dos ensayos de mayor cuantía han sido propuestos: el docu¬ 
mento Q y el documento Sg. 

El documento Q. 

F. Schleiermacher creyó en 1832 haber hallado en el testimonio de 
Papías la prueba de tradición de que existía junto con Me una colección 

72. Véase infra, p. 279, el esquema n.° 5. 73. Cf. supra, p. 269. 

74. Cf. RSR, 1954, p. 566-569. 75. Cf. supra, p. 265ss. 
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de « logia » escrita por el apóstol 76 . Tal colección comprendía los discursos 
(Mt 5-7; 10; 13; 18; 23-25) y otras sentencias (como 19,3-12; 19,16-26; 
19,27-20,16 ; 22,23-33.35-45, etc.). Poco a poco esta «segunda fuente», 
que completaba a Me para obtener Mt y Le, fue precisada (con numerosas 
variantes) por K.A. Credner (1836), C.H. Weisse (1838), C.G. Wilke 
(1838), H.G. Holtzmann (1863), P. Wemle (1899), J.C. Hawkins (1899), 

J. Wellhausen (1905), A. Harnack (1907) y todavía por otros muchos. 
Explicación sumamente sencilla en apariencia. Puesto que no podemos 
contentamos con el sistema demasiado vago de la tradición oral ni con 
el documento único, hace falta otra cosa como base de la doble tradición. 
Pero ¿qué? Aquí la tentativa se muestra puramente formal o se convierte 
en quimérica: no puede contentarse con poner una etiqueta a los ele¬ 
mentos de la tradición no procedentes de Me, sino que debe esforzarse por 
precisar la naturaleza y la extensión de este documento complementario. 
Empeño inútil 77 . 

Falta homogeneidad, puesto que este documento debía contener ade¬ 
más de las sentencias cierto número de relatos, como la tentación de Jesús 
o el episodio del centurión de Cafarnaúm. Faltan límites precisos, puesto 
que parece extenderse a pasajes más o menos comunes a Me, como la 
tentación de Jesús, el diálogo sobre el gran mandamiento. Falta una dis¬ 
posición visible, puesto que las tentativas variadas hechas con objeto de 
restituirla, se destruyen unas a otras. Ya en 1918, Moffat enumeraba die¬ 
ciséis además de su propia reconstrucción. Finalmente, ¿qué fundamento 
histórico se puede dar a tal colección? 

Ante las dificultades que se iban acumulando, los críticos optaron 
por subdividir el documento en múltiples documentos. W. Haupt y C.S. 
Patton hablan de ediciones sucesivas que designan como Q 1 Q 2 Q 3 , etc. 
W. Bussmann aprecia los pasajes del documento según su grado de con¬ 
cordancia: Q A y Q B . Streeter y Taylor añaden un estadio intermedio, el 
Protolucas, amalgama de Q y de L (fuentes propias de Le); en cuanto 
a Q A , Mt y Le utilizan sólo Q; en cuanto a Q B , Mt fusiona Q y M (sus 
propias fuentes). Así queda resuelta la dificultad, pero a costa del naci¬ 
miento de dos entes de razón que metamorfosean la teoría de las dos 
fuentes en la de las cuatro fuentes 78 . 

En lugar de fragmentar asi el documento Q en una multitud de pe¬ 
queños documentos difíciles de caracterizar, críticos cada vez más nume¬ 
rosos renuncian a todo intento de determinación de Q. Hablan fácilmente 
de estratos de la tradición en perpetuo crecimiento (Dibelius, Meinertz). Se 
conserva la denominación, que no es, sin embargo, más que una etiqueta 
cómoda para designar la doble tradición (C.K. Barrett). «La fuente es¬ 
crita de los logia es a mi parecer, dice Jeremías, un producto de la imagi¬ 
nación.» 


76. Cf. supra, p. 191 ss. 

77. Cf. L. Vaganay, Le Probléme synoptique , p. 126-151. 

78. Véase infra, p. 279, el esquema n.° 7. 
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Sin embargo, algunos católicos, como A. Wikenhauser, prefieren man¬ 
tener la existencia de la fuente Q, idéntica a los logia de que habla Papías, 
difícil de determinar en su extensión exacta, pero que incluye discursos 
y sentencias. No obstante, la mayoría no se deciden a seguir esta orien¬ 
tación. 

Según Lagrange, «la fuente Q es un contrasentido, una irrealidad. 
Hay necesariamente que completarla... Esta fuente se asimila... todo 
el conjunto de Mt. Es decir, que se transforma en Mateo arameo» 79 . 
Así pues, según él, como hoy día según Levie, el Mateo arameo no debe 
reconstituirse partiendo de Q; sólo se puede inferir partiendo de las rela¬ 
ciones literarias Mt-Lc, cuyas divergencias son tales que no podemos con¬ 
tentarnos con una mera interdependencia. 

El documento Sg. 

L. Vaganay ha orientado la búsqueda en otra dirección. Como el 
Mateo arameo traducido al griego (Mg) no abarca el conjunto de la tra¬ 
dición sinóptica, recurre a una segunda fuente traducida al griego (Sg.) 
Ésta sólo comprende sentencias, la mayor parte de las cuales se hallan en 
el gran inciso de Le (9,51-18,14), el «tesoro de Lucas»; habría que añadir 
alrededor de 145 versículos propios exclusivamente de Mateo. Esta se¬ 
gunda fuente no tiene nada en común con la fuente Q, ni por su na¬ 
turaleza ni por su extensión; no le afectan, pues, las críticas dirigidas 
contra Q. 

Desgraciadamente, no parece que L. Vaganay haya logrado deter¬ 
minar en forma convincente el tenor, la extensión y la disposición de la 
colección excogitada. Él mismo habla de «dos ejemplares en que las sen¬ 
tencias no tenían forzosamente el mismo número ni el mismo tenor» 80 . Así 
pues, el documento Sg se somete a la misma fragmentación que Q, que 
se terminaba por subdividir en Q Mt y Q I c . De donde resulta que estos do¬ 
cumentos, en cuando se trata de delimitarlos con precisión, se desmigajan 
entre los dedos 81 . 

P. Parker 82 presenta una hipótesis documental parecida a la anterior. 
Dos grandes documentos constituyen el origen de la tradición: un Proto- 
mateo (K) del que dependen Me y Mt, y del que Le no depende sino a 
través de Me; una fuente complementaria (Q), de la que dependen Mateo 
y Lucas. Así pues, Mt no depende de Me, la fuente complementaria 
difiere por completo de la fuente clásica Q 83 . 

Por lo que atañe a la triple tradición, la mayoría de los críticos admiten 
todavía que Mt y Le dependen de Me; en cambio, en cuanto a la doble 
tradición, se manifiesta cierta frialdad respecto a los documentos que se 

79. M. J. Lagrange, Évangile se Ion saint Matthieu 4 , París 1927, p. xliii. 

80. Cf. L. Vaganay, Le próbleme synoptique, p. 419. 

81. Cf. RSR, 1954, p. 569-572. 

82. P. Parker, The Gospel before Mark, Chicago 1953. 

83. Cf. RSR, 1954, p. 572-576. 
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trata de poner en su origen. La tentativa, seductora, ¿no parece demasiado 
ambiciosa? 

3. Tradición evangélica y documentación múltiple. 

Si se renuncia a determinar con rigor la existencia de uno o dos docu¬ 
mentos como base de la tradición evangélica, no por eso se vuelve nece¬ 
sariamente a la hipótesis fácil de la tradición oral ni al sistema riguroso 
de la interdependencia literaria. Todavía queda abierta una vía media 
que comienzan a explorar los estudios recientes sobre la prehistoria de los 
evangelios. Ésta consiste en colocar detrás de los sinópticos una documen¬ 
tación variada. 

Ya en 1817 Schleiermacher, en un primer ensayo que pasó inadver¬ 
tido, sugería contra Eichhom (Urevangelium) y Hug (interdependencia) 
que la vida misionera de la comunidad primitiva podía explicar la génesis 
de los evangelios. Ya muy temprano se compusieron pequeñas colecciones 
de hechos y de sentencias, como prontuarios para predicadores y catequis¬ 
tas. Cada cual tomaba de ellos lo que le interesaba según sus preferencias 
y según las necesidades de los oyentes, uno los milagros, otro las senten¬ 
cias, éste la pasión de Cristo, aquél los relatos concernientes a Jesús. Así 
se fueron formando colecciones más o menos extensas antes de que los 
evangelistas las agruparan en sus escritos. Schleiermacher se dio perfecta 
cuenta de que no bastaba comparar entre sí las pequeñas unidades para 
determinar el origen de los evangelios; reconocía que había que examinar 
además su encadenamiento, pero no llevó más adelante su hipótesis. 

Ésta fue tímidamente resucitada por É. Le Camus, que designó estos 
prontuarios con el nombre de «hojas volantes»; É. Jacquier opina que 
«las perícopas estaban más bien reunidas en paquetes» y que «es imposible 
precisar el número o el carácter de estos documentos» 84 . W.L. Knox 85 
habla igualmente de tracts (o folletos), que no eran propiamente obra de 
predicadores ambulantes, sino de la Iglesia, que les daba su primera forma 
y se encargaba de su difusión. De esta manera se pueden reconstituir nu¬ 
merosas «fuentes» (escritas y orales) como base de los actuales evangelios 86 . 

Los teóricos de la Formengeschichte 8 ? parecieron ofrecer una base más 
amplia al sistema de las dos fuentes, que conservaban por comodidad; pero 
al mismo tiempo le dieron un rudo golpe, pues a sus ojos los evangelistas 
no eran sino meros compiladores de las unidades y colecciones preevangé¬ 
licas. No obstante estas exageraciones, sus investigaciones podrían ser una 
preciosa contribución para una solución satisfactoria del hecho sinóptico. 

Sobre esta apelación de documentación múltiple hay que clasificar los 
recientes ensayos de L. Cerfaux 88 . Aunque manteniendo cierta dependen- 


84. E. Jacquier, Histoire des livres du Nouveau Testament *, t. n, 1905, p. 355. 

85. W. L. Knox, The Sources of the Synoptic Gospels , 2 vol., Cambridge 1953-1957. 

86. Cf. RSR, 1954, p. 518s. 

87. Cf. infra, p. 282s. 

88. En SDB, V (1953), c. 565; ETL, 1951 y 1952 (= Recueil .... I, p. 425-469). 
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cia de Mt griego y de Le respecto a Me, pone como base de la tradición 
sinóptica una gran sistematización aramea, seguida de múltiples tradi¬ 
ciones parciales. El conjunto no tardó en traducirse al griego. Tal sería 
el Protomateo, del que dependen los tres sinópticos. 

¿Es un documento único o una documentación múltiple? No se le 
puede llamar un evangelio único y, sin embargo, todos los variados docu¬ 
mentos que representan esta tradición reciben el mismo sello, la catequesis 
cuadripartita 89 . Es inútil recurrir a una «segunda fuente»: el Mateo ara- 
meo basta para dar cuenta del conjunto, puesto que, aun teniendo ya 
cierta forma, sigue todavía en estado de nebulosa. Más adelante" veremos 
las precisiones que en un artículo reciente aporta L. Cerfaux a la determi¬ 
nación del estadio que precedió inmediatamente al Mateo arameo. 

DIAGRAMAS 



Primera sistematización 


Contactos literarios- 

Modificaciones orales 
en las comunidades 



Estos esquemas, delibe¬ 
radamente aproximados, 
no tienen en cuenta las 
tradiciones simples 


=tradición oral firme 


□ 


documentos escritos 
ediciones varias. 


89. Cf. supra, p. 253s. 


90. Cf. infra, p. 301 s. 


279 




Los evangelios sinópticos 


§ V. Conclusiones. 

1. Dificultad general de los sistemas. 

La historia que acabamos de esbozar puede causar decepción a quien 
quiera mantenerse en el terreno de la dependencia documental inmediata, 
como si se pudiera zanjar el debate sin tener en cuenta los medios en que 
se formaron los primeros relatos evangélicos. Los análisis destinados a 
fundamentar el sistema de las dos fuentes, así como los otros sistemas, 
deben reanudarse laboriosamente teniendo presentes estas exigencias. 

Por lo demás, si buen número de caminos hoy parecen sin salida, ello 
indica que es necesario retroceder hasta el punto en que empezó la di¬ 
vergencia y examinar si no podemos seguir otro camino. Este punto de 
divergencia se encuentra entre dos exclusivismos: todo se desarrolla dentro 
de la tradición oral, todo tiene lugar en forma de dependencia literaria. 

Por otra parte, generalmente se ha atendido sólo a las grandes evi¬ 
dencias, contentándose con ellas y descuidando los fenómenos microscó¬ 
picos que se revelan en la lengua y en el estilo y que no se explican por el 
trabajo consciente de un autor 9 *. Hawkins subrayó lealmente este aspecto 
del hecho sinóptico; para explicarlo, Gachter ha recurrido a las deficien¬ 
cias de la memoria; explicación sin duda satisfactoria, pero que no per¬ 
mite contentarse con el sistema de la tradición oral. 

2. Bosquejo de una interpretación. 

Para terminar, nos será permitido indicar en forma sumaria las líneas 
maestras de lo que nos parece ser una interpretación valedera del hecho 
sinóptico 92 . Estriba en análisis parciales, como el estudio del episodio del 
muchacho epiléptico. 

La tradición oral interviene, no exclusivamente, pero sí en forma con¬ 
tinuada; intervino al principio de la tradición evangélica y también al 
final, justamente antes de su fijación en los tres evangelios, entre los con¬ 
tactos literarios y la redacción final. Los estudios recientes de la tradición 
presinóptica confirman el papel importante de las comunidades en la 
tradición; lo que con frecuencia nosotros atribuimos a reelaboraciones 
literarias no es muchas veces más que transformación en el seno de una 
comunidad. Esto explicaría las numerosas divergencias que no quedan 
justificadas en los sistemas de la pura interdependencia literaria. 

Hubo ciertamente contactos literarios, no necesariamente entre los 
evangelios, sino en la documentación presinóptica más o menos sistema¬ 
tizada. El detalle de estas unidades literarias y de estos primeros arreglos, 
así como de la primera sistematización de la tradición, será expuesto en 
el capítulo siguiente. Baste decir aquí que estos contactos literarios dan 

91. Cf. supra, p. 258-261. 

92. Cf. supra, p. 279, el esquema n.° 8. 
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cuenta de las semejanzas y de las identidades que existen en el conteni¬ 
do, en la disposición y en la expresión de los evangelios sinópticos. 

Esta hipótesis ofrece la ventaja de ser a la vez flexible y firme. Genera¬ 
liza las relaciones que se admiten cada día más entre Mt y Le, en la doble 
tradición. La impresión contraria, que produce la semejante disposición 
de los tres evangelios, se debilita cuando nos percatamos mejor de la 
firmeza de las tradiciones presinópticas. 

Un gran trabajo queda por hacer: determinar más exactamente lo 
que se entiende por «dependencia literaria», buscar los complejos presi¬ 
nópticos y determinar el papel de los diferentes medios en que se transmi¬ 
tieron unidades y complejos de la tradición. 
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EN LAS FUENTES DE LOS EVANGELIOS 
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X. Léon-Dufour, en: J. Huby, L’Évangile et les évangiles*, p. 10-93; Form¬ 
geschichte et Redaktionsgeschichte des Évangiles synoptiques , RSR, 1958, 
p. 237-269. 

No es suficiente el estudio del hecho sinóptico: este estudio invita a 
buscar detrás de los documentos utilizados, más o menos extensos según 
las hipótesis que se adopten, cuáles fueron y cómo se formaron las peque¬ 
ñas unidades literarias subyacentes. Esta encuesta es necesaria. En efecto, 
o bien la crítica documental viene a dar en alguna teoría de las dos fuen¬ 
tes y, según el decir de un crítico, «un análisis más apurado de las fuentes 
no puede llevar más adelante en el conocimiento de los evangelios: es 
un callejón sin salida» 1 , o bien, como nosotros creemos, la determinación 
precisa de los documentos se nos escapa en gran parte, por lo cual la 
solución del problema sinóptico se ha de hallar en el estado de las fuentes 
variadas que vamos a analizar: este capítulo aparece como el comple¬ 
mento indispensable del precedente. De todos modos, el crítico debe aven¬ 
turarse a esbozar la prehistoria de los evangelios. 


1. K. Grobel, Formgeschichte und synoptische Quellenanayse , Gotinga 1937, p. 120. 
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§ I. La escuela de la «Formgeschichte». 

1. Nociones generales. 

Como dejamos indicado brevemente en la historia de la exégesis si¬ 
nóptica 2 , hacia fines de la primera guerra mundial aparecieron simul¬ 
táneamente varios ensayos que por su parentesco se agruparon en una 
«escuela». Los nombres clásicos son los de M. Dibelius 3 , K.L. Schmidt 4 , 
R. Bultmann 5 , M. Albertz 6 , G. Bertram 7 . Ponían a contribución las re¬ 
cientes adquisiciones en los dominios de la crítica literaria, de la sociolo¬ 
gía, de la historia de las religiones y, más en particular, los trabajos de 
H. Gunkel sobre los géneros literarios del Génesis y de los Salmos». Ar¬ 
mados de instrumentos excelentes, se proponían describir la historia de 
la formación del evangelio. 

No obstante las divergencias entre los corifeos de la escuela, parece 
preferible retener que el objetivo de la empresa no es la historia de las 
formas literarias contenidas en el evangelio, sino la historia de la formación 
del evangelio; en efecto, ésta parece ser la mejor traducción del título del 
libro de Dibelius, en el que la palabra formación se toma en su acepción 
geológica o lingüística: la manera como un terreno o una palabra pasa por 
diversas formas. Tienen la ambición de hacer la «paleontología» del evan¬ 
gelio : describir cómo, poco a poco, en el transcurso de unos treinta años 
quedó fijada por escrito la tradición oral. El procedimiento se asemeja 
a ese otro por el cual, mediante la radiografía, se logra descubrir debajo del 
lienzo de un maestro, un Van Eyck o un Rembrandt, los estados sucesivos 
del cuadro: primero la pátina, luego las reparaciones o las añadiduras de 
pintores posteriores y, finalmente, la tela original y hasta los esbozos su¬ 
cesivos del cuadro hasta el dibujo primitivo. Empresa fascinadora, al 
final de la cual podríamos con toda verdad conocer a Jesús no sólo según 
las perspectivas de los evangelios actuales, sino conforme a los sucesivos 
puntos de vista de la primera comunidad 9 . 

Es difícil presentar en forma clara, breve y equitativa las obras de 
los iniciadores de esta escuela, pues ordinariamente están mezcladas con 
opciones filosóficas y prejuicios antihistóricos que no tenemos necesidad 
de compartir. Además, sus propias divergencias, así como sus insuficien¬ 
cias y sus excesos, han inducido a los críticos más recientes, como 
V. Taylor, a afinar considerablemente el método y a restringir sus preten¬ 
siones. No obstante, no será inútil exponer brevemente los sistemas de 
Dibelius y de Bultmann, con objeto de apreciar en ellos las tendencias 
valederas y los peligros ciertos. 

2. Cf. supra, p. 160. 

3. M. Dibelius, Die Formgeschichte des Evangeliums, Tubinga 1919, 2 1933. 

4. K. L. Schmidt, Der Rahmen der Geschichte Jesu, Berlín 1919. 

5. R. Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Gotinga 1921, 2 1931, 31957 

6 . M. Albertz, Die synoptischen Streitgesprdche , Berlín 1921. 

7. G. Bertram, Die Leidensgeschichte und der Christuskult, Gotinga 1922. 

8 . Cf. t. 1 , p. 311-316. 9. VÉvangile et les évangiles , p. 89s. 
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Dos postulados se suponen como base de su encuesta. 

1) El marco de la narración evangélica es artificial. Según K.L. Schmidt, 
el evangelio se resuelve en pequeñas unidades que los evangelistas arre¬ 
glaron como compiladores. El interés del crítico debe, pues, dirigirse no 
a esta aglomeración tardía, sino a los materiales preexistentes. 

2) Estos materiales muestran que la comunidad en que fueron ela¬ 
borados, «formados», es semejante a los medios populares en que nacen 
las leyendas 10 . 

Dos momentos principales en la encuesta: determinar sistemáticamente 
los géneros literarios de los materiales evangélicos; luego, gracias a esto, 
describir las etapas de la «formación» del evangelio o la historia de la 
tradición sinóptica. 

2. La determinación de los géneros literarios. 

Dibelius distingue cinco grupos principales: los paradigmas, las No- 
vellen, las Legenden, la parénesis y el mito. 

Bultmann distribuye los géneros en dos grandes campos: la tradición 
de las palabras, la tradición de los relatos. Las palabras están subdivididas 
en apotegmas (sentencias encuadradas en un relato: controversias, discu¬ 
siones de escuela, anécdotas biográficas) y en sentencias del Señor (lo¬ 
gia, sentencias proféticas o apocalípticas, reglas de comunidad, procla¬ 
maciones personales, parábolas). Los relatos se subdividen en relatos de 
milagros y leyendas biográficas. 

Diferentes factores contribuyen a determinar estos géneros literarios: 
la manera como se presenta el material (forma y contenido), el motivo 
de su existencia actual (medio de vida en que tomó forma), las analogías 
de otras literaturas. 


La forma. 

A veces es suficiente para determinar el género. Así en el caso de las 
parábolas, de las que hallamos analogías en la Biblia y en la literatura ra- 
bínica. Las palabras del Señor tendrían con frecuencia una forma determi¬ 
nada: sentencia en indicativo, giro interrogativo, precepto imperativo, 
exclamación profética... Pero sólo el contenido permite precisar el 
género del pasaje. Lo mismo se diga de la mayor parte de los relatos cuya 
forma no es precisa, como las leyendas o los mitos. Por el contrario, entre 
los relatos se pueden distinguir dos formas bastante determinadas, que 
nos permiten alcanzar más de cerca la cuna de la tradición. 

Algunos relatos son vivos, condensados: breves anécdotas destinadas 
a poner de relieve una sentencia o una acción de Jesús: la cuestión sobre 
el ayuno (Me 2,18), las espigas estrujadas (Me 2,23), los verdaderos pa- 

10. K. L. Schmidt, Die Stellung der Evangelien in der allgemeinen Literaturgeschichte, en: 
EiixapioT^piov für H. Gunkel , Gotinga 1923, n, p. 50-134. 
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rientes de Jesús (Me 3,51). Ausencia de todo detalle inútil, ausencia 
de nombres propios, de situación precisa en el nombre y en el espacio, 
ausencia de «retrato» descriptivo, nada de personajes secundarios que 
pudieran distraer la atención del lector, todo está enfocado hacia la pa¬ 
labra de Jesús, una palabra que tiene considerable trascendencia para la 
fe de la Iglesia; finalmente, sólo según Dibelius, una breve conclusión, 
el «coro» que expresa la reacción de la comunidad. Tal es la forma de los 
paradigmas y de los apotegmas. 

Por el contrario, si el relato es difuso, detallando con complacencia la 
reacción de la multitud frente a Jesús, que va a resucitar a la hija de Jairo, 
dando cifras precisas en la coyuntura de la multiplicación de los panes o 
de la enfermedad de la hemorroisa, iniciando un diálogo entre Jesús y los 
asistentes, entonces la palabra de Jesús pierde su relieve, el relato se man¬ 
tiene por sí mismo. Se trata de una Novelle, según Dibelius; un relato 
de milagro, según Bultmann. 

Esta clasificación sería ideal si la realidad le respondiese a perfección. 
Pero no es así. Sólo pretende, pues, indicar los géneros «en estado puro». 
Las más de las veces se trata de Mischformen, de géneros combinados. 


El contenido. 

Éste permite precisar mejor el género literario. Basándose en el con¬ 
tenido puede especificar Bultmann las palabras de Jesús: máximas sa¬ 
pienciales («de la abundancia del corazón habla la boca» Mt 12,34), pa¬ 
labras de profeta (las bienaventuranzas), sentencias jurídicas («el sábado 
ha sido hecho para el hombre...» Me 2,27). Esta subdivisión tiene el 
interés de enlazar la palabra de Jesús con tal o cual tradición bíblica, sa¬ 
piencial, apocalíptica, rabinizante, etc. 

Pero la interpretación de este contenido varía mucho, hasta tal punto 
que los dos maestros no clasifican siempre las perícopas en los mismos gé¬ 
neros. Según Dibelius, la leyenda recubre numerosos apotegmas o relatos 
de milagros de Bultmann. 


El medio de vida. 

El Sitz im Leben tiene su importancia en la deteiminación del gé¬ 
nero literario. Dibelius procede de manera constructiva, tratando de 
precisar los «intereses» de la comunidad primitiva. Bultmann sigue un 
método analítico, extrayendo de los textos los «motivos» que rigieron 
su formación y su transmisión. 

Según Dibelius, los paradigmas servían de ejemplos a los predicadores 
de la nueva fe, mostrando en Jesús al Mesías salvador; sólo aquí nos ha¬ 
llamos en terreno palestino. Las Novellen, que describen con abundan¬ 
cia la función del taumaturgo, derivan del «gozo de contar» que ani¬ 
maba a los fieles. Las Legenden, categoría «elástica» que comprende la 
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mayoría de los relatos que no están bien formados como los preceden¬ 
tes, ni especialmente enlazados con el culto y con la fe, quieren justificar 
ciertas costumbres (relatos «etiológicos») o detallar las circunstancias 
de la vida de los santos personajes. Quizá pudiéramos evocar aquí a los 
trovadores que referían la historia maravillosa de los héroes. Así la precoz 
madurez del héroe Jesús en el templo (Le 2,41), Pedro caminando sobre 
las aguas (Mt 14,28-33) o retirando el estater de la boca del pez (Mt 17, 

24- 27). Los mitos expresan en forma histórica las creencias esenciales 
de la comunidad. Así la transfiguración o el himno de júbilo de Mt 11, 

25- 30, el bautismo de Jesús, etc. Se podría ver aquí la obra de los «teólo¬ 
gos» de la comunidad, si con esto no se atribuyera a personalidades de¬ 
masiado precisas lo que es fruto de la colectividad anónima. 

Las analogías. 

Las analogías, tomadas de las religiones, sirven para apreciar mejor 
la forma, el contenido y el medio de vida. Así las controversias referidas 
en la tradición rabínica, de sesgo ordinariamente inverosímil; los milagros 
operados en el santuario de Asclepio en Epidauro; el tema del héroe per¬ 
seguido desde su infancia; la leyenda misma de Buda; otras tantas mani¬ 
festaciones espontáneas del alma religiosa que proyectarían nueva luz 
sobre los relatos evangélicos. 

El juicio de valor histórico. 

Éste no se desprende inmediatamente de la determinación del género 
literario. Éste sería un error en que Dibelius quiere expresamente guar¬ 
darse de caer. Pero implícitamente tiende a él cuando hace de las Novellen 
un género más o menos derivado a partir de los paradigmas, un género 
que debió formarse en terreno helénico, no palestino, y por tanto poste¬ 
riormente. Igualmente una vaga sospecha envuelve a las Legenden y a los 
mitos, aunque no sea más que por las analogías que sirven para preci¬ 
sarlos. Las diferencias de contenido no están suficientemente marcadas, 
de modo que el lector propende a deducir de su parentesco de forma su 
mutua dependencia. 

Bultmann es más categórico. La generalidad de los apotegmas con¬ 
siste en escenas inventadas por la comunidad para justificar una idea; 
son idéala Szenen 11 . Entre los relatos de milagros, se debe inmediatamente 
quitar todo valor histórico a los relatos de milagros sobre la naturaleza, 
puesto que éstos no son admisibles para el historiador. Los relatos bio¬ 
gráficos no pueden concretamente distinguirse de las leyendas, puras 
expresiones imaginarias de la fe. 

El juicio de valor histórico se irá precisando a lo largo de la descrip¬ 
ción de la historia de la tradición sinóptica. 


11. R. Bultmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition 2 , p. 40s, 48 n. 3. 
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3. La formación del evangelio. 

La crítica debe ahora esforzarse por determinar las transformaciones 
sucesivas que sufrieron las perícopas hasta su inserción en el evangelio. 
Entre las diversas recensiones de una misma tradición, debe existir una 
primitiva, y, detrás de la que se reconozca como tal, debe haber una tra¬ 
dición original, oscurecida por las ulteriores añadiduras de la comunidad. 

Para este trabajo de depuración, el crítico se apoyará en la naturaleza 
precisa de los géneros literarios, en los motivos que se pueden discernir 
en la conservación de las diferentes partes del pasaje, en las leyes generales 
de la evolución de la literatura popular. 


Las leyes de la evolución literaria. 

Según ellas, la sobriedad es primitiva; luego se añaden nombres, de¬ 
talles. Así, en la historia del hombre rico que fue a hablar con Jesús (Me 
10,17-22), Le precisa que era un jefe, Mt que era un joven, el Evangelio 
de los Nazarenos hace incluso de él dos personajes y muestra a uno de ellos 
rascándose la cabeza ante las exigencias de Jesús. De la misma manera 
el Evangelio a los Hebreos precisa en Mt 12,10 que el hombre de la mano 
seca «era albañil, que se ganaba el sustento con el trabajo de sus manos» 
y pone en sus labios un ruego apropiado. 

De donde se sigue que la depuración crítica deberá realizarse no pre¬ 
cisamente acerca de los géneros que se pueden llamar derivados, como las 
leyendas y los mitos, sino sobre los paradigmas-apotegmas y sobre los 
relatos de milagros, esperando así llegar a la forma original. 

Así el llamamiento de los discípulos (Me 1,16-20), paradigma-apotegma, 
a lo largo de la tradición viene a ser en Le 5,1-11 una leyenda de pesca mi¬ 
lagrosa, un relato de milagro. Éste es una amplificación ulterior: sobre 
un recuerdo quizá real, la imaginación ( Dichtung) de la comunidad reca¬ 
mó la leyenda de Pedro. Para Bultmann la solución es todavía más sen¬ 
cilla, puesto que el apotegma de Me es una escena inventada a partir de 
la palabra de Jesús: «Yo os haré pescadores de hombres.» 

Dibelius reconoce que paradigmas y Novellen apenas se conservaron 
en estado puro; las más de las veces nos hallamos ante Mischformen. 
Hay, pues, que filtrar la perícopa de sus impurezas para llegar al género 
en estado puro. Así se extiende sobre un verdadero lecho de Procusto a 
los desgraciados textos evangélicos, cuyos miembros demasiado largos 
son sacrificados sin piedad. 

Según Bultmann, por ejemplo, las localizaciones no forman parte inte¬ 
grante de los apotegmas (excepto raras excepciones, como Cafamaúm 
en Me 2,lss; Mt 8,5ss, Tiro en Me 7,24). Son, por lo tanto, añadiduras 
secundarias. 

Un apotegma no puede tener más que una moraleja. Así, en la unción 
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de Betania (Me 14,3-9), la comunidad expresa en el v. 9 su experiencia del 
progreso del evangelio, y fue (probablemente) el evangelista quien añadió 
el v. 8 con el fin de localizar en el relato de la pasión una anécdota que 
tiene su propia autonomía en los v. 3-7. 

Motivos de la creación de los relatos. 

Por ellos se justifican las «variantes» sobre un mismo tema: tres cura¬ 
ciones en día de sábado (Me 3,1-6; Le 13,10-17; 14,1-6), tres relatos de 
llamamiento (Me 1,16-18.19-20), dos relatos emparentados, la sirofenicia y 
el centurión. Tenemos también el tema de la acogida del publicano (Me 
2,15-17; Le 19,1-10), el motivo de los parientes (Me 3,31-35; Le 11,27-28). 


Los intereses de la comunidad. 

Aquí está el origen de las añadiduras que una crítica incisiva recono¬ 
cería sin dificultad. Sin duda dijo Jesús: «¿Pueden ayunar los compañeros 
del esposo cuando el esposo está con ellos?» (Me 2,19 a); pero lo que sigue 
es una «formación de la comunidad»: no responde al estilo de la anéc¬ 
dota, sino que tiende a justificar el uso cristiano del ayuno, que parecía 
derogar la palabra de Jesús. Así pues, hay que descartar Me 2,196-20 
como inauténtico. 

Si se cierne la duda sobre los relatos biográficos, es porque la comu¬ 
nidad no tiene interés por la historia. El veredicto es de monta; sin embargo, 
no sería conveniente encarecerlo aún más. Parece ser que Bultmann 
mismo entiende por «historia» «el relato en el sentido moderno, científico, 
de la palabra» y «no niega que en la base de las leyendas haya alguna 
ocasión histórica» 12 . No obstante, este fundamento no se puede discernir 
con certeza científica. 

En cambio, no estará fuera de su lugar ver en los cristianos el deseo 
de no ser menos que las otras religiones. De ahí buena cantidad de mila¬ 
gros o de controversias tomados del tesoro judío o griego. El milagro 
de Caná sería la transposición cristiana de un prodigio atribuido al dios 
del vino, Dioniso. 

4. Esbozo de una crítica del método. 

Ante tales resultados negadores de la historicidad, hasta el punto que 
se ha llamado a Bultmann Strauss redivivus 13 , se siente uno inclinado a 
rechazar todos los resultados de la crítica literaria. No obstante, en medio 
de la cizaña se puede también hallar algo de buen trigo: la selección es 
posible. V. Taylor ofrece un buen ejemplo de esta crítica constructiva 14 . 


12. Die Geschichte der synoptischen Tradition 2 , p. 260 n. 1. 

13. Cf. E. Fascher, Die formgeschichtliche Methode , p. 223. 

14. Véase también E. Schick, Formgeschichte und Synoptikerexegese*, Míinster 1940. 
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Los veredictos de no autenticidad no dimanan necesariamente del mé¬ 
todo; la firmeza con que se suelen enunciar sólo puede equipararse con 
su arbitrariedad. Es, pues, necesario cribar las menores afirmaciones de 
estos críticos sin tener consideraciones con su «autoridad». 

Los dos postulados deben ser revisados y matizados. Como mostra¬ 
remos más adelante 1 ^, el medio ambiente de conservación y de formación 
de las perícopas no es una multitud, sino una verdadera comunidad con 
testigos de los acontecimientos; el interés histórico no es ajeno a sus pre¬ 
ocupaciones; el papel de los evangelistas no es el de meros compiladores. 

Los géneros literarios pueden y deben determinarse con todo el rigor 
posible; pero este rigor no debe ser tal que se olviden las aproximaciones 
que acompañaban su descubrimiento. Las formas puras son excepcionales 
y la clasificación propuesta es más helenística que semítica. ¿Existen si¬ 
quiera fuera de la mente del que las ha concebido? Y así, ¿se puede so¬ 
meter la realidad a una clasificación geométrica, de la que parece excluido 
el espíritu de finura? Los papeles atribuidos por Dibelius son imaginarios. 
Desde luego, los predicadores podían utilizar los paradigmas; mas 
¿por qué no las Novellen? ¿Quién ha oído hablar de «narradores», de 
trovadores o de teólogos encargados de expresar así la fe de la comunidad? 
No basta invocar lo que sucede en otras religiones, dado que la origina¬ 
lidad del mensaje cristiano rompe constantemente los moldes de la seme¬ 
janza con ellas. 

El contenido es tan distinto de los paralelos aportados que no es muy 
razonable inferir de la afinidad de forma la identidad del fondo o la depen¬ 
dencia mutua: Analogie ist nicht Genealogie. 

No están más ligadas con el método las opciones sociológicas y filosó¬ 
ficas. Por lo demás, los filósofos contemporáneos no propenden en modo 
alguno a reconocer a la comunidad en cuanto tal un poder creador^. La 
multitud modela a su manera las tradiciones que recibe, pero no las in¬ 
venta. Quienes crean son las personalidades. 

Hechas tales reservas, hemos de agradecer a estos investigadores que 
hayan puesto a nuestra disposición un instrumento más afinado para de¬ 
terminar el género literario de cada perícopa, nos hayan estimulado a 
conocer mejor el ambiente en que se formó y que hayan querido, sin lo¬ 
grarlo, llegar a las ipsissima verba lesu. 


§ II. Las unidades literarias presinópticas. 

Pese a sus excesos, la escuela de la Formgeschichte ha dado vigoroso 
impulso a la crítica evangélica. El estudio de cada evangelio y la exposición 
del hecho sinóptico nos han llevado a reconocer en los orígenes de los evan- 


15. Cf. infra, p. 294-298. , . 

16. Cf. J. Baruzi, Problémes d'histoire des religions. Le probiénte de la forme et l exígese 
contemporaine, París 1935, p. 108. 


Robert lí .19 
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gelios una multitud de fuentes, más o menos extensas. Vamos a tratar de 
abordar de nuevo la cuestión en su conjunto. 

1. El marco evangélico. 

Un análisis un tanto circunstanciado muestra que el marco, cuya 
existencia hemos reconocido anteriormente, es muy amplio y apropiado 
para comprender contenidos muy diversos. 

Recordemos, por ejemplo, en Mt la composición teológica de los 
cinco discursos 17 , las aglomeraciones de relatos en los capítulos 8 y 9 18 , 
las agrupaciones de sentencias, así con ocasión de la oración la adición 
del padrenuestro (Mt 6,9-15), las composiciones numéricas a base de las 
cifras 5, 7, 3, 2 19 , los duplicados, los logia llamados «viajeros» (así Mt 
5,13 y Le 14,34s y Me 9,50; o Mt 5,15 y Me 4,21 = Le 8,16 y Le 11,33). 

Esto y otros muchos indicios, como el carácter vago de las transiciones 
cronológicas o topográficas 20 , autoriza a considerar las sentencias y los 
relatos agrupados como algo que tuvo existencia independiente antes de 
ser insertado en los evangelios actuales. Véanse igualmente las cinco con¬ 
troversias de Galilea en Me 2,l-3,6 21 , o la subida a Jerusalén en Le 9, 
51-18,14 22 . 

El crítico tiene, pues, razón de estudiar lo que con todo derecho se 
llama una pericopa, un pasaje recortado de un conjunto más extenso. La 
curación del leproso parece ser la continuación del sermón de la montaña 
en Mt 8,1-4, cuando Jesús descendió en medio de la multitud. Pero la 
sutura parece artificial, si se considera que la coyuntura es históricamente 
inverosímil (un leproso en medio de la muchedumbre) y que Jesús ordena 
al leproso que no hable de ello con nadie. El relato existió, pues, proba¬ 
blemente fuera del marco en que se presenta. Esta probabilidad se con¬ 
vierte en certeza si se considera el relato en Me 1,40-45. En el versículo 
precedente, la «jomada de Cafarnaúm» ha sido coronada por un sumario 
sobre Jesús que predica y cura a los endemoniados. El relato continúa 
bruscamente: «Y un leproso viene a él...» Por otra parte, el comienzo 
de la pericopa siguiente no está mejor ligado con este relato que éste con 
el precedente. Nuestro relato flota, pues, sin ligaduras en un gran contexto 
narrativo. 

Otro tanto sucede con numerosas pequeñas unidades, que se pueden 
aislar perfectamente del cuadro evangélico. Éste, como antes hicimos 
notar a propósito de cada evangelio, no tiene la pretensión de hacer un 
trazado histórico en el sentido moderno del término, sino la de revelar 
que el mensaje evangélico es ante todo el de una existencia. 


17. Cf. supra, p. 175s. 

18. Cf. supra» p. 176s. 

19. Cf. supra» p. 173s. 

20. Cf. supra, p. 17ls. 

21. Cf. supra, p. 207. 

22. Cf. supra, p. 232s. 
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2. Un ensayo de clasificación literaria de las perícopas. 

No es posible retener las minuciosas subdivisiones en la tentativa de 
Dibelius y de Bultmann; pero, siguiendo a Taylor y a otros, se pueden 
conservar numerosos análisis. 

Entre los materiales evangélicos se pueden distinguir sentencias y 
relatos. Las parábolas constituyen un género determinado; el relato de la 
pasión forma un caso aparte. En cambio, en gran número de casos en 
que las sentencias están mezcladas con el relato (paradigmas o apotegmas, 
y Nove lien o relatos de milagros), el género no aparece inmediatamente; 
ahora bien, parece importante precisar en qué consiste el quid de la perí- 
copa, sentencia o acontecimiento, con el objeto de situar mejor los de¬ 
talles del pasaje en relación con el conjunto. 


Las sentencias encuadradas. 

Esta denominación no pone en tela de juicio el valor histórico del 
marco en que fue transmitida la sentencia de Jesús; sólo quiere manifestar 
que la perícopa atiende a la sentencia y no precisamente al acontecimiento. 

1) Si el acontecimiento es un milagro, apenas si se describe éste. En el 
relato de la curación del hombre de la mano seca (Mt 3,1-5), no se da 
el menor detalle sobre la enfermedad (a diferencia del relato de la hemo- 
rroisa), se obtiene la curación con una orden breve, sin que se ponga de 
relieve la omnipotencia de Jesús, sin que se refiera la admiración de las 
gentes (a diferencia de las curaciones del ciego o del sordomudo). En cam¬ 
bio, la indicación del v. 2 sobre los enemigos que tratan de acusar a Jesús, 
orienta la atención del lector hacia una especie de controversia en acto, 
en la que emerge la sentencia de Jesús: «¿Está permitido en día de sábado 
hacer el bien y no el mal... ?» Así pues, el recuerdo fue transmitido no 
para exaltar la potencia de Jesús taumaturgo, sino para conservar una 
enseñanza sobre el sábado. 

El v. 6 inserta el acontecimiento en un marco dramático, pero no es 
esencial para la conservación del recuerdo. Los detalles típicos de Me 
(v. 5o) pudieron no pertenecer a la tradición original. Un estudio completo 
debería examinar atentamente la recensión de Mt (12,9-14), a la vez más 
severa en su esquema y más adornada en la enseñanza mediante la adi¬ 
ción de la parábola de la oveja en el pozo (cf. Le 14,5; 13,5s). 

2) Si el acontecimiento es una controversia, el diálogo es breve, incisivo, 
destinado a poner de relieve una palabra del Salvador. Para captarlo por 
contraste, no hay más que pensar en los diálogos de Jn, que progresan en 
forma lenta y culta. Aquí sólo se conoce lo esencial de la situación; los in¬ 
terlocutores están agrupados, y raras veces son más de dos; para uno que 
no esté iniciado, sus preguntas son difíciles de comprender (así la de los sa- 
duceos, Mt 22,23-24 par.). La controversia sobre el tributo debido al cesar 
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es un modelo del género (Mt 22,15-22). La introducción da lo esencial 
para que se pueda retener la famosa sentencia de Cristo. La conclusión 
que expresa la admiración puede muy bien, pese a Bultmann, haber per¬ 
tenecido a la unidad original, pues no hace sino poner de relieve la sen¬ 
tencia de Jesús. En cambio, la adición de Mt 22,22 «y dejándole se mar¬ 
charon», distrae la atención hacia los fariseos, embotando así un tanto 
la «punta». 

3) Si el acontecimiento es un episodio de la vida de Jesús, una sobriedad 
análoga caracteriza la descripción. En el episodio de Jesús bendiciendo a 
los niños (Mt 19,13-15), no se sabe quién presenta a los niños, se ignora 
dónde nos hallamos y cuándo tiene lugar el hecho. Ni siquiera las dos 
últimas palabras de la recensión de Mt: «se marchó de allí», distraen la 
atención; aquí, sin embargo, Me es más sobrio que Mt. Por el contrario, 
cosa un tanto sorprendente, Me es más abundante que Mt en la palabra 
de Jesús: el v. 15 no parece estar en su lugar (lo que no quiere decir que 
sea más apropiado en Mt 18,3). De todos modos, lo esencial es la senten¬ 
cia: «de quienes son como ellos es el reino de los cielos», subrayada con 
la bendición. 

4) Las notaciones precedentes muestran que el género literario se puede 
reconocer a través de las recensiones actuales. Sin embargo, hay que 
guardarse de tener en menos los otros géneros de presentación. Así, el lla¬ 
mamiento de los primeros discípulos, que gira en torno a la sentencia 
de Cristo: «Yo os haré pescadores de hombres» (Mt 4,19 par.), no tiene 
en Le 5,10 la forma de una sentencia encuadrada, sino más bien el carácter 
de un relato sobre Jesús o de un relato de milagro. De ello no se sigue 
necesariamente que el milagro fuera inventado para ilustrar la sentencia; 
se puede sencillamente pensar que la tradición seguida por Le conser¬ 
vó el contexto de milagro, perdido en la tradición de Mateo y Marcos. 
Lo mismo se diga del episodio de Jesús entre los suyos (Mt 13,54-57 par.) 
y del de Jesús en Nazaret (Le 4,16-30). 

Los relatos de milagros. 

Los relatos de milagros son construidos de manera regular: circuns¬ 
tancias, milagro, efecto producido. Pero ¿es que se podrían contar de 
otra manera? Los paralelos extrabíblicos aducidos por los Formgeschicht- 
ler presentan la misma estructura; pero, como lo ha mostrado el padre 
Me Ginley 23 , el espíritu es ordinariamente distinto. Las narraciones pa¬ 
ganas quieren exaltar al taumaturgo, mientras que los relatos sinópticos 
tienden a mostrar el cumplimiento de la misión mesiánica por parte de 
Jesús; además, la descripción es mucho más circunstanciada (y por tan¬ 
to, más profana) en los relatos no cristianos. Así, salvo dos excepciones 
(Me 7,31-37; 8,22-26), no se habla de contactos corporales ni de prolijos 
conjuros. 

23. L. J. Me Ginley» Form Criticism of the synoptic healing Nar raí ives*, Woodstock 1944 
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En estos relatos las palabras de Cristo no son llamativas, sino clásicas 
(«¡Vete en paz!»; «Tu fe te ha salvado»; «¿Qué quieres?»), poco varia¬ 
das (exorcismo de un hombre o del mar 24 ), poco desarrolladas. Los de¬ 
talles, en cambio, pueden ser abundantes, con objeto de poner de relie¬ 
ve no la sentencia, sino el gesto de Jesús. Lo que indica la forma literaria 
no es tanto la brevedad cuanto la concentración. Así, en Me 1,23-27 no 
es la breve palabra de Jesús lo que llama nuestra atención, sino la procla¬ 
mación del demonio y la admiración de la multitud: todos tributan ho¬ 
menaje a Jesús, vencedor de Satán. 

La curación del paralítico proporciona un caso interesante. Nume¬ 
rosos autores se inclinan a ver en Me 2,3-12 dos relatos anteriores aco¬ 
plados: uno de ellos sería una sentencia encuadrada que recuerda que, 
con ocasión del milagro (v. 5-10a), Jesús tiene el poder para perdonar los 
pecados (v. 1-4.106-12), el otro narraría el milagro por sí mismo. La cosa 
no es imposible. Más adelante evocaremos un ejemplo análogo a propó¬ 
sito de la curación del epiléptico 25 . En todo caso, en esta cuestión habría 
que estudiar la recensión de Mt por sí misma, pues es mucho más aus¬ 
tera que la de Me y podría representar un estadio sencillo de la tradición. 

Es sumamente difícil otorgar un primado de antigüedad por razón 
de la brevedad o de la extensión del relato. Los críticos distan mucho de 
convenir sobre este punto. Por lo demás, la hipótesis que ve en la recen¬ 
sión de Me algunos rasgos sobre añadidos serviría para explicar mejor 
el estado actual de los textos. 

Los relatos sobre Jesús. 

Se parecen no poco a los precedentes por su carácter descriptivo; 
se distinguen de ellos por el interés que se dirige no hacia el milagro, sino 
hacia Jesús o hacia alguien de su acompañamiento. Así, la curación de la 
hija de la cananea (Mt 15,21-28) es una ocasión para poner de relieve 
la actitud de Jesús frente a los paganos. La visita de Jesús a los suyos, la 
confesión de Pedro, la transfiguración, la entrada en Jerusalén, la mayor 
parte de los relatos contenidos en la pasión: todos estos pasajes provienen 
más o menos de testigos oculares y de construcciones literarias, pero su 
valor histórico no se puede poner en tela de juicio so pretexto de que 
tienen mayor profundidad teológica que las sentencias encuadradas. 


Sumarios y transiciones. 

Los sumarios pudieron muy bien haber preexistido a la redacción 
del evangelio. En fecha muy temprana se resumió la actividad de Jesús, 
sea en palabras o en milagros. Así, el sumario que anuncia la actividad de 
Jesús en Galilea, el que precede a la institución de los doce. En ellos se 

24. Cf. supra, p. 203. 

25. Cf. infra, p. 299. 
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reconocen rasgos captados al vivo (Jesús apretado por la multitud, la 
barca puesta a su disposición...) y generalizaciones que se relacionan 
con hechos concretos (prohibición, impuesta por Jesús a los demonios, 
de proclamar que es el Hijo de Dios). Igual procedimiento que en Act 
2-5, donde, de manera más compuesta, cada sumario va seguido de un 
episodio concreto destinado a ilustrarlo. 

La apreciación de las transiciones es más delicada. ¿Son anteriores 
al evangelio y formaban un conglomerado de los episodios anteriormente 
separados? Parece ser así en el caso de numerosas colecciones de episo¬ 
dios, como las cinco controversias en Me 2,1-3,6. Con frecuencia, puede 
tratarse de un mero trabajo literario; las características de estilo ayudarían 
a decidir; pero las incoherencias en la sucesión del relato, las intermiten¬ 
cias no pueden bastar para probar perentoriamente un trabajo literario. 
En particular las palabras-nexo serían, según J. Jeremías, indicio neto 
de un trabajo anterior a la operación de poner por escrito. 

3. Formación literaria de las unidades presinópticas. 

Los Formgeschichtler afirman con frecuencia que la comunidad creó 
los materiales utilizados por los evangelistas. Tal modo de designar la 
actividad de la comunidad se presta a ilusión, al sobrentender más o 
menos voluntariamente un juicio de valor histórico. Es preferible conten¬ 
tarse con una palabra emparentada con el manifiesto de la escuela: la 
formación. Formar es dar forma a un material preexistente; hay, desde 
luego, creación literaria, pero habitualmente se hace a partir de un acon¬ 
tecimiento o de una sentencia referidos por un testigo. 

Jesús dijo, Jesús hizo. Sin embargo, literariamente hablando, no es 
Jesús, sino la Iglesia, el autor de los evangelios 26 . Importa, pues, conocer 
el medio que «formó» el evangelio. 


La comunidad primitiva. 

Contrariamente a uno de los postulados de la Formgeschichte, el medio 
de origen de los evangelios no es un medio «popular», en sentido peyo¬ 
rativo de multitud indiferenciada; esto es verdad, aunque no merezca el 
calificativo de literario en el sentido occidental del término. Los recuerdos 
relativos a Jesús no fueron confiados a una colectividad anónima, sino a 
una comunidad bien estructurada. Según la expresión de V. Taylor, «si 
los Form-critics tuvieran razón, los discípulos hubieran debido ser tras¬ 
ladados al cielo inmediatamente después de la resurrección de Jesús». 
Mas estos testigos viven y se muestran responsables de la tradición na¬ 
ciente. Basta con pensar en la vigilancia que ejercen sobre la extensión 
del evangelio (cf. Act 8,14), en las giras pastorales de Pedro, en el concilio 


26, Cf. VÉvangile et les évangiles, p. 59-78. 
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de Jerusalén, en el control mutuo que debían de ejercer las numerosas 
iglesias, a menudo ya rivales. El bilingüismo de la comunidad ya en sus 
orígenes, el carácter esencialmente conservador de los medios de tradición 
oral, así como otros muchos factores, impiden históricamente asimilar la 
comunidad primitiva con las multitudes anónimas creadoras de leyendas 27 . 

Los evangelios no son biografías (en el sentido moderno de la palabra), 
sino obras complejas, que responden a intereses variados, y siempre a la 
necesidad de afirmar y de alimentar la fe. Esta verdad innegable no auto¬ 
riza para depreciar históricamente la obra, pero permite caracterizarla 
mejor. 

El principio de coordinación de las unidades literarias, anteriormente 
detalladas, es, pues, la afirmación de la fe: Jesús es Mesías e Hijo de Dios. 
Gracias a tal principio se ordenarán los datos dispersos: todos están ins¬ 
pirados por un alma. El análisis de los evangelios lo muestra, los datos 
de los Hechos de los Apóstoles lo confirman. Así, Jesús es el hombre 
al que Dios acreditó con milagros, con señales, con prodigios (Act 2,22), 
que «pasó haciendo bien» (10,38). Su enseñanza como sus obras de po¬ 
tencia manifiestan al Mesías. Así pues, en las unidades literarias nada 
es profano: todo debe contribuir a poner de relieve la persona y la obra 
de Jesús, a invitar al lector a dar su fe. 


Los «medios de vida» de la comunidad primitiva. 

Dibelius notó con toda razón que la predicación fue desde los orígenes 
la actividad esencial de la comunidad. Gracias a los datos de los Hechos 
de los Apóstoles se puede puntualizar esta notación. Desde muy temprano 
la comunidad no se contentó con dirigirse hacia los no creyentes, sino 
que se ocupó también de los del interior. De ahí dos actitudes fundamen¬ 
tales que dieron origen a la tradición evangélica: el evangelio proclamado 
a los judíos y a los gentiles, el Evangelio vivido en la Iglesia 28 . Para nuestro 
intento parece que se pueden distinguir más exactamente tres medios de 
vida que imprimieron una nota especial a los recuerdos que transmitían. 

1) El medio litúrgico es evocado, por ejemplo, en Act 2,42ss, a propó¬ 
sito de la fracción del pan. El relato de la última cena, el de la pasión de¬ 
bieron ser narrados entonces con objeto de mantener el recuerdo vivo de 
Jesús y el lazo que unía a los discípulos con su Maestro, con el Maestro 
que sabían que estaba vivo y presente en medio de ellos. 

2) El medio catequético se cuidaba de una mejor instrucción de los 
convertidos, seguramente a la manera como se llevó a cabo la catcquesis 
del ministro de la reina de Etiopía (Act 8). Entonces se debieron de trans¬ 
mitir muchos recuerdos con el fin de dar una formación más profunda a 
los neófitos, de animarlos y de indicarles líneas de comportamiento con¬ 
formes con su nueva existencia. Sin duda alguna proceden de este medio 

27. Cf. L'Évangile et les évangiles, p. 45-58. 

28. Ibid., p. 10-30. 
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la mayor parte de los episodios de la vida pública que mencionamos nn 
poco más adelante. 

3) El medio misionero se caracteriza por la presentación kerigmática 
de la buena nueva y por la apologética defensiva de los acontecimientos 
del tiempo pasado. Se hacía partiendo de la inteligencia de las profecías. 
Así se ilustraba el comportamiento de Jesús, sus milagros, sus controver¬ 
sias, su manera de predicar modestamente como el Siervo de Dios 29 . San 
Pablo mismo presentaba la buena nueva mostrando que Jesús es cierta¬ 
mente el Cristo que debía sufrir 30 . 


Los intereses de la comunidad primitiva. 

Las indicaciones que siguen suponen el análisis de las unidades lite¬ 
rarias evangélicas: el significado de cada pasaje permite precisar por qué 
se retuvo tal episodio, cómo no quedó sumido en el olvido juntamente 
con tantos otros. 

Sería sin duda temerario afirmar de manera exclusiva que tal o cual 
pasaje pertenecía a tal o cual medio de vida, puesto que pudo haber in¬ 
tercambio entre las influencias de los diferentes medios. Así parece cierto 
que el relato de la multiplicación de los panes sufrió el influjo del medio 
litúrgico; también parece cierto que este relato no se transmitió única¬ 
mente en una perspectiva litúrgica: en él se descubren otras tendencias, 
como la de la institución de la comunidad de los discípulos (punto de 
vista eclesiástico) o la de la presencia de Jesús entre los paganos (punto 
de vista misionero). 

Esta pluralidad de perspectivas es cosa normal, no sólo porque los 
acontecimientos de la vida de Cristo pueden tener diversos significados, 
sino porque si bien son los mismos creyentes los que refieren los mismos 
hechos, lo hacen en ocasiones a veces diferentes, orientando, por consi¬ 
guiente, los relatos en forma diversa, hasta el momento en que fueron 
reasumidos e insertados en un marco firme. 

1) Un primer grupo de acontecimientos debió de ser evocado con el 
fin de resolver los problemas que planteaba la nueva existencia. No se 
buscaba una teoría directriz, sino una respuesta a las circunstancias. 

Era muy natural que una palabra de Jesús, un gesto del Salvador 
ayudase a hallar la solución. El sábado, ¿había caducado o conservaba 
todavía su valor? ¿Debían observarse los ayunos? ¿Qué pensar de los no 
judíos, de los pecadores, de los niños? ¿Qué actitud adoptar frente a la 
ley, y más en particular frente a las leyes de purificación ritual, la ley del 
divorcio, el tributo que había de pagarse al templo? ¿Qué pensar de la 
muerte que sobreviene impensadamente? ¿Cuándo vendrá, pues, el reino 
de Dios? ¿Qué será del mundo al final de los tiempos? ¿Cómo hay que 


29. Cf. supra, p. 186s. 

30. Cf. L’Évangile et les évangiles, p. 21-25. 
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comportarse con la familia, sobre todo cuando hay conflicto a propósito 
de la misión apostólica ?3h 

2) El motivo apologético desempeñó también gran papel: la presen¬ 
tación de los milagros, bien escogidos a fin de poner de relieve la mesia- 
nidad de Jesús, el recuerdo de las controversias de Jesús con los judíos, 
con miras a ayudar a los cristianos a mantenerse firmes en la lucha 
en que estaban empeñados por su fe, según el ejemplo de Esteban o 
de Pablo. 

3) El motivo histórico, el del recuerdo como tal, debió, pese a los 
Formgeschichtler de los principios, desempeñar un papel importante en 
la formación del Evangelio. Estos críticos piensan que hay incompatibi¬ 
lidad entre la actitud de la fe y la actitud histórica. Ahora bien, la palabra 
«histórica» es ambigua. 

Evidentemente, sería vano querer descubrir en nuestros relatos repor¬ 
tajes de acontecimientos destinados a servir de materiales en un monu¬ 
mento que sería la historia científica de la vida de Jesús. Mas una doble 
observación se impone. En primer lugar, como dice el padre Benoit, «quizá 
los primeros cristianos no tuvieron la preocupación de la “historia”, pero 
sí tuvieron la preocupación de lo “histórico”. Los predicadores de la 
nueva fe no quisieron contar todo lo relativo a Jesús, pero sí quisieron 
que lo que contaban fuese sólido». Así la fe cristiana es sencillamente 
histórica; el motivo histórico es, pues, subyacente a todos los otros. 

La segunda evidencia que se nos impone, es que lo histórico no afecta 
únicamente a la manera de referir los recuerdos, sino que interesa también 
por sí mismo. El evangelio no es en primer lugar una doctrina, sino un 
hecho. Más aún: los evangelios conservan los vestigios de una inserción 
en el tiempo y en el espacio que no es efecto de la obra literaria de los evan¬ 
gelistas. Es cierto que las transiciones son a veces torpes, sin duda sub¬ 
sisten incoherencias en la sucesión de los relatos, pero el objetivo mismo 
de la tradición es legar el recuerdo de una existencia y, por consiguiente, 
una «biografía» en el sentido vulgar del término. 

Los evangelios no son un batiburrillo de términos que muestran que 
Jesús es Mesías e Hijo de Dios: ofrecen un relato seguido de la existencia 
de Jesús, detrás de cada unidad evangélica sugieren esta existencia. 

4) Siendo esto así, no basta iluminar los episodios de la vida de Cristo 
con los problemas que se planteaba la comunidad, sino que además hay 
que descubrir a través de ellos la presencia de un ser que vivía todavía, 
la actividad de un ser que en determinadas circunstancias había indicado 
para siempre quién era. De lo contrario, habrá que relegar al museo de las 
leyendas la mayoría de los recuerdos de trascendencia teológica (bautismo, 
tentación, transfiguración e incluso la pasión) o de los recuerdos que se 
podrían calificar de gratuitos, los que no presentan inmediatamente un 
significado utilitario o que hasta son aparentemente escandalosos para la 


31. Cf. L'Évangile et les évangiles, p. 68s. 
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fe (la ignorancia de la hora por el Hijo, la actitud de los parientes de Jesús, 
el sudor de sangre.. 

Como origen de las unidades literarias se descubre, pues, una plura¬ 
lidad de motivos; si con frecuencia es difícil escoger exclusivamente entre 
los que pudieron tener alguna influencia, si a veces resulta hipotético pre¬ 
cisar, es cierto, sin embargo, que la lectura de los evangelios gana inmen¬ 
samente si se sitúan así las perícopas evangélicas. Sólo el primer evangelio 
sistematizó una actitud fundamental de la comunidad primitiva' 12 . 


§ III. Historia de la formación del evangelio. 

No basta haber reconocido, clasificado y justificado las unidades li¬ 
terarias presinópticas, sino que hay también que intentar describir su 
historia: la evolución de las unidades a lo largo de la tradición y la con¬ 
signación de los evangelios por escrito. 

1. Historia de las unidades literarias. 

Como punto de partida, el hecho sinóptico: los mismos acontecimien¬ 
tos fueron referidos de manera semejante y diferente a la vez. La crítica 
puramente literaria nos ha parecido lo menos apta para explicar este 
hecho 11 : la tradición oral desempeña su papel al principio y al final del 
proceso, hubo contactos literarios entre las unidades presinópticas. El co¬ 
nocimiento de los medios de vida en que pudieron tener lugar estos con¬ 
tactos, lo exige la historia de las unidades literarias. Describir esta historia 
equivale a hacer la exégesis de cada perícopa, empresa que rebasa la am¬ 
bición de estas páginas. Nos contentaremos con dar dos o tres ejemplos 
sugestivos. 

Un largo estudio del padre Dupont trata de descubrir el arquetipo 
de las bienaventuranzas 14 y de seguir su evolución en los diferentes medios, 
justificando así las recensiones actuales. En su tenor inicial, las bienaven¬ 
turanzas constituían una proclamación de tipo profético que anunciaba 
la realización de las promesas mesiánicas. En Le la enseñanza es de tipo 
sapiencial; en Mt es un llamamiento a un ideal de perfección más moral. 
Hubo, pues, así adaptación de las tradiciones evangélicas a las necesida¬ 
des y a las preocupaciones de los medios cristianos en los cuales se fija¬ 
ron nuestros textos. Y esta adaptación revela la conciencia que tenían 
los primeros cristianos del valor de las palabras del Señor. 

G. Bornkamm 15 estudia la perícopa sobre el doble precepto del amor, 

32. Cf. supra, p. 177s, 185s. 

33. Cf. supra, p. 280ss. 

34. J. Dupont, Les Béatitudes* , Brujas 1954; Les Béatitudes , i, Le probléme littéraire: Les 
deux versions du Sermón sur la montagne et des Béatitudes *, Brujas-Lovaina 1958. Cf. RSR, 1958, 
p. 253-260. 

35. G. Bornkamm, Das Doppelgebot der Liebe, en: Nt, Studienfür R. Bultmann, Berlín 1954, 
p. 85-93 (cf. RSR, 1956, p. 55s). 
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que pertenece a la triple tradición (Mt 22,34-40 par.). Muestra que Mt 
y Le refieren una tradición antigua de controversia que refleja el medio 
de Palestina. Marcos, en cambio, presenta una discusión de escuela, de 
alcance apologético, que habría tomado forma en un medio judeohele- 
nístico, sin duda ulteriormente. 

La parábola del buen amo de la viña (Mt 20,1-16) denota una evolución 36 . 
Leída con el v. 166 («porque muchos son los llamados, pero pocos los 
escogidos»), poco seguro textualmente, es una parábola de juicio, que 
invita a no perderse apoyándose en la propia justicia. Si se detiene en 
el v. 16a («los últimos serán los primeros»), insiste en la inversión 
del orden previsto normalmente y enseña el temor a perder el lugar 
que se posee. Si, finalmente, la parábola está orientada hacia el v. 15 
(«¿Ha de ser malo tu ojo porque yo soy bueno?»), repite el mensaje 
del Dios misericordioso por encima de las medidas humanas. Es posible que 
la parábola fuera pronunciada así por Jesús y que el v. 16 permitiera 
que fuese aplicada a la Iglesia viva: la actitud de los fariseos puede repro¬ 
ducirse hoy día entre los cristianos tentados a desconocer la bondad de 
Dios (cf. Rom ll) 37 . 

El episodio del muchacho epiléptico (Mt 17,14-21 par.), que hemos es¬ 
tudiado en detalle 38 , es igualmente significativo. En el estado actual las 
recensiones manifiestan diferentes estadios de la tradición. Mateo tiene 
sencillamente una preocupación catequética: es una lección dirigida a los 
discípulos. Marcos es complejo. El relato actual es una presentación dra¬ 
mática del triunfo de Jesús sobre el demonio; parece haber fusionado dos 
tradiciones: un relato de milagro (Me 9,20-27), rama caída de la tradi¬ 
ción, que subrayaba la admiración por Jesús y que se descubre netamente 
tras el relato actual (Le), y una presentación catequética análoga a la de 
Mt, que comporta el diálogo final. Así pues, en los orígenes habría habido 
dos corrientes de interpretación del episodio: un relato del milagro sin diá¬ 
logo y una enseñanza catequética (con diálogo), que dieron origen a los 
relatos actuales, a consecuencia de un trasiego a lo largo de la tradición. 

2. Historia de las composiciones presinópticas. 

En este terreno no ha ido tan lejos la investigación crítica. Sin em¬ 
bargo, es cierto que hubo un estadio intermedio entre las unidades lite¬ 
rarias y los evangelios mismos. 


Las colecciones de controversias. 

Uno de los primeros críticos que se cuidaron de considerar estos com¬ 
plejos, fue M. Albertz en un estudio sobre las controversias (1921). Hacía 

36. Cf, J. Jeremías, Die Gleichnisse Jesu, Gotinga 4 1956, p. 23-28. 

37. Véase también J. Dupont, La parabole des ouvriers de ¡a vigne, NRT, 1957, p. 785-797. 

38. En: La Formation des Évangiles, Probléme synoptique et Formgeschichte , Brujas-París 
1957, p. 85-115. 
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notar el carácter artificial de la agrupación de las cinco controversias 
galileas (Me 2,1-3,6). La noticia de 3,6 sobre el complot de los fariseos, 
que deciden dar muerte a Jesús, le parecía anticiparse netamente al desa¬ 
rrollo de los acontecimientos y, por tanto, sugerir, juntamente con otros 
indicios, una composición anterior a su inserción en el segundo evan¬ 
gelio. El motivo de esta colección parecía haber sido el deseo apolo¬ 
gético de mostrar cómo el Maestro había sido perseguido injustamente 
por el odio de los que no querían aceptar su doctrina. Una segunda co¬ 
lección de controversias localizadas en Jerusalén (Me 11,27-33; 12,13-37) 
mostraba cómo el Maestro había logrado «tapar la boca» a sus enemigos. 
Con esto se podía descubrir en esta agrupación un interés en la comunidad 
primitiva, que tenía que habérselas con los judíos y que debía desarrollar 
talento de controversista entre sus nuevos adeptos. 

Numerosos factores pudieron intervenir en estas composiciones. Re¬ 
cientemente 39 , a propósito de las cuatro controversias de Jerusalén, 
D. Daube descubría un esquema midrásico, el de los «cuatro hijos». 


Otros bloques de perícopas. 

Antes 40 hemos señalado otras agrupaciones como los relatos de mi¬ 
lagros (Mt 8,1-17; Me 4,35-5,43), como secciones de tendencia doctrinal, 
por ejemplo, la «sección de los panes» (Mt 6,31-8,26), según L. Cerfaux 4 L 
Las agrupaciones de sentencias, tales como el sermón de la montaña, la 
jornada de las parábolas, la disposición de Me 9,33-50, son «otros tantos 
bloques ya tallados, que sólo con disponerlos en cierto orden y enlazarlos 
con relatos de milagros y otros acontecimientos de la vida de Cristo, 
se obtendrán nuestros evangelios sinópticos» 42 . El discernimiento de estos 
bloques es mucho más importante para la inteligencia de los sinópticos 
que las teorías generales sobre los documentos fuentes. «La tradición 
no se conserva como una nebulosa de partículas sin cohesión. En un 
principio se organiza con arreglo a centros de interés que se descubren 
con relativa facilidad» 43 . Habría, pues, «tramos sucesivos de la redacción 
biográfica», y esta misma sistematización última habría ido precedida 
de una sistematización regida por las necesidades doctrinales y ca- 
tequéticas. 

En este estadio de las composiciones presinópticas es donde las tran¬ 
siciones desempeñan el papel principal, pues sirven como de tejido con¬ 
juntivo e indican la intención del compilador. Unas veces es una simple 
palabra-nexo, otras un conglomerado de orden geográfico (la jornada 
de Cafamaúm, los milagros alrededor del lago, la subida de Galilea a 
Jerusalén...), otras hasta un ensayo de composición biográfica, que 

39. D. Daube, The New Testament and Rabbinic Judaism , Londres 1956, p. 158-169. 

40. Cf. supra, p. 176s, 207s. 

41. Recueil L. Cerfaux , i, p. 471-485. 

42. L'Évangile et les évangiles, p. 78. 

43. L. Cerfaux, La voix vivante de VÉvangile au début de VÉglise, p. 35. 
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K.L. Schmidt trató de destruir, pero C.H. Dodd lo ha revalorizado sen¬ 
satamente, y conserva su valor en un estadio ulterior de la tradición. 


Los primeros montajes. 

Recientemente, monseñor L. Cerfaux daba una idea de las conclusiones 
a que le habían conducido análisis de detalle. No se ocupa directamente 
de las colecciones de que acabamos de hablar, sino que trata de determi¬ 
nar cuál fue su primer montaje. 

«Existen dos grandes series de fuentes, en parte homogéneas y en 
parte opuestas entre sí. Una primera serie abarca la actividad de Jesús 
en Galilea y se prosigue con las enseñanzas a la comunidad del desierto 
y con las controversias, la condenación de los fariseos y el discurso escato- 
lógico. Toda esta serie es, podríamos decir, de inspiración galilea. Repre¬ 
senta los recuerdos que los doce conservaron del Maestro y la actividad 
taumatúrgica de Jesucristo, que se revela como fundador del reino e Hijo 
de Dios; podríamos llamarla el relato de las enseñanzas y de los mila¬ 
gros de Jesucristo. 

»E1 relato de la pasión forma el núcleo central de una narración se¬ 
guida, que comienza con el primer anuncio de la pasión en Cesárea de 
Filipo. La muerte de Cristo, seguida de la resurrección, constituye un 
nuevo centro de interés, que es completamente diferente del que regía 
la composición de la primera serie. Jesús no es ya esta vez el heraldo de la 
buena nueva, sino su objeto, siendo la buena nueva la de la salud procu¬ 
rada por su muerte y su resurrección. 

»La economía de nuestros evangelios revela la amalgama de estas 
dos primeras síntesis narrativas soldadas por la sección de los panes. Co¬ 
mienza con la actividad galilea, tomada de la fuente “enseñanza y milagros”; 
combina luego, con la fuente pasión, lo que acababa (quizá en una redacción 
más reciente) la fuente “enseñanza y milagros”, es decir, las enseñanzas 
del desierto y la condenación definitiva de los fariseos y del judaismo. 
Para terminar el evangelio, se contaba la aparición de Jesús en el monte 
de Galilea, con el envío de los doce a los gentiles. Este último episodio 
está concebido con el espíritu de la fuente “enseñanza y milagros” y da 
al conjunto su unidad: la resurrección da a los discípulos la investidura 
definitiva del Espíritu de Cristo, convertidos en hijos de Dios en potencia; 
revestidos de la fuerza de lo alto, irán a repetir a las naciones las ense¬ 
ñanzas de Cristo en Galilea» 44 . 


Misión de los evangelistas. 

Los análisis precedentes parecen haber reducido considerablemente la 
misión de los evangelistas: consistió en combinar unidades preexistentes, 

44. L. Cerfaux, En marge de la question synoptique: Les unités littéraires antérieures aux 
trois premiers évangiles , en: La Formation des Évangües..., p. 31-32. 
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complejos ya formados. De ahí a desacreditar a los evangelistas calificán¬ 
dolos de meros «compiladores», no había más que un paso. Los inicia¬ 
dores de la Formgeschichte lo dieron sin ningún reparo. Pero sin razón. 
En efecto, si la obra de los evangelistas tiene sus fuentes, no menos cier¬ 
tamente ha quedado el sello de cada uno en estas fuentes. 

No fueron los evangelistas los que inventaron la estructura cuadripar¬ 
tita del evangelio; el hecho de que se descubra incluso en Le 45 , revela que 
se imponía como un sello anterior y que comenzaba ya a agrupar los ma¬ 
teriales en una visión de conjunto tradicional. 

Pero fueron ellos los que orientaron diversamente esta composición 
de conjunto, como lo muestran claramente las perspectivas propias de 
cada autor: ¿se podrá, pues, rehusar este título a los que así ofrecieron 
un punto de vista particular acerca de la buena nueva? 46 

Son también escritores que se reconocen por múltiples características 47 ; 
pero la pobreza de este estilo y el embarazo de la presentación muestran 
que estos escritores querían ser «ministros de la palabra», solícitos, ante 
todo, por transmitir con la mayor fidelidad posible el depósito, la fuente 
viva de la tradición. 

Autores, sí, pero en nombre de la Iglesia primitiva. 


45. Cf. supra, p. 230-235. 

46. Desde hace algunos años la crítica de los sinópticos ha desplazado su cehtro de interés; 
ya no atiende en primer lugar a la historia de la formación del evangelio (Formgeschichte) , sino 
a la historia de la redacción de los evangelios (Redaktionsgeschichte); se cree descubrir tales 
diferencias de perspectiva entre ellos, que se ha podido decir: «Ya no hay evangelios sinópticos.» 
W. Marxsen, Der Evangelist Markus. Studien zur Redaktionsgeschichte des Evangeliums , Gotinga 
1956, p. 144. Sobre estas nuevas tendencias, véase Bulletin d'exégése des évangiles synoptiques, 
RSR, 1958, p. 237-269. 

47. Cf. supra, p. 172-178; 199-208; 226-234. 
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§ I. £1 problema histórico de Jesús. 

1. La cuestión y las respuestas. 

A todo lo largo de los capítulos precedentes se planteaba la cuestión: 
¿alcanzamos al Jesús de la historia a través de la presentación de fe que 
nos ofrecen los evangelios? 

La respuesta varía según los críticos, y si hay un Bultmann que man¬ 
tiene un velo opaco entre la comunidad primitiva y Jesús mismo, hay otros 
muchos que, no obstante la aparente frialdad de su crítica, se han pronun¬ 
ciado en favor de la posibilidad de alcanzar auténticamente a Jesús. Al¬ 
gunos piensan que hubo a veces transformación de los hechos, a veces 
incluso deformación, pero la mayoría estiman que están en condiciones 
de oir realmente la palabra del Salvador. Así, entre los anglicanos, 
V. Taylor, E. Hoskyns, T.W. Manson; el mismo M. Goguel escribía recien¬ 
temente que el «llamado historicismo contra el que fácilmente fulminan 
ciertos teólogos conservadores, no ha existido nunca más que en su ima¬ 
ginación. .. El hecho Jesús, que es el fundamento de la fe cristiana, 
tiene, por supuesto, además de su carácter histórico, un significado supra- 
histórico y sobrenatural que se resume en esto: para la fe, Jesús representa 
una intervención en el devenir humano» 1 . 

Entre los católicos, la respuesta está garantizada por la fe; es signi¬ 
ficativa la reacción romana contra la audacia de un Loisy: los evangelios 
son documentos de historia 2 . Pero esta afirmación se refiere al hecho de la 
historicidad, no al modo como ha sido transmitido. 

Ahora bien, con no poca frecuencia los apologistas católicos se con¬ 
tentan con un razonamiento que no es ciertamente falso, pero que no 
tiene suficiente envergadura para responder a la problemática contem¬ 
poránea. 

2. Una argumentación clásica. 

A menudo se razona así. Los evangelios emanan de autores sinceros y 
bien informados, luego son históricos. Ahora bien, este razonamiento no 
indica nada acerca de la manera como son históricos estos escritos, y, con 
todo, seguidamente carga sobre los autores de los evangelios el peso de 
una crítica moderna que parece excesivo. Los dos capítulos precedentes 
hacen inmediatamente problemático este razonamiento. Marcos y Lucas 
no son testigos directos y su dependencia de Pedro y de Pablo respectiva¬ 
mente no es suficiente para garantizar su testimonio; Mt, en fin, no nos 
ha llegado sino a través de una refundición de la obra del apóstol Mateo. 

Desde luego, no hay que descuidar los argumentos tomados de la 
tradición, pero una justificación de la historicidad de los evangelios ha de 

1. La critique et la foi, en: Le Probléme biblique dans le protestantisme, París 1955, p. 32. 

2. Cf. supra, p. 157-160. 
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poder apoyarse, en último término, en la crítica interna de los documentos. 
Ahora bien, ¿se puede calificar de testigos a los evangelistas Mt, Me, Le 
en el sentido que requiere hoy día un estudio de crítica histórica? 

Por lo demás, positivamente, los estudios precedentes los han presen¬ 
tado ante todo como «ministros de la palabra», solícitos por transmitir 
los datos tal como los habían recogido, después de haber experimentado 
su valor. Tales datos se les imponían en formas determinadas; escogidos 
por ellos, estaban encuadrados en un esquema de conjunto recibido tam¬ 
bién tradicionalmente (sólo Juan, que era testigo, se permitirá invertirlo). 
Las suturas con que los ligaron son palmarias y permiten remontarse a un 
estadio presinóptico. En este estadio, ¿se puede decir que los «autores» 
son responsables de materiales que tenían una existencia independiente? 
Sí, en cuanto que ellos experimentaron la solidez de la tradición acep¬ 
tada; no, en cuanto que no se sitúan por encima de la Iglesia que la 
transmite. 

La argumentación clásica reclama un complemento. Desde luego, 
siempre habrá que establecer mediante la crítica externa la autenticidad 
de los evangelios, deducir su historicidad como corolario de esta autenti¬ 
cidad; pero además de esto habrá que precisar cómo son históricos. 

3. Esquema de exposición de la historicidad de los sinópticos. 

Si se ha de tratar la cuestión en toda su amplitud según la problemá¬ 
tica contemporánea, debe resolverse en diversos estadios, englobando así 
los argumentos clásicos, aunque renovándolos. Debemos proceder hacia 
atrás desde el siglo n hasta la tradición oral. En cada etapa, crítica ex¬ 
terna y crítica interna cooperan para precisar progresivamente en qué 
sentido son históricos nuestros evangelios. 

Se pueden distinguir tres etapas, que corresponden a los estadios en 
que se pueden examinar los escritos evangélicos. 

1) Los cuatro evangelios, al constituir la regla de fe evangélica, fueron 
considerados primeramente en bloque, como el evangelio en cuatro 
formas más bien que como cuatro evangelios. Según la expresión de Ireneo, 
es el evangelio tetramorfo. A esta presentación tradicional se puede añadir, 
desde el punto de vista moderno, una encuesta sobre los materiales con¬ 
tenidos en los evangelios. 

2) Un estudio de los cuatro evangelios, considerados separadamente, 
sirve para precisar el género literario «evangelio» y apreciar en este es¬ 
tudio en qué sentido se les puede llamar históricos. 

3) Finalmente, hay que remontarse hasta la tradición evangélica anterior 
a la redacción de los cuatro evangelios. Mediante un estudio sumario 
del medio en que vivió, precisar en qué grado merece nuestra confianza 
desde el punto de vista histórico. 


Robert 11-20 
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§ II. Primera etapa: el evangelio tetramorfo. 

En este estadio es suficiente mostrar que los evangelios son documentos 
verdaderamente históricos. 

1. Desde el punto de vista tradicional. 

Los padres de la Iglesia antenicena consideran el evangelio cuatriforme 
como la fuente de su fe, con exclusión de cualquier otro evangelio. Los 
recibieron como apostólicos, y ejercieron sobre ellos una verdadera crí¬ 
tica. Tertuliano contra Marción, apela a la universalidad y a la continuidad 
de la tradición histórica que ha transmitido estos escritos. 

Por otra parte, la fe cristiana reposa por naturaleza en un hecho his¬ 
tórico, y no en primer lugar en una doctrina. Recibir los evangelios como 
canónicos es otorgarles patente de historicidad; historicidad de conjunto 
que, naturalmente, no responde a las exigencias contemporáneas, pero 
historicidad sustancial que toda crítica ulterior habrá de tener en cuenta. 
Según el adagio, melior est condicio possidentis. La historicidad está en 
posesión. 

Esto lo confirman los teólogos del Nuevo Testamento. Tal estudio 
fue realizado muy bien por Hoskyns en 1931. Teólogos como Pablo, 
Juan, y el autor de la Carta a los Hebreos, fundan su enseñanza en 
un hecho: Jesús, que había muerto crucificado, resucitó y vive. Este 
hecho tiene un alcance doctrinal: no sirve sólo de vestidura simbólica 
a una doctrina más o menos misteriosa. Desde luego, estos tres autores 
adaptan su mensaje a las necesidades de sus destinatarios, pero los tres 
se apoyan en el mismo hecho. Sería inconcebible que todo esto se apo¬ 
yara en el vacío. Más aún: el estudio de su comportamiento pone al crítico 
en la disposición tradicional que conviene para investigar el contenido 
histórico de los evangelios: un hecho, pero un hecho inseparable de un 
significado doctrinal. 

Más en particular, el testimonio de Pablo es valedero. Aquí tenemos 
un testigo independiente de los evangelistas, del que se puede decir que es 
sincero y está bien informado, que es de la primera hora, que conoce la 
Iglesia universal. Ahora bien, este testimonio concuerda con el de los 
evangelistas en los puntos esenciales. 

2. Desde el punto de vista moderno. 

Las ciencias modernas, a su manera, infunden confianza en el conte¬ 
nido de los evangelios. Confirman la historicidad global afirmada por la 
tradición, confrontando los datos intrínsecos de los evangelios y los que 
suministran otros escritos u otras disciplinas. En este estadio no se trata to¬ 
davía de un estudio literario, sino únicamente de un examen del contenido. 
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En toda búsqueda en tomo a una obra histórica, se comienza por determinar 
el medio en que tal obra vio la luz, precisando así la época de su composi¬ 
ción. Esta argumentación primera no excluye la posibilidad de una re¬ 
construcción arqueológica que los autores habrían hecho a partir de ma¬ 
teriales antiguos, ni la influencia posible de una deformación más o menos 
voluntaria de estos materiales. Sin embargo, aumenta la confianza en el 
valor histórico de la obra considerada. 


Un medio anterior al año 70. 

El estado de cosas descrito en los evangelios corresponde al de Pa¬ 
lestina antes de la catástrofe del año 70; y por otra parte esta descripción 
es inseparable de la trama evangélica. 

Desde el punto de vista lingüístico , estos escritos redactados en griego 
revelan un contacto con la Biblia y un origen palestino anterior a la difu¬ 
sión y extensión entre las comunidades helenísticas. Prescindiendo, evi¬ 
dentemente, de algunos matices que se pueden aportar, el argumento se 
sostiene. Desde el punto de vista geográfico , las excavaciones efectuadas 
desde hace más de un siglo confirman continuamente las localizaciones 
evangélicas: Cafarnaúm, Nazaret, Naim, las dos Cesáreas, el camino de 
Jerusalén a Jericó, y las indicaciones recientes suministradas por Qumrán. 
Desde el punto de vista histórico y político, el historiador Josefo aporta 
su confirmación, por ejemplo, sobre las descripciones de las luchas entre 
judíos y samaritanos, entre fariseos y saduceos, etc. La vida social de la 
época, si bien trastornada con la ruina de Jerusalén, aparece claramente. 
Se puede citar el dicho de Renán: «Tuve ante los ojos un quinto evangelio, 
lacerado, pero todavía visible.» Las costumbres religiosas de la época se 
pueden reconocer: fiestas, peregrinaciones al templo, oficios en la sina¬ 
goga, descanso sabático, etc. En ellos se reflejan también las corrientes de 
pensamiento, corriente escatológica, mesiánica, incluso «qumraniana»... 


Hechos anteriores al año 50. 

Los Hechos de los Apóstoles y las epístolas paulinas manifiestan una 
evolución rápida de la comunidad cristiana tanto en su organización 
como en las orientaciones de su pensamiento. Se puede llamar arcaísmo 
evangélico al hecho de que escritos posteriores a las cartas de san Pablo 
no tengan, sin embargo, en cuenta la evolución verificada a partir del 
año 50. 

Las instituciones cristianas del tiempo de san Pablo aparecen ya 
distintas de las de la sinagoga. Se va perfilando netamente una orga¬ 
nización jerárquica, aparecen ya las herejías, el universalismo es claro, 
tienen lugar las persecuciones. Por el contrario, los evangelios presentan 
una religión nueva, todavía no separada de la sinagoga, un Maestro que, 
con sus discípulos, se muestra solícito por respetar las leyes mosaicas, un 
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sorprendente particularismo por parte de Jesús (Mt 10,5; 15,24); y, si 
se trata de persecuciones, los términos empleados son tan vagos que, si se 
supone que las profecías se inventaron después de los acontecimientos, 
el esfuerzo de reconstitución sería admirable, por no decir imposible en 
comparación con los pseudoepígrafes conocidos. 

La doctrina cristiana en tiempo de san Pablo se orienta hacia una 
sistematización de la cristología, de la soteriología, de la doctrina concer¬ 
niente al Espíritu Santo o a la Iglesia, del «conocimiento» de la tradición 
como «depósito». En los evangelios, ni asomo de preocupación de sín¬ 
tesis o de especulación, por ejemplo, sobre la preexistencia o la divinidad 
de Cristo; la terminología es primitiva: ciertas palabras, como Hijo del 
hombre, reino de los cielos, desaparecerán en lo sucesivo. 

En fin, las tendencias son muy diferentes. Pablo tiene la preocupación 
de luchar contra los judaizantes y los precursores del gnosticismo. Jesús 
está en lucha con los fariseos y los saduceos. Podríamos decir que este 
antifariseísmo nos da una fecha. 


Comparación con los escritos apócrifos 3 . 

Los apócrifos caen en la trampa. Acumulan detalles e incurren en el 
anacronismo: copian servilmente las historias análogas del Antiguo Tes¬ 
tamento. Así en el Protoevangelio de Santiago, la presentación de María 
en el templo o la esterilidad de la madre de María, imitación flagrante de 
la esterilidad de Ana, madre de Samuel. 

Se revelan por su preocupación apologética, añadiendo milagros sin 
significado religioso. Así, en el Evangelio árabe de la infancia, los árboles 
se doblan al paso de Jesús para ofrecerle sus frutos, Jesús hace morir a 
los niños que no quieren jugar con él, aunque resucitándolos después. 

El Evangelio de Pedro es todavía más significativo. En la resurrección 
de Cristo, los soldados ven surgir del sepulcro dos formas inmensas; lla¬ 
man al centurión de guardia y estos testigos, objetivos, puesto que no son 
creyentes, observan que una tercera forma surge a su vez del sepulcro, 
con una cruz que se eleva hasta el cielo y luego oyen una voz: «¿Has pre¬ 
dicado a los muertos?» Así el hecho de la resurrección es atestado por 
testigos neutros, imparciales. Mas por el hecho mismo desaparece la 
libertad de la fe. 

Las notaciones doctrinales son reveladoras. Según el evangelio de los 
ebionitas, Juan Bautista no come langostas (áxpí?), sino que se alimenta 
como vegetariano de tortas amasadas con miel (syxpú;); el evangelio de 
los egipcios descubre su odio sectario contra el matrimonio poniéndolo 
en boca de Jesús mismo. 


3. Cf. infra, p. 668s. 
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3. Conclusión: el problema que subsiste. 

Al final de esta primera etapa los evangelios sinópticos aparecen como 
escritos transmitidos en una excelente condición textual, atribuibles a 
autores del siglo i, refiriendo la historia de un hecho que no es contra¬ 
dicho por la historia profana, evocando un medio que data de la época 
en que tuvo lugar este hecho. 

Nuestros evangelios son, pues, documentos verdaderamente histó¬ 
ricos. Pero ¿cómo lo son? En efecto, hay historia e historia. La presenta¬ 
ción del hecho evangélico no es desinteresada, es doctrinal. De este hecho 
bien establecido pueden surgir ciertas cuestiones. ¿No ha habido influen¬ 
cia de ciertas tendencias, de prejuicios de fe que, más o menos conscien¬ 
temente, modificaron los hechos? ¿No se ha reconstruido, «inventado» 
la historia a partir de la experiencia religiosa? ¿Por qué no admitir, como 
Bultmann, que la mayoría de los relatos son ideale Szenen, o que los mitos 
son la vestidura literaria de la creencia? ¿Podemos tener confianza en 
los autores y admitir que nos ponen en contacto no sólo con su fe, sino 
con Jesús mismo? 

Para responder a estas cuestiones hay que pronunciar un fallo de crí¬ 
tica interna, estrictamente moldeado con arreglo a la crítica literaria de 
los documentos. Este fallo se puede formular en dos tiempos que consti¬ 
tuyen la segunda y la tercera etapa: la historicidad de cada evangelio, 
a partir de su género literario; la historicidad de la tradición evangélica, a 
partir de las unidades preexistentes. 


§ III. Segunda etapa: los tres primeros evangelios. 

1. El género literario «evangelio». 

Los capítulos precedentes han mostrado cuál era el género literario 
«evangelio». Los hechos están intrínsecamente ligados a su interpreta¬ 
ción: son opúsculos catequísticos que refieren una historia. No hay, pues, 
que exigirles las características de los libros modernos de historia. Pero al 
mismo tiempo tienen una intención biográfica subyacente a la intención 
catequística. Se trata, en efecto, de un «evangelio», de la buena nueva 
que se ha de transmitir sobre el hecho que tuvo lugar hace tiempo. Los 
evangelios son, pues, por naturaleza, libros de historia. Pero la escasa con¬ 
sistencia del marco muestra que no se escribieron con un fin científico de 
historia: no son simplemente libros de historia. 

La crítica histórica moderna puede, por tanto, aplicar sus principios 
a los autores de estos escritos, tratar de sorprenderlos en flagrante delito 
de transformación doctrinal de los hechos: ¿no exageró el autor el hecho o 
la doctrina, haciendo a aquél más maravilloso y a ésta más aceptable o más 
coherente con el fin de ganar más adeptos para la religión que enseñan? 
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2. Examen crítico de los libros. 

Un examen atento muestra que no existe tal empeño apologético, ni 
siquiera en Mateo 4 . Según se expresa L. de Grandmaison, no son «tanto 
apologías cuanto epifanías». Los autores no sólo no hacen su propio 
elogio, sino que hasta desaparecen detrás de su obra. No se inciensa a los 
apóstoles, ni siquiera en el momento en que en la Iglesia se les colocaba 
en el candelera (cf. Gál 2; ICor 9,1): se los presenta sin inteligencia, am¬ 
biciosos, pendencieros, cobardes, traidores. Se presenta a Cristo con ras¬ 
gos que crean dificultades al teólogo de profesión: parece inferior al Padre, 
ignora el día del juicio, es abandonado por su Padre, huye, se esconde, 
suda sangre. Su doctrina es a la vez sublime e inadmisible, va contra las 
ideas corrientes, sin tratar de hacerse reconocer. Los milagros están des¬ 
critos con una sobriedad que los distingue inmediatamente de los relatos 
no evangélicos. 

Los evangelios aparecen, pues, escritos sin verdadera preocupación 
apologética (en el sentido moderno de la palabra), sino con el fin de trans¬ 
mitir tal cual el hecho de que dan testimonio. 

Desde luego, lo interpretan, lo ven con una óptica que es la de la fe. 
Y, sin embargo, la sencillez de la narración y de las maneras de hablar, 
las dificultades que de tal ingenuidad dimanan en la presentación doctrinal, 
la unión indisoluble de la doctrina y del hecho, que hace imposible la 
adhesión puramente intelectual al evangelio, mas requiere el reconoci¬ 
miento del carácter divino de Jesús, todo esto converge para mostrar que 
los evangelios no son una especulación doctrinal, sino la atestación de un 
hecho. 


§ IV. Tercera etapa: la tradición evangélica. 

1. La cuestión de la idealización. 

AI final de la segunda etapa, los evangelios aparecen como escritos 
que tratan de referir un hecho con miras a obtener un acto de fe. El hecho 
plantea una cuestión: «¿Quién es este hombre?» 

Tal es la intención de los evangelistas. Pero escriben treinta o cuarenta 
años después del acontecimiento, basándose en fuentes orales y escritas. 
¿Es suficiente su autoridad para garantizar estas fuentes, asi como cubría 
la trama del evangelio? Es inútil recurrir al carisma de la inspiración, 
puesto que la encuesta debe verificarse racionalmente. Sería también 
una ilusión atribuirles nuestro «sentido crítico», puesto que no tenían, 
como los autores modernos, plena libertad frente a las fuentes y se mos¬ 
traban ante todo «ministros de la palabra»; escogían, pero se aplicaban 
a transmitir modificando lo menos posible. El historiador tiene el derecho 

4. Cf. supra, p. 186-188. 
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y el deber de examinar el valor histórico de las fuentes que pueden pare- 
cerle sospechosas de idealización. 

A veces se razona de esta manera. De hecho se ha evitado la idealiza¬ 
ción: la comparación con los apócrifos es significativa. ¡De acuerdo!, 
pero estos pocos sondeos no permiten eliminar toda sospecha. La ideali¬ 
zación, se añade, era imposible de derecho: la misma finalidad de los evan¬ 
gelios, fundar la doctrina en los hechos, lo mostraría. La afirmación vale 
sin duda tratándose de la obra en conjunto, pero no tratándose de las 
fuentes, por lo menos a primera vista. Sólo una demostración literaria 
puede ser constringente. 

2. La Iglesia, autor responsable. 

El capítulo precedente sobre las fuentes de los evangelios contiene la 
respuesta al problema. Si no hay en todos los casos autores responsables 
de las pequeñas unidades literarias presinópticas, hay por lo menos la 
comunidad cristiana, que no es una turba anónima, sino una comunidad 
estructurada: allí están los testigos, encargados de transmitir sus recuer¬ 
dos, enraizando sólidamente la vida actual de la joven Iglesia en el te¬ 
rreno de un pasado todavía vivo a través de ellos 5 . Además, la Iglesia se 
compone de diversas comunidades que pueden controlarse mutuamente 
y entre las cuales existen numerosas relaciones, a la vez convergentes y di¬ 
vergentes (cf. ICor 1-2). 

El trabajo de inteligencia de los materiales ofrecidos por la tradición 
fue, pues, controlado en esta comunidad múltiple y centrada a la vez. 
Así, lejos de haber sido fuente de leyendas, contribuyó más bien a preser¬ 
var la tradición de toda desviación sustancial que la alejara del pensamiento 
de Jesús. En particular, es instructiva la actitud de la comunidad frente a 
la multiplicidad de las tradiciones: consideró como despreciables las pe¬ 
queñas divergencias. Es que subsiste la concordancia de fondo; ésta «prueba 
más cuando está limitada a un pequeño número de puntos» (Seignobos). 

La presentación del hecho doctrinal evangélico se parece, pues, mucho 
más a la pintura que a la fotografía, al recuerdo más que al reportaje o a la 
taquigrafía, a la parábola más que a la alegoría. Los autores o las tradicio¬ 
nes comunican puntos de vista sobre el hecho único. Dos vistas tomadas 
de un mismo objeto no se pueden recubrir cuando están tomadas en sentido 
contrario; sin embargo, reproducen el mismo objeto real. 

3. Los DETALLES Y LA HISTORIA. 

Al final de las tres etapas, los evangelios sinópticos se presentan como 
documentos de historia, y ya conocemos la manera como transmiten los 
hechos. Sin embargo, no hemos tratado de justificar en detalle la histo- 


5. Cf. supra, p. 294-298. 
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ricidad de cada pasaje. Hemos mostrado que hay que tener una presunción 
favorable respecto a su valor histórico; resulta que cada pasaje debe estu¬ 
diarse por sí mismo a fin de determinar su género preciso, lo cual es tarea 
de la exégesis. 

Que a veces haya vestigios de alegorización, de aplicación a las nece¬ 
sidades de la Iglesia viva, esto es evidente. Pero no menos cierto parece 
que la deformación de las tradiciones originarias fue cosa extremamente 
difícil, por razón de la naturaleza de la comunidad. Por otra parte, la 
transformación fue a veces posible, y hasta necesaria. Esto no tiene nada 
de chocante, puesto que la Iglesia es la que transmite la inteligencia de los 
hechos brutos. La única manera de comprender los acontecimientos y las 
sentencias del pasado, consiste en mirarlos y oírlas en compañía de la 
Iglesia, método a la vez científico y tradicional: los evangelios fueron 
creados y transmitidos en una comunidad, y esta comunidad es para el 
creyente nuestra santa madre la Iglesia. 

Se puede intentar precisar el carácter histórico de los detalles de cada 
pasaje. Es evidente que los detalles de los relatos de la infancia no tienen 
la misma significación histórica que los detalles del relato de la pasión. 
Pero estos detalles, sean los que fueren, tienen un valor propio, que un 
crítico apresurado podría desconocer. Por sí mismos, desgajados del con¬ 
texto vivo que los transmite, apenas si tienen significado; insertados en él, 
se hacen indispensables para captar el conjunto del pasaje. Los relatos evan¬ 
gélicos ofrecen detalles que tienen el mismo significado que los detalles 
en una parábola (no en una alegoría): no deben aislarse de la lectura de 
conjunto, son indispensables para comprender la parábola. Sería un error 
despreciar los detalles so pretexto de que el género literario del pasaje 
no es el de un informe. En su propio lugar, conservan pleno significado. 


§ V. Conclusión: Jesús y las «Vidas de Jesús». 

El Jesús de la historia y el Cristo de la fe. 

El único punto de convergencia de nuestra búsqueda es Jesús: Jesús, 
al que pensaban alcanzar los padres de la Iglesia a través de los evangelios; 
Jesús, en quien tenían puesta la mira los teólogos del Nuevo Testamen¬ 
to; Jesús, de quien da testimonio cada uno de los evangelios; Jesús, al que 
enfocan todas las unidades de la tradición evangélica. Jesús se presentó 
como el Hijo de Dios venido para salvar a los hombres afrontando volunta¬ 
riamente la muerte y resucitando. Esta convergencia que proviene de auto¬ 
res y de comunidades que viven en diversos lugares, que escriben con diver¬ 
sas preocupaciones y manifiestan a veces sus divergencias parciales, invita 
a ver aquí algo más que la expresión de una experiencia religiosa, a reco¬ 
nocer la atestación de un hecho 6 . 

6. En Alemania, sin duda a continuación de la controversia suscitada por Bultmann, son 
numerosos los críticos protestantes que intentan determinar exactamente en qué medida se al- 
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Así, científica y racionalmente, a través del Cristo de la fe se alcanza el 
Jesús de la historia. No un abismo entre los dos, sino un camino. Yo no 
me mantengo encerrado en el mundo de mi fe, sino racionalmente des¬ 
cubro en un mundo de fe la presencia de un hecho histórico, Jesús de 
Nazaret. 

La encuesta histórica me pone en presencia de una existencia mis¬ 
teriosa que tiene un alcance doctrinal y que me compele a creer en este 
hombre misterioso que se dice el Salvador de los hombres. La respuesta 
pertenece a la fe. 

El hecho de Jesús es presentado como una vida: es imposible separar 
el mensaje evangélico de esta existencia, de la vida del hombre Dios que 
fue voluntariamente a la muerte para salvar a los hombres. Sin embargo, 
los evangelios no se presentan como obras, a partir de las cuales se podría 
componer esa vida científica moderna que tantos contemporáneos que¬ 
rrían leer. 


Un sustrato histórico sólido. 

Existe ciertamente un sustrato histórico objetivo que se impone in¬ 
dependientemente de toda creencia y de toda simpatía hacia el fenómeno 
cristiano. M. Goguel ha intentado lealmente determinarlo con exactitud. 
Su empresa tiene vigencia hasta cierto grado, pues manifiesta más clara¬ 
mente la base de la existencia histórica de Jesús. Todavía recientemente 
V. Taylor ha rechazado la «parálisis intelectual» que afecta a muchos 
críticos tan pronto como se trata de Vida de Jesús. 

Jesús, judío auténtico en sus orígenes y en su comportamiento, vivió 
en Palestina, curó enfermos, reunió algunos discípulos en torno de sí, pre¬ 
dicó el reino que venía; habló de manera tan personal que todavía hoy 
se reconoce el acento de su voz a través de los evangelios 7 ; su doctri¬ 
na es auténticamente tradicional, según el parecer del historiador judío 
J. Klausner: «Jesús era judío y se mantuvo judío hasta su último aliento», 
pero su doctrina «negaba todo lo que ligaba el judaismo con la vida», 
llevándolo a tal extremo que resultaba un no judaismo®. Esta enseñanza 
de Jesús fue, pues, incomprendida por sus contemporáneos, no sólo por 
el mundo oficial contra el que se alzaba Jesús, sino incluso por sus propios 
discípulos. 

Finalmente murió de muerte violenta bajo Pondo Pilato, debido a sus 
pretensiones mesiánicas; fue voluntariamente a la muerte manteniendo 


canza al Jesús histórico. F. Mussner, Der historische Jesús und der Christus des Glaubens, BZ, 
1957, p. 225, enumera los ensayos de E. Kásemann (1954), de N. A. Dahl, de O. Michel (1955), 
de E. Heitsch, de E. Fuchs, de F. Lieb (1956) y muestra que la mayor parte se orientan clara¬ 
mente hacia una revalorización de la historia. Poco después aparecía un boletín análogo debido 
a la pluma de un teólogo protestante, P. Biehl, Zur Frage nach dem historischen Jesús, en: « Theo - 
logische Rundschau », 1956-57, p. 54-76, que mostraba también que el objeto mismo del mensaje 
apostólico es el Jesús histórico. 

7. J. Jeremías, Kennzeichen der ipsissima vox Je su, en: Synoptische Síudien für A. Wiken- 
hauser, Munich 1953, p. 86-93. 

8. Cf. J. Klausner, Vie de Jésus, trad. francesa, París 1933, p. 523, 530, 541. 
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su doctrina y sus pretensiones. Último punto que comunican los testigos 
de la época: sus discípulos afirman que lo han visto vivo después de la 
muerte. 


Límites de nuestro conocimiento histórico. 

Esto es ya un conocimiento personal histórico de Jesús. El historió¬ 
grafo no se contenta con esto: quiere tratar de delinear el movimiento bio¬ 
gráfico de este hombre. No basta pincelar un retrato, es preciso hacer una 
historia. 

Ahora bien, en esta vida se pueden distinguir netamente algunos 
periodos. Topográficamente, el movimiento de su existencia va de Galilea 
hacia Judea, pasando por los confines de Galilea, por Cesárea de Filipo, 
donde tuvo lugar la confesión de Pedro. Personalmente, se sitúa a Jesús con 
relación a Juan Bautista, a Herodes, a los fariseos. Doctrinalmente, la en¬ 
señanza sobre la necesidad de la pasión pertenece a un segundo período; 
este segundo período sigue al fracaso en Galilea y a la amenaza de He¬ 
rodes, pero sobre todo a la incomprensión del verdadero sentido del me- 
sianismo de Jesús. 

Una vez admitido este mínimo por todo critico razonable, ¿se puede 
ir más lejos y precisar una cronología detallada de la vida de Jesús? Al¬ 
gunos autores lo han creído así, como C. Lavergne en una Synopse des 
quatre évangiles, siguiendo al padre Lagrange. El bautismo de Jesús ha¬ 
bría tenido lugar en enero del año 28. A partir de esta fecha se data in¬ 
cluso con precisión la mayor parte de los acontecimientos, combinando 
los datos del cuarto evangelio con los de los sinópticos. 

Ordinariamente, no obstante, los críticos piensan que tales tentativas, 
con ser tan loables, están condenadas al fracaso en cuanto pretenden 
fijar el calendario preciso de la vida de Jesús. Lo indispensable es datar 
la cena y la muerte de Jesús, datar su nacimiento. Pero aventurarse a afir¬ 
mar que el sermón inaugural tuvo lugar el 19 de junio de 28, que la tem¬ 
pestad fue calmada en diciembre de 28, que la transfiguración tuvo lugar 
el 6 de agosto de 29, todo esto desborda la sana crítica. Encierra incluso 
una fuente de graves confusiones, pues equivale a poner en el mismo plano 
datos ciertos, como los datos de la muerte de Jesús, y precisiones más o 
menos imaginarias; ahora bien, la duda sobre éstas puede extenderse 
a aquéllos. 

Todavía más. Esta tentativa de descubrir las bases históricas objetivas 
consiste en interrogar los documentos evangélicos no según su género lite¬ 
rario , sino contra su perspectiva. Quiere asistir al film de los acontecimien¬ 
tos, independientemente de su significado religioso. Está bien y hasta 
quizá sea necesario forzar a los textos a revelar estos detalles de que los 
evangelistas no se preocuparon de primera intención; pero contentarse 
con esto sería desconocer gravemente sus intenciones: un error de crí¬ 
tica literaria. 
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Lo esencial: el Evangelio de Jesús. 

Eso no es lo esencial. La vida de Jesús no se puede reducir ai marco 
de una vida ordinaria, inteligible como otra cualquiera. Literariamente 
es presentada como un evangelio, es decir, como el anuncio de una buena 
nueva que plantea una cuestión al que la oye proclamar. No es indispensa¬ 
ble tener la fe para captar el personaje de Jesús; basta elementalmente con 
una simpatía, la del historiador, que debe comulgar lo más íntimamente, 
lo más científicamente posible, en la fe de los primeros cristianos que 
transmitían el hecho de Jesús. Dicho esto, resulta que la plena inteligencia 
de Jesús está reservada al creyente, y que cada vez va profundizándose 
más. «Los evangelios son la única vida de Jesucristo que se puede escribir. 
Se trata de comprenderlos lo mejor que se pueda» (M.J. Lagrange). 
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CAPÍTULO PRIMERO 


PRESENTACIÓN LITERARIA DE LOS HECHOS 


§ I. Título, plan y contenido del libro. 

I. Intento general de la obra. 

En su estado actual, el libro de los Hechos se presenta como el segundo 
tomo de una obra que abarcaba la historia de la fundación del cristia¬ 
nismo y cuyo primer tomo estaba formado por el Evangelio de Lucas 
(compárese Act 1,1-2 con Le 1,1-4). En el prólogo del evangelio, Le 1,1-4, 
el autor anunciaba su intención de emprender, después de otros, un nuevo 
relato de los acontecimientos cristianos. Es probable que desde aquel mo¬ 
mento pensase ya en escribir, después de la biografía de Jesús, la historia 
de la difusión del mensaje cristiano. La hipótesis de que había pensado 
en un tercer tomo, imaginada para explicar el final brusco de los Hechos, 
gozó un tiempo de favor (Credner, Bleek, Zahn, Spitta), pero hoy día 
está abandonada. El título actual del libro de los Hechos, Hechos de los 
Apóstoles, o mejor de Apóstoles, responde bastante bien al intento de Lucas 
y podría atribuírsele. Escribir los Hechos de los grandes hombres era una 
práctica helenística ( Hechos de Aníbal, de Alejandro, etc.) que se aclimató 
en el mundo cristiano (Hechos de los Apóstoles, Hechos o Actas de los 
Mártires y tantos otros Hechos apócrifos). Si se conserva el artículo del 
título, habrá que suponer que Lucas opone a la actividad de Jesús la de 
los doce. Sin artículo, el término «apóstol» designaría quizá, no ya a los 
doce (que es, sin embargo, la manera habitual de Lucas), sino a todos 
los que contribuyeron a la propagación del cristianismo y a la fundación 
de las Iglesias, por ejemplo, Felipe el evangelista, Pablo y Bernabé, que 
son llamados apóstoles en este sentido (Act 14,14). 

Desgraciadamente, el prólogo del libro de los Hechos, después de 
recordar el tema del primer tomo, el evangelio de Jesús, deja de presen¬ 
tamos el resumen del segundo. En compensación, el discurso de Jesús 
resucitado a sus apóstoles suministra el programa de su misión (y por 
tanto, de los Hechos): «Seréis mis testigos en Jerusalén y en toda Judea y 
Samaría, y hasta los extremos de la tierra» (Act 1,8). 

Se puede notar el paralelismo entre la composición del Evangelio de Lucas y 
la de los Hechos. El relato de la vida pública de Jesucristo está formado 
por dos grandes partes poco más o menos de la misma extensión y que 
se corresponden oponiéndose: la primera, que reproduce la historia de la 
predicación en Galilea, tal como la cuentan Marcos y Mateo, centrada 


Robert 11-21 
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en los doce y terminando con la misión confiada a los doce; la segunda, 
por el contrario, consagrada al viaje a Jerusalén, comenzando con la 
misión de los setenta y dos y utilizando recuerdos muy diferentes de los de 
la tradición de Marcos y de Mateo, y procedentes sobre todo de los 
discípulos. De la misma manera, el libro de los Hechos comprende dos 
grandes partes: una, en la que Pedro desempeña'el principal papel, otra, 
consagrada a Pablo; la primera, que tiene por horizonte primeramente a 
Jerusalén, luego Palestina y la provincia de Siria; la segunda, que rompe 
definitivamente con este marco geográfico para orientarnos hacia Roma. 
Esta manera de componer obligará a Lucas a hacer un compromiso entre 
un plan sistemático 1 y otro que nace de la organización misma de las fuen¬ 
tes o informes de que se dispone. Estos materiales pudieron ser redactados 
en síntesis parciales, independientes unas de otras, sin trabazón precisa 
con el plan de conjunto. 

2. Análisis de los Hechos. 

Teniendo en cuenta esta doble influencia, la del plan general y la de la 
documentación, que se ejercen conjuntamente sobre la actividad literaria 
del autor, podemos representamos en esta forma la economía de los Hechos: 

El autor (al que llamaremos Lucas para simplificar, reservando para 
más adelante la cuestión de la autenticidad) entreteje la trama general con 
la documentación. Dos grandes partes se corresponden. La segunda parte, 
si ponemos su comienzo en 15,36 (inauguración del viaje-misional de Pablo, 
en que el apóstol trabaja ya con plena independencia), será bastante cohe¬ 
rente y se presentará como un relato de viaje que parte de Antioquía y 
nos conduce finalmente a Roma. La primera parte, por el contrario, forma 
un mosaico de episodios de toda suerte, todos los cuales contribuyen a 
poner de relieve la progresión del cristianismo. 

Introducción (1,1-11). 

El comienzo del libro está constituido por un prólogo (1,1-2), al que se 
suelda primero estrechamente el tema de las apariciones del resucitado 
(1,3-5) y luego, más laxamente, la última instrucción de Cristo, seguida 
del relato de la ascensión (1,6-11). Esta vuelta al final del evangelio 
(Le 24,13-53) forma la trabazón entre el primer tomo (que terminaba con 
la ascensión) y el relato de los Hechos. 

Primera sección: la comunidad en Jerusalén (1,12-5,42). 

1,12-2,41: retiro en el cenáculo y composición de la comunidad; elec¬ 
ción de Matías para reemplazar a Judas; Pentecostés y discurso progra¬ 
mático de Pedro. 

Lucas, al principio de su libro, ha subrayado la antítesis entre un 

1. Acerca del problema del plan, véase Dupont, Le salut des gentils et tu signification théolo- 
gique du livre des Actes, NTS, VI (1959-60) 132-155. 
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mesianismo nacional y la realidad de la Iglesia, tal como ha de ser por 
la voluntad de Cristo. Los apóstoles serán hasta el último confín del mundo 
testigos de la resurrección que ha constituido a Jesús en la dignidad de 
Cristo y Señor; llegarán a todas las naciones, como lo indica ya el simbo¬ 
lismo del milagro de las lenguas en Pentecostés; el Espíritu Santo les dará 
su apoyo. El autor saca buen partido de una documentación sin gran re¬ 
lieve. La comunidad primitiva vivía en una exaltación poco apropiada para 
conservar recuerdos numerosos y precisos: se contentaban con saber 
que estaban en manos de Dios y que se cumplían las Escrituras. Pedro 
desarrolla con frecuencia este último tema. 

2,42-5,42: descripción de la vida de la comunidad primitiva. Un cuadro 
de conjunto hace resaltar la enseñanza de los apóstoles y sus milagros, 
la comunidad de bienes, las comidas litúrgicas y la oración en el templo. 
Algunos episodios llenan este marco, que se enriquece sobre todo con las 
disputas de los discípulos con el sanedrín. De nuevo reaparece la idea 
de que se están cumpliendo las Escrituras, incluso en estas persecuciones. 
Toda la primera sección se presenta como la pintura de los tiempos 
heroicos de la primera comunidad. 


Segunda sección: las primeras misiones (6-12). 

6.1- 8,3: la historia de los diáconos y de Esteban. Una disputa trivial 
nos revela que en la comunidad se hallan judíos helenistas; se disponen 
a convertirse en su vanguardia. Esteban, uno de Jos siete diáconos, es el 
héroe del relato. Cuando escribe el autor, por lo menos treinta años le 
separan de los acontecimientos y no dispone de una documentación muy 
completa. Los cristianos que habían quedado en Jerusalén, que desde un 
principio se habían desinteresado de las iniciativas de los diáconos, no 
eran precisamente propensos a confidencias; los otros testigos, obligados 
a huir de la persecución, tuvieron otras cosas que hacer que escribir sus 
memorias. No obstante, poseemos las grandes líneas de un discurso de 
Esteban delante de sus jueces, quizá un verdadero documento, que Lucas 
pudo quizá procurarse, y el relato de su martirio. El discurso de Esteban 
anuncia que el movimiento cristiano no tiene necesidad de las observan¬ 
cias judías. Lucas introduce a Saulo, el perseguidor, en un ángulo del 
cuadro que describe el martirio (8,1-3). 

La dispersión de los discípulos helenistas después de la persecución que 
sigue a la muerte de Esteban, ofrece un punto de referencia para los epi¬ 
sodios siguientes. La atención se concentra en algunos personajes: Felipe, 
Pedro, Saulo o Pablo, Bernabé. Todos vuelven la espalda a Jerusalén. 

8,4-40: ql diácono Felipe evangeliza Samaría y convierte al eunuco de 
Etiopía. 

9.1- 30: Saulo, que quería perseguir a los cristianos hasta Damasco, 
es bruscamente llamado a la evangelización cristiana entre los paganos, 
y Bernabé se constituye en su tutor en el cristianismo. 
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9 , 31 - 11 , 18 : Pedro emprende un viaje de inspección por las cristian¬ 
dades judeocristianas que jalonan ya la costa palestina; una visión le 
mueve a ir a Cesárea para bautizar a una familia pagana. El jefe de la fa¬ 
milia es el centurión Comelio. Pedro tendrá que defenderse en Jerusalén 
por esta iniciativa. 

Lucas está ahora menos alejado de las cosas que cuenta. Fue recibido 
en Cesárea en casa del evangelista Felipe; por medio de san Pablo alcanza 
a Bernabé. Mas los relatos cuyo héroe es Pedro, no son de primera mano; 
para aureolar de prestigio a la persona del apóstol, se nos priva de rasgos 
más humanos que hubiéramos deseado conocer. No se puede culpar de 
esto al autor, que probablemente incorpora a su libro un relato ya escrito, 
redactado en una lengua menos libre y menos suelta que la suya. 

11,19-30: Lucas reanuda el hilo de los acontecimientos surgidos del 
martirio de Esteban. Se funda la comunidad de Antioquía. Si el texto 
occidental inventó que Lucas se hallaba entre los convertidos de la pri¬ 
mera iglesia de tipo pagano (cf. Act 11,28, variante de D, etc.: «cuando 
nosotros estábamos reunidos»), lo hizo con innegable acierto. En efecto, 
Lucas aparece mucho mejor documentado tan pronto como aborda esta 
nueva y decisiva etapa del cristianismo. En Antioquía se hallan reunidos, 
en tomo a Bernabé, y muy pronto de Pablo, los iniciadores de la evange- 
lización del paganismo. Valía la pena salvar sus nombres del olvido (13,1). 

11,27-12,25. Se anuncia en Antioquía el hambre que va a afligir a Je¬ 
rusalén. Antioquía se interesa por las miserias de la Iglesia madre. En 
Jerusalén arrecia la persecución. Santiago, hijo de Zebedeo, es decapitado; 
Pedro es encarcelado y libertado por un ángel. 

Tercera sección: misión de Bernabé y de Pablo (primer viaje misionero); 

concilio de Jerusalén (13,1-15,35). 

Bernabé y Pablo, enviados como misioneros de Antioquía, evangelizan 
Chipre y penetran en Asia Menor, hasta Licaonia 2 . Sólo regresan a An¬ 
tioquía para defender contra los fariseos convertidos de Jerusalén los de¬ 
rechos de los cristianos de la gentilidad y el ideal de un cristianismo li¬ 
berado de las trabas de la ley. Se los invita a un concilio en Jerusalén, 
presidido por Santiago que está al frente de la Iglesia local. La asamblea 
se niega a imponer a los paganos convertidos el yugo de la ley 3 . Con esto 
termina la primera parte del libro; Pablo tiene las manos libres para pre¬ 
sentar, ante el mundo grecorromano, la carga gloriosa y dolorosa del 
testimonio cristiano. 

Cuarta sección: las misiones de Pablo (15,36-19,20). 

Pablo se escoge colaboradores que le son enteramente adictos. Parte 
con Silas y toma también como compañero a Timoteo, de Listra. El Es- 

2. V. para los detalles del viaje, infra, p. 358? 

3. V. supra, p. 226s, e infra, p. 33ls. 
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píritu Santo los lleva, contra su voluntad, hasta Tróade. El relato del viaje 
pasa bruscamente a la primera persona de plural: el autor se halla entre 
los compañeros de san Pablo desde Tróade hasta Filipos en Macedonia. 
En este momento cesa de formar parte de la expedición. Sin embargo, 
se mantiene bien informado de la continuación de ésta, ya que el Apóstol 
acostumbra mantenerse en comunicación con las comunidades que funda. 
Pablo visita sucesivamente a Anfípolis, Apolonia, Tesalónica (donde tiene 
mayor permanencia), Atenas y Corinto, la etapa más importante (segundo 
viaje misionero) 4 . 

Deja Corinto para una rápida peregrinación a Jerusalén. El autor 
de los Hechos está bien informado sobre ciertos personajes que en este 
momento entran en la órbita de san Pablo: Priscila y Áquila, procedentes 
de Roma; Apolo, alejandrino, erudito y buen exegeta. Se interesa par¬ 
ticularmente por la Iglesia de Éfeso, segunda capital del mundo paulino. 
Pablo llega allá después de su peregrinación y permanece más de dos años 
(primera fase del tercer viaje). 


Quinta sección: finóle las misiones; prisionero por Cristo (19,21-28,29). 

En este momento Pablo tiene ya concretados sus proyectos. Como 
sabemos por sus cartas (Gál 2,10; ICor 16,1-4; 2Cor 8,1-15; Rom 15, 
25-28; cf. Act 24,17), ha madurado la idea de llevar a Jerusalén los frutos 
de una gran colecta que emprende en todas las Iglesias para estrechar los 
lazos de unidad entre los cristianos de la gentilidad y la Iglesia madre. 
Hecho esto, Pablo, liberado como de una preocupación que le pesa, podrá 
consagrarse a la evangelización que coronará su obra: Roma y, más lejos, 
España, el fin del mundo (Rom 15,22-28). Lucas y Pablo vuelven a encon¬ 
trarse. Pablo atraviesa como en tromba Macedonia, se detiene tres me¬ 
ses en Corinto y luego se pone definitivamente en camino para Jerusalén 
con delegados de sus iglesias (segunda fase del tercer viaje). Lucas va en 
la comitiva. Con él, acompañamos a Pablo de escala en escala y de etapa 
en etapa. Como Aristarco de Tesalónica, otro compañero de Pablo en su 
última peregrinación a Jerusalén, se mantendrá fiel a su maestro durante 
los rudos años que ahora comienzan: encarcelamiento en Jerusalén, luego 
en Cesárea, salida para Roma con escolta militar, naufragio, llegada a 
Roma. Esto nos proporciona un relato de los más vivos, como Lucas 
sabe componerlos, preciso y con frecuencia conmovido, pues Lucas ad¬ 
mira al Apóstol. 

28,30-31. El relato termina cuando se nos dice que durante los dos 
años de su detención preventiva en Roma, Pablo vivía en su propia casa, 
donde recibía a quien le placía y anunciaba libremente el mensaje cristiano. 
Hay que reconocer que esta manera de terminar un libro, suponiendo que 
sea leal e ingenua, no se explica bien sino en el caso en que el autor de los 


4. V. infra, p. 359s. 


325 



Los Hechos de los apóstoles 


Hechos sea este compañero de san Pablo que se había fijado la tarea de 
llevar a su héroe hasta Roma y dio por bien venida su liberación. 

Si se puede dar por establecida la marcha general de esta división, 
es también evidente que cada autor la modifica en los detalles. En par¬ 
ticular, es relativamente cómodo, a partir de 13,1, interesarse en los itine¬ 
rarios de Pablo. Se logra así distribuir la materia en tres viajes: primero, 
13,1-14; segundo, 15,36-18,22; tercero, 18,23-21,16. El tercer viaje podría 
subdividirse en un viaje misional (18,23-20,4) y el último viaje a Jerusalén, 
preludio del arresto de Pablo. 

Wikenhauser propone una división en tres grandes secciones que 
titula respectivamente: la Iglesia en el período judeocristiano (2,1-9,31); 
fundación y progreso de la misión entre los gentiles (9,32-15,35); la misión 
entre los gentiles y su misionero, Pablo (15,36-28,31). 

Se llega fácilmente a una división bipartita del libro si, según el pro¬ 
grama de Lucas, se tiene en cuenta el área de dispersión de la predicación 
cristiana; entonces podremos distinguir la predicación en Palestina (Jeru¬ 
salén, Judea y Galilea, con la fundación de Antioquía que sirve de enlace 
entre Palestina y el mundo de los paganos) y la extensión de la predica¬ 
ción al mundo pagano, que comienza con la primera misión (primer viaje) 
de Pablo y Bernabé. Se llega a un resultado análogo atribuyendo mayor 
importancia a los personajes que resaltan respectivamente en estas dos 
grandes partes del libro: Pedro, a la cabeza de los doce, desde los comien¬ 
zos de la Iglesia hasta la fundación de la Iglesia de Antioquía; luego Pablo, 
que se impone como jefe de las misiones en el mundo grecorromano, 
fuera de la esfera de influencia de Jerusalén. 


§ U. Carácter del libro: ¿libro histórico o apología? 

1. ¿Son los Hechos un libro histórico? 

El carácter histórico del libro de los Hechos se ha apreciado y se 
sigue apreciando todavía en formas muy diversas. No obstante, las di¬ 
vergencias tienden a ser reabsorbidas por una crítica benévola. Tan pronto 
como uno quiere familiarizarse con la historia del cristianismo primitivo, 
recurre infaliblemente a los informes suministrados por nuestro libro; 
esto equivale ya a reconocer implícitamente la importancia y, por tanto, 
el valor de sus datos históricos 5 . 

El primer análisis crítico del libro desde el punto de vista de su auto¬ 
ridad histórica fue llevado a cabo por Schnackenburger (1841), que lo 
consideró como una apología tendenciosa contra los judaizantes. No se 
negaba, sin embargo, que el libro contuviese materiales de valor. F. Ch. 
Baur (escuela de Tubinga), en numerosos estudios publicados a partir 


5. Sobre la historia crítica del Libro de los Hechos, cf. E. Jacquier, xv-lv; E. Haenchen, 
p. 11-41. Posición reciente: E. Trocmé, Le livre des Actes et Vhistoire, París 1957. 
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de 1845, lo atribuía a un autor del siglo u, que quería establecer un com¬ 
promiso entre las tendencias judeocristianas y las del paulinismo. La obra 
de Zeller es sin duda la más importante de la escuela de Tubinga y ejerció 
profundo influjo en toda la crítica neotestamentaria. 

La reacción más destacada contra Baur y su escuela fue la de Harnack. 
Éste, ya en su Chronologie der Altchristlichen Literatur, publicada en 
1896, rechazaba definitivamente los principios literarios de la escuela. 
Sin embargo, a pesar de su influencia, tres monografías consagradas al 
libro de los Hechos 6 no fueron suficientes para rehabilitar totalmente 
nuestro libro. En Francia, Loisy se encarnizó contra un presunto redactor 
de los Hechos que habría deformado profundamente una obra primiti¬ 
va de tenor correcto, debida a la pluma autorizada de san Lucas 7 . Los di¬ 
versos autores ingleses de los Beginnings of Christianity trataron de poner 
punto final otorgando a los Hechos sólo una confianza limitada. En reali¬ 
dad, como lo afirmaba recientemente Munck 8 , si se han abandonado 
las posiciones literarias de la escuela de Tubinga, se ha seguido bajo la 
influencia de sus prejuicios históricos, lo que todavía sigue pesando sobre 
la exégesis de los Hechos. 

¿Se trata de una obra de carácter puramente histórico? No se puede 
confundir a Lucas con los historiadores de oficio, Tucídides, Polibio o 
Tácito, pese a las fórmulas de historia (el prólogo en particular) de 
su libro. Por lo demás, el mismo prólogo mezcla, con las formas clá¬ 
sicas, expresiones del mensaje cristiano: esto es señal de que la obra es 
profundamente cristiana, es decir, que se interesa primeramente por el 
mensaje religioso y que ella misma es un mensaje; la sinceridad de la 
historia está puesta al servicio de la fuerza divina de la palabra. Los He¬ 
chos no son, pues, una historia profana, y ni siquiera una historia ecle¬ 
siástica antigua, comparable con la de Eusebio de Cesárea. 

Las preocupaciones de Lucas distan todavía más de las de nuestro 
tiempo. Mientras a nosotros nos interesaría conocer la trastienda de la 
historia, las pequeñas rivalidades personales humanas que pudieron di¬ 
vidir a los actores principales del drama de la fundación del cristianismo 
y de sus primeras misiones, el autor se interesa ante todo por la obra 
de Dios: la Iglesia que se edificaba bajo el impulso del Espíritu Santo 
(cf. Act 2,47; 9,31). Por lo demás, así es también como Pablo enfocaba la 
obra de cuya realización era instrumento. La obra de Dios desborda los 
personajes que aparecen en escena, y esa obra es la que importa a los pri¬ 
meros narradores. Además, nuestra noción de la historia ha evolucionado 
no poco, y no nos choca que Lucas impusiera una visión particular: una 
historia del cristianismo en una atmósfera de teología 9 . 


6. A. Harnack, Lukas der Artz, Leipzig 1906. — Die Apostelgeschichte, Leipzig 1908. — 
Neue Untersuchungen zur Apostelgeschichte , Leipzig 1911. 

7. A. Loisy, Les Actes des Apotres, París 1920. 

8. J. Munck, Paulus und die Heilsgeschichte , Copenhague 1954. 

9. C. P. M. Jones, The Epistle to the Hebrews and the Lucan Writings , en Mélanges R. H, 
Lightfoot , 1955, p. 113-143. 


327 



Los Hechos de los apóstoles 


2. ¿Son los Hechos una apología? 

Ya hemos dicho que desde los comienzos de la crítica se observó la 
tendencia apologética del libro de los Hechos. Presentarlo como un com¬ 
promiso entre el petrismo y el paulinismo (escuela de Tubinga), equivalía 
ya a considerarlo como una forma de apología (A. Hilgenfeld, J.H. Schol- 
ten). Con bastante frecuencia se supone que el autor escribió para ga¬ 
narse el favor del gobierno romano y para granjear al cristianismo las 
ventajas que se otorgaban al judaismo como religio licita (C. Wittechen, 
F. Overbeck, Jungst). Entonces se retrasa la fecha de composición del 
übro hasta el siglo u; los intereses que hace valer serían, pues, los de un 
cristianismo ya en pleno período de persecución. Tal sigue siendo la opi¬ 
nión de Jülícher-Fascher. 

Hay que reconocer que, efectivamente, Lucas perseguía secundaria¬ 
mente el objetivo de presentar el cristianismo al mundo romano en un 
aspecto favorable. Pero este objetivo pudo ser ya también el de Pablo, 
que quería procurar a la nueva religión el favor del imperio; Lucas, su 
discípulo, compartía sus ideas. En efecto, el cristianismo podía reivindicar 
el privilegio de una religión monoteísta moral tal como la deseaba la 
filosofía de la época, animada con frecuencia de las más altas aspiraciones, 
y tal como una hábil propaganda había presentado ya el judaismo 10 . Algu¬ 
nos autores ponen el fin apologético del libro de los Hechos en relación 
con el proceso de Pablo ante las autoridades romanas. La tesis ha sido 
desarrollada por D. Plooij y divulgada entre los católicos por A. Wiken- 
hauser 11 . 

En este mismo sentido están orientadas dos teorías extremas: la de 
Loisy y la de A. Sahlin. Uno y otro combinan con una idea sobre la fi¬ 
nalidad de los Hechos una hipótesis sobre su composición literaria. Loisy 
desarrolló la hipótesis de M. Sorof y de A. Norden sobre la reelaboración 
del prólogo de los Hechos. Lucas, compañero de Pablo, habría sido el 
autor de una obra en dos tomos dedicada a Teófilo; pero, en el siglo u, 
esta obra habría sido profundamente transformada. En este momento, el 
último redactor habría hecho del escrito primitivo una obra apologética, 
destinada a suscitar en las autoridades romanas la benevolencia hacia el 
cristianismo y a obtener su tolerancia. Los cuatro grandes alegatos de 
Pablo, en Jerusalén y en Cesárea (Act 22,1-23 ; 23,1-6; 24,10-21; 26,2-32) 
no serían sino ficciones del redactor que ilustran su propio fin. También 
Sahlin se apoya en hipótesis emitidas con anterioridad a él. Según C.C. 
Torrey (1916), la primera parte de los Hechos y el evangelio de Lucas 
serían traducciones del arameo 12 . H.J. Cadbury (1921) había notado por 
su parte que el prólogo de Lucas y la segunda parte de los Hechos 


10. Cf. supra, p. 113s. 

11. A. Wikenhauser, Die Apostelgeschichte und ihr Geschichtswert, Munich 1921. Comen¬ 
tario: RNT, 1951. 

12. C. C. Torrey, The composition and date of Acts , «Harvard Theological Studies», i, 1916. 
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coinciden en el empleo de ciertos términos jurídicos 13 . Sahlin, contra¬ 
riamente a la teoría de Loisy, considera, pues, a Lucas, discípulo de 
Pablo, como el autor del Evangelio y de los Hechos, tal como los posee¬ 
mos actualmente. Su objetivo era componer una apología que fuese uti¬ 
lizada en el proceso de san Pablo ante el tribunal imperial de Roma. Ha¬ 
bría incorporado a su obra un escrito arameo o hebreo (una especie de 
Protolucas) que en líneas generales comprendía el evangelio y la primera 
parte de los Hechos (1-15). 

De estas hipótesis, con frecuencia contradictorias, conservaremos una 
idea global: contando cómo se propagó el mensaje del evangelio, y sobre 
todo cómo fue presentado a los gentiles y cómo se implantó en la capital 
del imperio, los Hechos tocan de esta manera temas de propaganda o de 
apología del cristianismo. Los procesos de Pablo dan evidentemente lugar 
a discursos en que el Apóstol defiende su persona, así como el cristianismo, 
contra las acusaciones de los judíos. 


13. H. J. Cadbury, The Style and htterary Method o/Luke, Cambridge 1919-1920. El mismo, 
The making of Luke-Acts> Londres 1927. 
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VALOR HISTÓRICO DE LOS HECHOS 


§ I. El testimonio del autor y de sus fuentes. 

El autor del libro de los Hechos nos transmite su testimonio personal: 
no se contenta con reproducir los documentos, sino que los apreció, los dis¬ 
tribuyó y dispuso en un marco. Su plan, su método de trabajo, su interpre¬ 
tación de la documentación descubren su propia visión de las cosas. Posee 
cierto sentido de la historia, dado que es un hombre culto; que al mismo 
tiempo sea un escritor selecto no perjudica a la seriedad de su testimonio. 
No vamos a insistir en el carisma de la inspiración; se cae de su peso que 
para un alma cristiana no es indiferente recibir de un autor inspirado la 
confirmación de su fe (Le 1,4) y al mismo tiempo la «consolación» del 
Espíritu. 

No obstante, el valor histórico de un libro depende esencialmente 
de la sinceridad y de la exactitud de las fuentes en que se inspiró el autor. 
Por esto nos vemos en la obügación de inquirir las fuentes que tuvo Lucas 
a su disposición; en este punto, los estudios actuales han obedecido al 
movimiento general de desconfianza frente a la crítica literaria tal como 
se concebía a comienzos del siglo. Harnack había delimitado diversos 
documentos en la primera parte de los Hechos. Diversos ensayos 
de Cerfaux, de J. Jeremias, de Grundmann habían vuelto a abordar la 
cuestión. El padre Benoit se orienta parcialmente en el mismo sentido. 
Por el contrario, Kümmel y Dibelius han negado toda posibilidad de 
precisar otras fuentes escritas que las secciones «nosotros», apuntándose 
así la Formgeschichte una nueva victoria. Mas, por otra parte, nos acostum¬ 
bramos a hablar de fuentes orales y se insiste en el influjo de éstas en la 
redacción. Si se toma en serio la fórmula «fuente oral», habrá que reco¬ 
nocer que la distinción entre una fuente oral fijada en la tradición y una 
fuente escrita es algo impreciso 1 . Una fuente oral posee su estilo, su vocabu¬ 
lario, sus fórmulas preferidas, su tipo literario. En el fondo, si la fuente oral 
es verdaderamente individualizada y repetida por la tradición, su fijación 
por escrito no es más que un incidente sin gran importancia. Nuestra ob¬ 
servación no se refiere solamente a los discursos de los Hechos, para los 
cuales se reconocerían más fácilmente fuentes determinadas (C.H. Dodd, 
W.L. Knox), sino también a los relatos y a los «cuadros» del libro. Hay, 
pues, que concluir que es posible, dentro de ciertos límites, descubrir 


1. Cf. t. i. p. 140. 
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fuentes anteriores a los Hechos; y esta posición robustece, grosso modo, 
su valor documental. 

Reservaremos el nombre de fuente propiamente dicha a las secciones 
nosotros; en cuanto al resto, bastará con hablar de documentación o 
de informes sobre los cuales construyó Lucas su relato. 

1. Las secciones nosotros. 

Los autores se han ocupado mucho, sobre todo desde las publicaciones 
de Hamack, de las secciones en que el autor de los Hechos habla en 
primera persona de plural, las secciones nosotros (16,10-17; 20,5-21,18; 
27,1-28,16). Son como fragmentos de un diario de viaje de un compa¬ 
ñero de Pablo. Pero es evidente que partes yuxtapuestas a estas secciones 
pueden provenir del mismo autor que contaría los acontecimientos en 
forma sencillamente objetiva (P. Feine). Por otra parte, se propende a 
poner en el mismo plano que este diario de viaje el itinerario de los viajes 
de Pablo, a partir de 13,4. Partiendo de esto, se deben criticar con bene¬ 
volencia los discursos y los relatos anecdóticos que enriquecen toda la 
trama del itinerario. Nosotros estudiaremos relatos y discursos en el 
marco general del libro. 

2. LOS RELATOS. 

Lucas posee una larga colección de anécdotas muy diversas. Relatos 
de acontecimientos, como la ascensión, Pentecostés, la elección de los diá¬ 
conos, la fundación de la iglesia de Antioquía, la conversión de Pablo, 
su arresto, sus detenciones; descripciones de viajes y de evangelizaciones, 
hechos de Felipe, de Pedro y, por encima de todo, los itinerarios de san 
Pablo, salpicados de episodios que pueden resultar muy sabrosos, como 
la apoteosis de Pablo y de Bernabé en Listra, el encuentro con el mago 
Baijesús, el motín de Éfeso. Los hechos milagrosos, curaciones, resurrec¬ 
ciones, aunque más raros que en el evangelio, son relativamente frecuen¬ 
tes. Pedro, Pablo, Esteban, Felipe poseen dones de taumaturgos; aconte¬ 
cimientos extraordinarios acompañan la colación del bautismo cristiano; 
las visiones son numerosas. Ya no estamos en los tiempos en que el his¬ 
toriador, por principio, miraba con recelo los relatos maravillosos. Una 
historia religiosa como la del cristianismo está sumida naturalmente en 
una atmósfera de intervenciones divinas, milagros, apariciones, carismas. 
Ya no hay razón para mezclar con la cuestión de la historicidad la de la 
posibilidad metafísica del milagro. Quien niegue esta posibilidad deberá 
decir sencillamente que Lucas y el mundo apostólico se equivocaron de 
buena fe. Mas, por otra parte, la multiplicidad y variedad de tantas pinturas 
y anécdotas, pese a algunas idealizaciones, dan la sensación de algo real, y 
toda la vida heroica de las comunidades cristianas y de los apóstoles 
avala los testimonios. 
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Hay razón, sin embargo, para ocuparse en detalle de cierto número de 
estos episodios. En el libro de J. Dupont 2 , siguiendo el orden de la narra¬ 
ción de los hechos, se puede hallar una exposición aquilatada de los es¬ 
tudios recientes sobre los episodios más importantes. Las monografías 
sobre estos temas se multiplican con provecho, tanto las de la historia 
del cristianismo primitivo como las de la teología y del conocimiento fun¬ 
damental del cristianismo. Aquí procederemos partiendo del episodio que 
ha hecho correr ríos de tinta, el del Concilio de Jerusalén. 


Concilio de Jerusalén y decreto apostólico. 

El Concilio de Jerusalén con el decreto apostólico ha sido objeto de 
numerosos estudios 3 . Las relaciones entre el cap. 15 de los Hechos y la 
epístola a los Gálatas se explican de maneras muy diferentes. Muchos es¬ 
tudios tratan de establecer concordancias detalladas entre los viajes a 
Jerusalén, a los que Pablo hace alusión en la epístola a los Gálatas, y los 
viajes del libro de los Hechos. Las más de las veces se identifica el viaje 
de Gál 2,1 («Catorce años después...») con Act 15. Pero en esta hipó¬ 
tesis no resulta fácil explicar cómo Pablo no señala sino un viaje a Jeru¬ 
salén con anterioridad al del Concilio, siendo así que Lucas señala dos 
(Act 9,26-30 y 11,29-30; cf. 12,25); así algunos autores prefieren identifi¬ 
car el viaje de Gál 2,1 con el segundo viaje de los Hechos (11,29-30); los 
que optan por una fecha antigua de la epístola a los Gálatas (antes del 
concilio apostólico) no tienen otra escapatoria. Sin embargo, con el fin 
de conservar la identificación del viaje de Gál 2,1 con Act 15, otros salen 
al paso a la dificultad de diversas maneras. Dibelius y Kümmel niegan 
todo valor histórico al relato de los Hechos, 11,27-30. Schlier llega al 
mismo resultado poniendo en duda el valor de Act 9,26-30. La encuesta 
lleva a veces a sospechar en nuestro libro la utilización de diversas fuen¬ 
tes; los dos viajes mencionados por Luc, Act 11 y 15, constituirían así 
un duplicado. Esta última hipótesis goza de bastante favor entre los mo¬ 
dernos. 

Las dificultades reales con que tropieza aquí el método de armoniza¬ 
ción, podrían sugerir un método más amplio. Los relatos de Lucas y de 
Pablo provienen de horizontes muy diferentes; sólo después de haber 
interpretado los detalles en función de los particulares puntos de vista, 
se pueden confrontar los conjuntos. Pero la cuestión rebasa con mucho 
el detalle de los viajes a Jerusalén. Lo mejor sería quizá contentarse con 
una concordancia general. La epístola a los Gálatas y los Hechos cuentan, 
una y otros, con intereses muy diferentes, las relaciones de Pablo con los 


2. Les Problémes du livre des Actes, p. 51-93. 

3. Para la bibliografía especial, cf. J. Dupont, Les Problémes..., p. 51-70; A. Wikenhauser, 
p. 237, n. 13; H. Schlier, Der Brief an die Galater, p. 78. Además: S. Giet, L’assemblée aposto- 
lique el le décret de Jérusalem: Qui était Siméon?, RSR, 1951, p. 203-220; J. Dupont, Fierre el 
Paul á Antioche el d Jérusalem, RSR, 1957, p. 42-60 y 225-239; Fierre el Paul dans les Actes, RB 
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apóstoles de Jerusalén. Pablo hace la apología de su apostolado; Lucas 
subraya los acuerdos. Pablo habla con arreglo a sus propios recuerdos, 
y sus afirmaciones de detalle tienen gran valor; Lucas se ve obligado a com¬ 
binar informes venidos de fuentes diversas, y esta misma combinación 
está, en parte, en función de sus suposiciones personales. En buen mé¬ 
todo habría que interpretar primero la epístola a los Gálatas; luego se 
enriquecerían los hechos así adquiridos, con informes suplementarios re¬ 
cogidos en el libro de los Hechos. No es lícito oponer a Pablo la perspec¬ 
tiva de Lucas 4 . 

El decreto apostólico (el documento que los antiguos llamaban más exac¬ 
tamente la carta apostólica) ha suscitado discusiones muy animadas. 
Ante todo ha habido que escoger entre la forma occidental y la forma 
oriental del texto, luego interpretar el decreto e integrar esta interpreta¬ 
ción en la historia del cristianismo primitivo. Se ha llegado a la confor¬ 
midad sobre cierto número de puntos, en particular sobre la forma pri¬ 
mitiva del decreto (oriental). En cuanto a su significado, muchos ven 
en él un compromiso que hace posibles las relaciones entre los judeocris- 
tianos y los cristianos de la gentilidad. Pero el decreto ¿se emite sólo para 
las comidas en común o la cena, o se extiende a todas las relaciones fami¬ 
liares entre judíos y paganos convertidos? ¿Hay que situarlo antes o des¬ 
pués del incidente de Antioquía entre Pablo y Pedro? ¿No habría ante¬ 
datado Lucas un decreto posterior? La crítica no logra alcanzar certezas. 

Con todo, nada autoriza para suponer que el marco de Lucas es una 
simple ficción. En cuanto a san Pablo, no tenía la menor razón para 
hablar a los Gálatas de otra cosa que no fuera la aprobación que había 
recibido de las «columnas» de la Iglesia de Jerusalén; no tenía por qué 
mencionar el decreto apostólico que se refería más bien a iglesias mixtas, 
compuestas de judíos y de paganos, mientras que la Iglesia de los Gálatas 
estaba compuesta únicamente de paganos convertidos. Pero se insta: si 
se admite la forma oriental del decreto, con las cuatro prohibiciones de 
los idolotitos, de la fornicación, de las carnes sofocadas y de la sangre, 
¿cómo explicar que Pablo aceptara esta fórmula y que luego no hablara 
jamás de ella en sus epístolas, especialmente en una epístola en que hacía 
alusión al concilio de Jerusalén (Gál 2,lss)? La solución que supone que 
no habría conocido el decreto, porque éste es posterior o sencillamente 
inventado, es demasiado radical. Su silencio puede explicarse de variadas 
maneras. En particular hay que tener muy presente que el decreto no 
hace sino imponer reglas ya familiares al mundo oriental, comprendida 
la prohibición de la sangre. Se podría conjeturar que no se emitió sino 
después de la disputa de Antioquía, y para hacer posibles las comidas 
en común entre cristianos del paganismo y judeocristianos, en las iglesias 
de Antioquía, de Siria y de Cilicia 5 . 


4. Véase H. Schlier, Der Brief an die Galater, Excursus , p. 66-78. Cf. p. 387ss. 

5. Cf. infra, p. 388, n. 12. 
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La conversión de Cornelio. 

El relato de la conversión de Cornelio (Act 10,1-11,18) ha sido arras¬ 
trado a la órbita de las discusiones concernientes al capítulo 15. No tiene 
nada de extraño, pues uno de sus centros de interés se dirige hacia el con¬ 
cilio apostólico: Pedro, en su discurso de Act 15,7-11, recuerda la historia 
de Cornelio. Pero otro centro de interés se trasluce en el relato, y es pal¬ 
mario que es principal en la economía de los Hechos: la entrada de un 
pagano en la Iglesia, en sí misma y en las circunstancias que la acompañan, 
tendrá el valor de una decisión de principio. Por medios diferentes, Di- 
belius y Van Unnik llegan al mismo resultado de disminuir la importan¬ 
cia de la decisión tomada por Pedro. El primero atribuye a Lucas toda 
la responsabilidad de haber interpretado teológicamente la entrada del 
primer pagano en la Iglesia; el segundo sostiene que la pertenencia de 
Cornelio a la sinagoga lo introducía como naturalmente en la Iglesia 
cristiana. Nosotros preferimos atenernos a las ideas tradicionales; la 
conversión de Cornelio se debe considerar como una etapa decisiva en 
la vía que conducía el cristianismo al mundo grecorromano. 


Otros relatos. 

Otras secciones narrativas han llamado igualmente la atención. Vamos 
a citar algunos puntos entre los que más han sido objeto de investigación. 
Hipótesis, a veces atrevidas, se han emitido para explicar el comienzo del 
libro de los Hechos, no poco desconcertante en su forma literaria actual; 
señalemos aquí la más reciente de ellas: el ñnal del evangelio y los primeros 
versículos de los Hechos no se habrían escrito sino a principios del siglo u, 
cuando se separó en dos tomos la obra primitivamente una (Sahlin). 
Inútil recordar que los católicos no se adhieren a estas exégesis aventu¬ 
radas. Con frecuencia se subrayan las divergencias entre la perspectiva 
del final del evangelio y la del comienzo de los Hechos, que se refiere a los 
cuarenta días de apariciones y al relato de la ascensión 6 . Se ha intentado 
en particular precisar el significado del fenómeno de glosolalia en Pente¬ 
costés 7 . Notemos también los estudios sobre la elección de Matías 8 y sobre 
la muerte de Ananías y de Safira 9 . 


6. V. Larrañaga, La Ascensión del Señor en el Nuevo Testamento *, Madrid 1936; trad. 
franc. de G. Cassaux, VAscensión de Notre-Seigneur dans le Nouveau Testament*, Roma 1938; 
P. Benoit, L'Ascension *, RB, 1949, p. 161-203. 

7. J. Trepat i Trepat, De dono linguarum , Disquisitio historico-exegetica*, en «Anal. Sac . 
Tarr.», 1 (1925) 83-114; 3 (1927) 67-90. S. Lyonnet, De glossolalia Pentecostés eiusque significa - 
tione, VD, 24, 1944, p. 65-75; L. Cerfaux, Le miracle des langues, Recueil..., n, p. 183ss; Biblio- 
graphie en: Dupont, p. 83-85. 

8. J. Renié, Vilection de Matthias (Act., 1, 15-26): authenticité du récit , RB, 1948, p. 43-53. 
Bibliografía en Dupont, p. 81-83. 

9. Ph. H. Menoud, La morí d'Ananias et de Saphira (A cíes, 5,1-11), en: Mélanges M. Goguel 
1950, p. 146-154. 
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3. Los SUMARIOS. 

Como ya lo hemos visto, los sumarios dan su armazón al relato de 
los Hechos. Unos fueron compuestos por Lucas; otros, como la descrip¬ 
ción de la primitiva comunidad (2,42-47), provienen de su documenta¬ 
ción. Generalizan hechos particulares (4,34; 5,12). Con frecuencia repro¬ 
ducen impresiones de testigos: se presentaban a Pedro numerosos en¬ 
fermos (5,15); los que poseían bienes, los vendían (4,34); los creyentes 
se multiplicaban y el cristianismo progresaba (2,41; 4,4; 5,14; 6,1.7; 9,31; 
11,21.24; 12,24; 14,1; 19,20). Los sumarios de los cinco primeros capítulos, 
que dan un croquis del estado de la comunidad primitiva, han retenido 
sucesivamente la atención de J. Jeremías, de L. Cerfaux y del padre Be- 
noit 10 . El padre Benoit cree descubrir en ellos reelaboraciones. 


4. Los DISCURSOS. 

Los discursos han suministrado tema de excelentes estudios, diver¬ 
samente orientados 1 !. Las cuestiones de género literario y de autenticidad 
se entremezclan. El discurso en el areópago ha reclamado principalmente 
la atención. Norden fue en este punto un iniciador; le ha seguido Dibelius, 
que insiste como él en el carácter helenístico de los temas, cuya paterni¬ 
dad rehúsa a Pablo. Este método ha sido frecuentemente criticado, par¬ 
ticularmente por W. Schmid. 

El conjunto de los discursos ha sido estudiado desde el mismo punto 
de vista por Dibelius. J. Munck se ha aplicado al discurso de Éfeso, Act 
20,17-38 12 . El discurso de Esteban, no obstante la abundante literatura, 
se ha profundizado menos'3. En cuanto a los discursos de Pedro y de 
Pablo en la primera parte, han despertado la atención por razón de la 
teología cristiana primitiva que les sirve de base 14 . La tendencia actual 
de las investigaciones está en hacer consistir su valor histórico en su fi¬ 
delidad en conservar los temas de la predicación primitiva, más que en su 
concordancia exacta con las circunstancias en que los sitúa el autor. 


10. P. Benoit, Remarques sur tes «sommaires» des Actes 2,42 á 5 % en: Mélanges M. Goguel, 
1950, p. 1-10. 

11. E. Norden, Agnosíos Theos, Untersuchungen zur Formengeschichte religióser Rede, 
Leipzig 1913; M. Dibelius, Paulas auf dem Areopag , en: Aufsdtze ...» p. 29-70 (trad. inglesa, p. 26- 
77); W. Schmid, Die Rede des Apostéis Paulus vor dem Philosophen und Areopagiten in Athen , 
en «Philologus», 95, 1942, p. 79-120; B. Gártner, The Areopagus Speech and Natural Revelation, 
Upsala 1955; H. Hommel, Neue Forschungen zur Areopagrede Acta 17, ZNW, 1955, p. 145 ss.; 
Platonisches bei Lukas , ZNW, 1957, p. 193-200; W. Nauck, Die Tradition und Komposition der 
Areopagrede , ZTK, 1956, p. 11-52; F. Mussnbr, Enige Parallelen aus den Qumrantexte zur Areo¬ 
pagrede , BZ, 1957, p. 125-130; J. Dupont, Uutilisation apologétique de VAnden Testament dans 
les discours des Actes , en ETL, 1953, p. 289-327, se añade a las obras señaladas por el mismo 
autor, op. cit., p. 43-48. 

12. Discours d’adieu dans le Nouveau Testament et dans la littérature biblique , en Mélanges 
M. Goguel , 1950, p. 155-170. 

13. C. M. Menchini, II Discorso di S. Stefano Protomartire nella Letteratura e Predicazione 
cristiana primitiva , Roma 1951 ; A. F. J. IClijn, Stephen’s speech — Acts 7, 2-53, NTS, IV (1957-58), 

P ^lÜ J. Schmitt, Jé sus ressuscité dans la prédication apostolique*, París 1949; W. L. Knox, 
The Acts of the Apostles, Cambridge 1948. 
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Los discursos en la economía del libro. 

Estos discursos son el verdadero éxito del libro de los Hechos. Habi- 
tualmente los historiadores de la antigüedad suplen la falta de análisis 
psicológicos o de reflexiones sobre el sentido de la historia que cuentan, 
con discursos que ponen en boca de sus personajes. Los discursos de los 
Hechos son de este género; nos revelan, tan bien como el relato y aun a 
veces mejor, el significado de los acontecimientos a que asistimos. Sin 
embargo, no se les puede aplicar sin reservas el canon ordinario de los 
discursos artificiales de los historiadores antiguos, ni pueden considerarse 
como simplemente redaccionales y accesorios. En efecto, la comparación 
con los discursos del evangelio nos invita a reflexionar. Los discursos de 
Jesús no tienden a ilustrar los relatos; penetran la trama misma de la his¬ 
toria. Esto se observa particularmente en el evangelio de Mateo, en el que 
cinco grandes discursos jalonan la historia evangélica. Los discursos de los 
Hechos desempeñan un papel análogo: a cada grande etapa de la historia 
corresponde un discurso que posee su identidad literaria independiente 
y describe a su manera la evolución del pensamiento cristiano y la fun¬ 
dación de la Iglesia. 

El comienzo del libro va marcado con el discurso de nuestro Señor, 
que nos revela las intenciones divinas en cuanto a la fundación del reino. 
La importancia de los doce es subrayada por el discurso de Pedro en el 
cenáculo, que propone la elección de un duodécimo apóstol. El discurso 
de Pentecostés nos ilustra sobre el sentido de los fenómenos extáticos y de 
la intervención del Espíritu Santo; al mismo tiempo es el primer mensaje 
dirigido a los judíos por el grupo apostólico. El mensaje se continúa y 
precisa con los siguientes discursos de Pedro: al pueblo bajo el pórtico de 
Salomón (3,12-26), en el sanedrín (4,8-12 y 5,29-32) y en casa de Comelio 
(10,34-43). Con la conversión de Cornelio, Pedro ha rebasado el marco 
del mensaje a los judíos; explicará su conducta ante la Iglesia de Jerusalén 
y justificará la admisión de los gentiles al bautismo cristiano (11,5-17 y 
15,7-11). La bella oración litúrgica de la comunidad (4,24-30) interpreta 
las persecuciones a la luz del mesianismo y de las profecías. El discurso 
del diácono san Esteban nos describe y nos pinta el estado de ánimo de 
la fracción helenista de la comunidad de Jerusalén. En él se oye por pri¬ 
mera vez esa hostilidad a las prácticas de la ley e incluso a las ceremonias 
del templo que ayudará al cristianismo a adquirir conciencia de su auto¬ 
nomía y de su naturaleza profunda. Tanto el discurso de Esteban como los 
últimos discursos de Pedro hacen ya augurar la propaganda cristiana en el 
mundo de los gentiles con la liberación de las observancias mosaicas. El 
diácono Felipe (8,30-33) desarrolla el tema particular, pero tan impor¬ 
tante, de la aplicación a Cristo de la profecía de Isaías 53. 

El sentido de la misión paulina está marcado con grandes discursos. 
Todavía mejor que la narración, el primer discurso en Antioquía de Pisidia 
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(13,16-41) nos da a entender que Pablo no se había consagrado al aposto¬ 
lado del mundo grecorromano sin esperar alcanzar también a los judíos 
de la dispersión. Su mensaje vuelve a los temas ya desarrollados por Pedro, 
que son los de la primera propaganda en terreno judío. Sin embargo, la 
carrera de Pablo está orientada esencialmente a los gentiles. Dos discursos, 
el uno en Listra (14,15-17), el otro delante del Areópago (17,22-31), se 
leerán conjuntamente. Ya no hay parentesco con la teología de Pedro, 
sino con un discurso de propaganda religiosa helenística, que desarrolla 
temas de estoicismo religioso y se ha aclimatado en el judaismo de lengua 
griega. El discurso a los ancianos de Éfeso, en Mileto, nos transmite el tes¬ 
tamento espiritual del Apóstol (20,18-35): su quehacer, el anuncio del 
reino, a la par, a los judíos y a los gentiles, se ha consumado ya; se ve 
delante de las pruebas que le aguardan, digno coronamiento de una ca¬ 
rrera apostólica. Los últimos discursos, en Jerusalén (22,1-21; 23,1-6), 
en Cesárea delante de Félix (24,10-21) y delante de Agripa (26,2-23), en 
Roma (28,17-20.25-28), son apologías personales, pero nos revelan, al 
mismo tiempo, la posición de los cristianos frente al judaismo y a las 
autoridades romanas. 


Valor de los discursos de los Hechos. 

Que en todos estos discursos se descubre la marca de Lucas, su es¬ 
tilo, fórmulas que se había asimilado o que él mismo había forjado; que 
con frecuencia se deban explicar los unos por los otros y completarse mu¬ 
tuamente, todo esto no nos impide plantear la cuestión más importante: 
¿poseen estos discursos un real valor documental? Más allá del redactor 
¿oímos la voz de los actores del drama cristiano? 

Su contacto con la realidad se puede concebir de no pocas maneras. 
Lucas pudo asimilarse las lecciones recibidas directa o indirectamente de 
los primeros propagandistas cristianos, hasta el punto de poder imaginar 
el tenor y la tónica del mensaje en sus momentos sucesivos; la manera de 
Pedro, la de Esteban, la de Pablo representan las corrientes reales de la 
propaganda cristiana. Seguramente hay que tener presente este punto de 
vista. El autor de los Hechos posee el arte de captar el carácter individual 
de cada uno de sus personajes y, según la receta clásica que manejó tan bien 
como los mejores historiadores de la antigüedad, de atribuir a cada uno 
el discurso que conviene a su carácter y a sus intervenciones. Pedro con¬ 
cluirá así el discurso en casa de Comelio: «Por el nombre de Jesús, según 
el testimonio unánime de los profetas, los que creen en él reciben el perdón 
de sus pecados» (10,43). Pablo dirá en circunstancias análogas, como 
peroración de un discurso estructurado como los de Pedro: «Por Jesús, 
Dios os promete la remisión de vuestros pecados y de todo aquello de que 
la ley de Moisés no podía justificaros. Todo el que creyere en Él será jus¬ 
tificado» (13,38). 

Mas ¿tuvo Lucas que fabricar discursos pieza por pieza? Es infini- 
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tamente verosímil que la tradición, escrita u oral, esa tradición de que él 
mismo era un eslabón, había conservado de memoria los temas esenciales 
de la propaganda tal como sus protagonistas los presentaban. Es infini¬ 
tamente verosímil, por ejemplo, que los textos de la Escritura citados en 
los discursos, sean ciertamente los que citaron Pedro, Esteban, Felipe o 
san Pablo. La teología, la apologética, la presentación del mensaje cristiano 
son verdaderamente las de ellos; y Lucas es su reportero fiel hasta en las 
fórmulas que conservó. Los discursos del evangelio conservan literal¬ 
mente los dichos de Cristo, aun cuando los combinen en forma redaccional. 
En forma análoga se trabajó sobre las fórmulas del mensaje apostólico. 
Por otra parte, las cartas de san Pablo son una prueba de la existencia de 
verdaderos «formularios» tradicionales de la enseñanza apostólica (ICor 
11,23-26; 15,3-7). 

En resumen, hoy día se insiste más bien en el valor de los informes teo¬ 
lógicos suministrados por el libro de los Hechos, que en los detalles del 
relato. Esta tendencia es paralela a las investigaciones sobre el género 
literario del libro y sobre sus partes constitutivas 15 . 


§ H. Los Hechos y la documentación paralela. 

1. Los Hechos y las epístolas paulinas. 

El valor histórico del libro de los Hechos puede en cierta manera apre¬ 
ciarse mediante la comparación con las epístolas paulinas; pero hay que 
realizar un trabajo serio y minucioso si se quiere hacer una labor verda¬ 
deramente crítica. Las cartas de san Pablo constituyen una fuente prima¬ 
ria; el libro de los Hechos es en sí mismo una fuente derivada, secundaria 
(excepto en las secciones nosotros, cuyo tenor literal poseemos) en cuanto 
que no nos permite ya en general restituir la letra misma de la documenta¬ 
ción que le sirve de base. Sin embargo, esta fuente contiene informaciones 
de primer orden y nos ayuda a delinear la curva de la historia cristiana: 
en esto será fructuosa la comparación con las epístolas. Los Hechos trazan 
el esquema de la historia primitiva; si nos persuadimos de que la realidad 
es siempre más rica y más complicada que los esquemas lógicos, los datos 
que suministran las epístolas paulinas se insertan en ellos sin gran dificul¬ 
tad. Recorramos, para comenzar, las grandes líneas y los hechos esenciales 
de esta historia. 


En torno a la Iglesia de Jerusalén 16 . 

La primera etapa, que abarca los comienzos de la comunidad de Je- 
rusalén hasta la elección de los diáconos helenistas, no duró más de dos 


15. E. Haenchen, Tradition und Komposition i . d. Apostelgeschichte, ZTK, 1955, p. 205-225; 
J. Schmitt, op. cit. 

16. Cf. J. Schmitt, VÉglise de Jérusalem, ou «Restauration» d'lsraél d'aprés Acíes 1-5, RSR. 
1953, p. 209-218. 
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o tres años (de 30 a 33 poco más o menos). El martirio de Esteban señala 
el comienzo de un nuevo período, la gran dispersión de los cristianos he¬ 
lenistas y la fundación de iglesias en Siria, principalmente, en Samaría 
y en la costa palestinesa. Por su parte, la epístola a los Gálatas nos per¬ 
mite adivinar la importancia que cobraron las «columnas», Cefas (—Pe¬ 
dro), Santiago y Juan, en la Iglesia de Jerusalén, y confirma así la impresión 
general que causan los Hechos. 

La conversión de Pablo, que debió seguir de cerca al martirio de 
Esteban, es un episodio accesorio desde el punto de vista de Jerusalén. Es 
ciertamente lo que resulta de los Hechos, así como de la epístola a los 
Gálatas (1,22). El retrato de Pablo perseguidor concuerda en el libro de 
los Hechos y en la epístola a los Gálatas. En cuanto a la conversión misma, 
generalmente se admite que la «revelación» de que habla san Pablo en 
la epístola a los Gálatas presenta un aspecto «externo»; éste permite sol¬ 
darla con los tres relatos de los Hechos. Se ha cesado por fin de regatear 
con Lucas por pequeñas inexactitudes que habrían podido deslizarse en 
sus relatos. 

Ignoramos muchas cosas, tanto referentes a la historia del comienzo 
como a la de la primera dispersión. El origen de las iglesias de Galilea 
sigue siendo un enigma. Algunas tentativas han tratado de referirlo a la 
vida pública de Jesucristo y a las apariciones en Galilea de Cristo resu¬ 
citado; se han imaginado dos tipos de cristianismo con dos teologías, 
jerosolimitana la una, la otra galilea. ¿Se logrará alguna vez rebasar la 
síntesis que nos propone san Lucas? En ningún caso podemos apoyarnos 
en Pablo para rehacer la historia de esta manera. 


En torno a la Iglesia de Antioquía 11 . 

La fundación de la Iglesia de Antioquía de Siria, la primera en que 
predominan los gentiles, es un gran acontecimiento en el libro de los He¬ 
chos. No podemos precisar su fecha; se podría pensar en los alrededores 
de 38-40. San Lucas nos da a entender que Pablo, trabajando en Antioquía 
en compañía de Bernabé y a sus órdenes, recabó lecciones fructuosas de 
esta primera y decisiva experiencia de la aclimatación del cristianismo en 
tierra pagana. A partir de este momento inauguraba un nuevo método 
de misión con el que se podía dirigir inmediatamente a los gentiles sin 
pasar por los «temerosos de Dios» de la sinagoga. Aquí también la epís¬ 
tola a los Gálatas nos proporciona un control indirecto: Pablo trabajó 
largo tiempo en Siria y en Cilicia (Gál 1,21) sin que se pueda hablar de 
verdadero éxito y de fundación de iglesias. El puesto importante que ocupa 
Antioquía en el libro de los Hechos es confirmado por Gál 2,11. 

Al mismo tiempo que la propaganda cristiana alcanzaba a Antioquía, 
otros caminos se abrían. San Lucas sabe de la existencia de cristianos en 

17. Cf. A. Rétif, Témoignage et prédication missionnaire dans les Actes des Apóíres, NRT 
1951, p. 152-165. 
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Damasco, No nos dice nada de Alejandría de Egipto, la segunda ciudad 
del imperio, ni de los comienzos del cristianismo en Roma. La fundación 
de la Iglesia romana se relaciona con la presencia de san Pedro en Roma; 
nuestra ignorancia de los orígenes de la Iglesia de Alejandría es irreme¬ 
diable. Los trabajos de la mayoría de los doce, así como los de los diáconos 
(excepto Felipe), nos serán siempre desconocidos. Pero aparte esta dife¬ 
rencia, a saber, que las epístolas nos permiten citar nombres de propaga¬ 
dores del cristianismo, como Andrónico y Junías, que precedieron a san 
Pablo en su carrera (Rom 16,7), el apóstol es tan discreto como Lucas 
sobre los detalles de la primera diáspora cristiana. 

No obstante, Antioquía toma la iniciativa de misiones de propagan¬ 
da en el mundo pagano. Lucas cuenta la expedición de Bernabé y de 
Pablo, delegados de la Iglesia. Pero Pablo no tarda en separarse de Bernabé 
y emprende sus propias misiones, realizando así su vocación de apóstol 
de los gentiles. La epístola a los Gálatas confirma a su manera estas re¬ 
laciones entre Pablo y Bernabé (Gál 2,1 ss). 


Las misiones de Pablo. 

El libro de los Hechos nos describe los itinerarios de Pablo con la 
precisión de que es capaz otro gran viajero, que vino a ser su compañero, 
su discípulo y su amigo. Nos encontramos con Pablo en todas las grandes 
encrucijadas de civilización que hay en el camino de Antioquía y de Jeru- 
salén a Roma: el Asia proconsular, Macedonia, Acaya. Entre 50 y 52, 
fechas comprobadas por una inscripción que fija el proconsulado de Ga- 
lión, Pablo se halla en Corinto 18 . 

Es tal la armonía entre el libro de los Hechos y las epístolas, que se 
pueden utilizar los Hechos para ilustrar el medio geográfico y étnico en 
que se desenvuelven las misiones de san Pablo. 

No obstante, hay que resignarse a aceptar que Lucas no dice sino 
lo que quiere. Sea que no le interese mucho, o sea que prefiere silenciar 
los litigios en que los hombres tenían más parte que Dios, nos suministra 
muy pocos informes sobre las dificultades que halló Pablo en su camino. 
Nos interesaría saber más sobre los manejos de los judeocristianos. que 
tantas veces dieron un sesgo dramático a las relaciones de Pablo con las 
iglesias de Galacia y de Corinto. Lo único que consta es que Pedro fue 
aliado de Pablo y que Santiago de Jerusalén no se le opuso. Sobre este 
particular, muchos autores leen todavía las epístolas paulinas con los 
prejuicios sugeridos por la novela pseudoclementina: se sospechan ma¬ 
nejos de Jerusalén, con misiones confiadas por Santiago, cuando en rea¬ 
lidad sólo se trata de iniciativas de gentes sin mandato. Contrariamente a 
estas tendencias, los Hechos de los Apóstoles y las epístolas concuerdan 
en mantener la tesis de la unidad de la Iglesia primitiva. 


18. Cf. infra, p. 348, 388s. 
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El autor de los Hechos se muestra no menos reticente acerca de las 
desilusiones de san Pablo en el gobierno de sus propias iglesias. ¿Se ha¬ 
bría desinteresado también hasta tal punto si hubiera leído las cartas del 
Apóstol? Conviene tener presente el objetivo que se había propuesto. 
Como historiador, tiene derecho a seguir su propio camino y, como his¬ 
toriador a la manera antigua, usa de su derecho más que los modernos. 
No tenía por fin describir las crisis de crecimiento de las jóvenes iglesias 
paulinas —cosa que interesa al historiador de la actualidad—, sino marcar 
las etapas de la propagación del cristianismo. Etapas geográficas: de Je- 
rusalén por Judea y Samaría hasta Roma (1,8), con fundaciones en las 
provincias más ricas del imperio romano, Macedonia, Acaya, Asia pro¬ 
consular. Etapas étnicas: del mundo judío, pasando por los judíos hele¬ 
nistas y los «creyentes en Dios», hasta los griegos de Acaya y de Asia 
y los romanos de Roma (28,28-31). De ahí el esquematismo de su relato, 
que con frecuencia nos desconcierta precisamente cuando hubiéramos 
esperado detalles interesantes. Por lo demás, hay que reconocer que Lucas 
no gusta de ver los lados pequeños de las cosas y que su temperamento 
pacífico rezuma en todas las páginas del libro. Si es cierto que la amistad 
supone contrastes de carácter, la que Lucas profesó a Pablo debió de 
ser muy sólida: todo lo que san Pablo tiene de hombre de una pieza, em¬ 
prendedor e impaciente, lo tiene Lucas de hombre pacífico. 


El retrato de Pablo. 

El retrato de san Pablo que se dibuja en los Hechos y las confidencias 
del pensador profundo y del controversista que nos han conservado las 
epístolas, se ilustran mutuamente. Las convergencias son en sentido de la 
profundidad más que en la superficie. El jefe de la cristiandad que se des¬ 
pide de los ancianos de Éfeso tiene el mismo corazón que ese Pablo que 
trata de reconquistar la confianza de los corintios; el epistológrafo de gran 
categoría que escribía el billete a Filemón no es inferior al hombre de 
buena sociedad que departe familiarmente con el rey Agripa. No se puede 
echar en cara a Lucas el haber acentuado el lado judío de la fisonomía 
de Pablo, hasta tal punto que casi se tiene la sensación de que no dejó de 
ser fariseo y que continúa observando la ley (23,6; 24,14s; 18,18; 21,23ss) 
y haciéndola observar (16,3); en realidad, el verdadero Pablo se mostró 
judío con los judíos, pagano con los paganos (ICor 9,20) y nunca pudo 
despojarse del amor a su pueblo ni desesperó de su conversión al cristia¬ 
nismo. Vemos también que los críticos incurren en otra exageración al 
suponer que san Pablo no se ocupó de los paganos sino en la esperanza 
de forzar así a los judíos a convertirse. 
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La teología paulina. 

A veces se muestra estrañeza de ver tan poco «paulino» a este discí¬ 
pulo de san Pablo. No simpatiza con Pablo por temperamento intelectual. 
Su estilo tan humano y tan poco cerebral lo muestra a todas luces. Lucas 
no es teólogo, mientras Pablo lo es por naturaleza. Lo admirable es que 
si se mira con atención, se hallan en los Hechos, cuando se presenta la 
ocasión, los rasgos fundamentales de la teología paulina. Así, la expresión 
«Hijo de Dios» (9,20) se reserva a Pablo y caracteriza desde los principios 
su predicación. Lo mismo se diga de los términos «justicia» (13,10; 17,31; 
24,25) y «justificar» (13,19). La «resurrección» desempeña en su mensaje 
y en sus apologías el papel que era de prever (13,30; 35,36; 17,18.31.32; 
23,6; 24,15.21; 26,23). Un pasaje como 26,23 sintetiza perfectamente la 
teología paulina; Cristo estaba destinado a la pasión; es el primero en 
resucitar de entre los muertos, debía anunciar la luz a Israel y a los gen¬ 
tiles. Ciertas fórmulas en Lucas y en Pablo son bien características: «gra¬ 
cia» (13,43; 14,3; 15,11; 20,24), «santificados» (20,32; 26,18), «la palabra 
de Dios» (4,31, etc.). 

2. Los Hechos y el medio judío y grecorromano. 

La historia de los primeros años del cristianismo roza el medio de las 
sectas judías. Los estudios sobre este tema están en plena efervescencia 
a causa de los descubrimientos en el desierto de Judá. Se destacan par¬ 
ticularmente las semejanzas de la vida común de la Iglesia de Jerusalén 
con las prácticas de la secta a que pertenecieron los manuscritos 19 . Un 
ejemplo bastará para mostrar hasta qué punto son complicados estos 
problemas de dependencia. 

Al leer en Act 2,42 esta descripción de la comunidad primitiva; «Perse¬ 
veraban en oir la enseñanza de los apóstoles y en la «comunión» (xotvoa vía), 
en la fracción del pan y en la oración», se piensa en la comunidad de Qum- 
rán, y se traduce xoivwvía por «comunidad de bienes». Mas esta traduc¬ 
ción no se impone necesariamente. La palabra es un hapax en los Hechos. 
En la literatura paulina no significa comunidad de bienes, como tampoco 
en Josefo. Lucas expresa su pensamiento en 2,44-45, y todavía mejor en 
4,32: «Tenían un corazón y un alma sola — y esto es lo fundamental, lo 
demás es mera consecuencia — y ninguno tenía por propia cosa alguna, 
antes todo lo tenían en común.» Ésta es, pues, la idea que se forma Lucas 
de la «comunión»; se trata ante todo de una unión eficaz de los corazones. 
Así pues, al nivel de la redacción de Lucas, nada nos tuerza a mirar del 
lado de Qumrán: la palabra xotvwvía es completamente griega y el ideal 


19. J. Schmitt, Les écrits du NT et les textes de Qumrán, en «Rev. Se. Reí.» 1955, p. 281-401; 
1956, p. 55-74 y 261-282; O. Cullmann, The Significance of the Qumrán Texis for Research into 
¡he Beginnings of Christianty , JBL, 1955, p. 213-226; J. Daniélou, La communauté de Qumrán 
et Vorganisation de VÉglise ancienne, RHPR, 1953, p. 104-116. 
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de altruismo que expresa es estoico o neopitagórico. Y hasta creemos que 
se podría descubrir, latente en la redacción de Lucas, una descripción 
procedente de un medio helenístico de Jerusalén. Y debajo todavía se 
halla la realidad, que un documento o la redacción de Lucas traslada a 
su lengua y a sus ideas. ¿Osaríamos afirmar que los apóstoles habían im¬ 
puesto a la comunidad primitiva una comunidad de bienes del género de 
la que existía en Qumrán? No es eso lo que quiere sugerir el relato: se 
nos dice sencillamente que cierto número de cristianos más acomodados 
vendían sus bienes para mantener a los pobres de la comunidad. Al mismo 
tiempo, la historia de Ananías y Safira podría quizá revelar ciertos contac¬ 
tos con la literatura de Qumrán 20 . 

En cuanto a los relatos de misiones de san Pablo, se insertan sin difi¬ 
cultad en el mundo grecorromano tal como lo conocemos por los auto¬ 
res, por las inscripciones o los papiros. Los trabajos de Ramsay han abierto 
en este particular perspectivas muy fecundas. La obra más completa y 
muy bien informada es la de Wikenhauser. 

3. Los Hechos y la historia del cristianismo. 

La mejor prueba del valor histórico de los Hechos es quizá el enri¬ 
quecimiento que este libro nos aporta para nuestros conocimientos sobre 
los orígenes cristianos. Al compararlos con las epístolas hemos hecho alu¬ 
sión al esquema indispensable que nos suministra para la evolución de la 
historia primitiva, que se armoniza con el conjunto de nuestra documen¬ 
tación cristiana, judía y helenística. Debemos, además, llamar la atención 
a las insustituibles prestaciones en el terreno de la historia de la teología. 
Mejor que ningún otro documento nos informa acerca de los fundamentos 
de la teología cristiana y nos permite (en particular gracias a los discur¬ 
sos de Pedro) alcanzar el mensaje cristiano primitivo. Vemos cómo desde 
el principio, por medio de los textos del Antiguo Testamento, se inter¬ 
pretan los hechos del cristianismo, ante todo la muerte y la resurrección 
de Cristo, la efusión del Espíritu, la extensión de la salud a los paganos; 
este método se mantiene con notable continuidad en todo el Nuevo Tes¬ 
tamento 21 . La teología reviste a menudo en el libro de los Hechos un carác¬ 
ter arcaico, como lo prueban la cristología y el papel primordial desempe¬ 
ñado por la escatología; así se confirman y se precisan ciertas indicaciones 
que suministran las otras fuentes del cristianismo. 

Como conclusión hemos de decir que no es lácil negar la verosimilitud 
de este sector de historia al que el libro de los Hechos aporta una contri¬ 
bución esencial. Más fácil es descubrir algunas inexactitudes de detalle, 
inadvertencias, negligencia en la armonización de fuentes discrepantes. 


20. Véase J. SCHMITT, Contribution á Vétude de la discipline pénitentielie dans VÉglise primi- 
tive á la lumiére des textes de Qumrán , en: Les manuscrits de la Mer Morte, Colloque de Strasbourg , 
París 1957, p. lOOss. 

21. Cf. C. H. Dood, According to the Scriptures t Londres 1953. 
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Con demasiada frecuencia se olvida que la forma de fidelidad a las fuentes 
propia de los antiguos, más aferrados que nosotros a la letra de la docu¬ 
mentación, excusa no pocas imperfecciones y es preciosa para el histo¬ 
riador. Esta fidelidad literal se conjuga, por lo demás, con cierta libertad 
en los detalles (por ejemplo, los tres relatos de la vocación de Pablo), que 
nos desconcierta porque supone una concepción de la historia más flexible 
que la nuestra. 
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PROBLEMAS CRÍTICOS 


§ I. Autor y fecha. 

1. La cuestión de autor. 

A veces se conciben las secciones nosotros como obra de primera mano 
de Lucas, incorporada más tarde a una obra más extensa del mismo autor. 
Este método sería análogo al seguido por Lucas en la composición de su 
evangelio, según la teoría del Protolucas 1 . Sahlin ha dado a la hipótesis 
una forma nueva: como base de la obra (evangelio y Hechos) habría 
una fuente aramea que abarcaría, del libro de los Hechos, los quince 
primeros capítulos. En ninguna de las dos formas, la teoría del Proto¬ 
lucas no contradice la autenticidad del libro de los Hechos. 

Como autor del libro de los Hechos designa la tradición a Lucas, com¬ 
pañero de Pablo 2 . Nunca se ha propuesto en serio ningún otro nombre. 
El análisis interno ofrece en primer lugar un apoyo indirecto a esta afir¬ 
mación, al comprobar la unidad de estilo y de vocabulario en el evangelio 
de Lucas y en los Hechos. Toda la argumentación positiva que se desa¬ 
rrolla para demostrar la autenticidad del evangelio, repercute en los He¬ 
chos. Podemos concentrar en este libro la argumentación sacada del aná¬ 
lisis interno. La manera clásica de desarrollarla (a partir de Hamack) con¬ 
siste en demostrar sucesivamente la mayor y la menor de un silogismo: la 
mayor afirma la unidad de estilo entre las secciones nosotros y el conjunto 
del libro y, por consiguiente, la unidad de autor; en la menor se eliminan 
sucesivamente todos los compañeros de viaje de Pablo, excepto Lucas, 
como posibles relatores de las secciones nosotros. 

Con frecuencia se ha objetado, contra la autenticidad, el carácter 
muy evolucionado de ciertas partes de los Hechos: relatos de milagros, etc. 
Pero cada vez nos vamos habituando más a transposiciones literarias 
rápidas. El mismo Lucas habría podido recoger algunos rasgos que habían 
venido a ser legendarios. No obstante, los autores de la Formgeschichte 
se niegan por principio a admitir que un escritor de la primera generación 
cristiana pudiera ser el autor de tales relatos. La escuela de Tubinga, al 
lado de la cual se sitúan todavía Jülicher, Fascher y Loisy, recusaba a 
Lucas como autor, para así reservarse suficiente margen de evolución. 

F. Haenchen, en su reciente comentario, niega que el autor de los 

1. Cf. supra, p. 229. 

2. Tocante a los testimonios tradicionales, cf. E. Jacquier, p. lvis; E. Haenchen, p. 1-21. 
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Hechos fuera un colaborador de Pablo. Según él, hay diferencias dema¬ 
siado profundas entre los Hechos y las epístolas paulinas; las reduce a 
dos capítulos principales: 

1) Pablo pretendió en ICor ser apóstol con el mismo título que Cefas 
o que Santiago. Ahora bien, Lucas no reconoce este derecho a san Pablo • 
Pablo no es para él más que un misionero, según el modelo de Bernabé, 
y en este sentido lo llama apóstol. Esta observación es justa. Pero un autor 
que escribiera entre 80 y 90 ¿podía ignorar el puesto de honor que l a 
Iglesia romana asignaba ya a Pablo por aquella época (cf. Idem)? La 
solución de la dificultad debe buscarse, a lo que parece, en la diferencia 
de vocabulario entre Pablo y Lucas. Este último adopta la manera común 
que identifica a los apóstoles con los doce. Pablo mismo no pretendió 
nunca incluirse en el número de los doce. Pero ICor acusa un uso arcaico, 
abandonado muy temprano por la Iglesia y descuidado por Lucas, que 
denominaba apóstoles, en sentido eminente, a los doce y a los personajes 
dirigentes (como los hermanos del Señor) que habían sido favorecidos 
con la visión de Cristo resucitado. Pablo se cuenta con razón en el número 
de estos apóstoles. 

2) Las relaciones imaginadas por los Hechos entre los judeocristianos 
y el cristianismo paulino no cuadran con la visión de las cosas que debían 
tener los colaboradores de Pablo. Todos éstos sabían que las tesis de 
Pablo concernientes a la ley habían exasperado a judíos y a judeocristianos, 
y que los fariseos eran sus adversarios irreductibles. No se puede negar 
que Lucas suaviza las aristas. Pero el mismo Pablo se expresa de manera 
casi tan distante en las epístolas a los Efesios y a los Colosenses 3 . 

2. La cuestión de fecha. 

Esto nos lleva a tratar la cuestión de la fecha de composición de los 
Hechos. La escuela de Tubinga está ya pasada de moda; en general, se 
tiende a acercarse a las fechas tradicionales en cuanto a la fecha de com¬ 
posición de todos los libros del Nuevo Testamento. Tampoco se admite 
ya una pretendida utilización de Josefo por los Hechos, que forzaría a 
situar la composición después de 93/94. La opinión media de los autores 
protestantes o independientes opta por 70/90. Hacia 90: Kümmel, Goguel, 
J. Goodspeed, G. Dix; un ala más conservadora habla de 70/80 (Feine, 
Grosheide) 4 . 

Esta última posición podría incluso considerarse tradicional. Parece, 
en efecto, que la primerísima tradición le es favorable. Ireneo sitúa la 
composición de los evangelios de Marcos y de Lucas (lo que acarrea 
automáticamente la fijación de la fecha del libro de los Hechos) después 


3. Cf. las notas de las p. 452-455; 462s. 

4. E. Haenchen piensa en 80-90, bajo Diocleciano. Pudiera darse que el Teófilo de los pró¬ 
logos fuera el cónsul Flavio Clemente (hipótesis de Streeter). Como lugar de composición, pro¬ 
bablemente Grecia (p. 106). 
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del martirio de los apóstoles Pedro y Pablo; en el mismo sentido se orientan 
el prólogo antimarcionista, el canon de Muratori, y hasta el testimonio de 
san Jerónimo, según el cual Lucas habría escrito su evangelio in Achaia 
Boeotiaeque partibus. Eusebio de Cesárea es el primero que del final brusco 
de los Hechos deduce que Lucas escribió antes del desenlace del pro¬ 
ceso de Pablo. Esta teoría tendrá éxito. La hizo suya el decreto de la Comi¬ 
sión Bíblica de 12 de junio de 1913 5 ; anteriormente, Harnack la había 
autorizado con su nombre. 

Actualmente, la cuestión vuelve a considerarse por parte de los cató¬ 
licos. Como la Comisión Bíblica no tuvo nunca la intención de detener 
los verdaderos progresos científicos, habremos de apreciar serenamente 
todo ensayo serio en este sentido. Notemos algunas manifestaciones de 
la nueva tendencia. El padre Huby, en su traducción de L’Évangile selon 
saint Marc (Bible de Jérusalem) 1948 6 , admitía que el evangelio de san 
Marcos se había escrito después de la muerte de san Pedro (64). Esto 
implicaba una fecha más tardía para el evangelio de Lucas y, consiguien¬ 
temente, para los Hechos. Por lo demás, se puede esquivar esta conclusión 
suponiendo que la obra de Marcos se escribió por etapas. Wikenhauser, 
que ha consagrado gran parte de su actividad al libro de los Hechos, en 
su Introducción, después de haber pesado los pro y los contra, adopta la 
conclusión de que fue escrito después de la muerte de san Pablo. Se deja 
impresionar por el estado de la tradición más antigua, mientras cesa de 
dar importancia al argumento que se sacaba del final brusco del libro; el 
programa de Lucas estaba realizado desde el momento en que Pablo lle¬ 
gaba a Roma y podía predicar allí libremente el evangelio; en efecto, la 
última parte del libro hace notar con énfasis la situación creada desde aquel 
momento a la predicación cristiana. Por otra parte, observa Wikenhauser, 
si se quiere que Lucas haya escrito en Roma, hallándose junto a Pablo 
prisionero y habiendo podido informarse a su sabor de los acontecimientos 
que narra, se explicará con dificultad que su relato en los cap. 11-15 difiera 
tanto de la perspectiva de las epístolas paulinas. 

Hay que reconocer lealmente que, sean cuales fueren las soluciones 
que se adopten, la composición del libro de los Hechos no deja de ser un 
enigma para nuestros espíritus modernos, habituados a fórmulas litera¬ 
rias determinadas. La obra contiene mucho de convencional, cuya apari¬ 
ción en la historia nos vemos tentados a retrasar; por otra parte, esto 
convencional no impide en modo alguno que sea verosímil la imagen que 
se nos ofrece del cristianismo, lo cual desconcertaría en la hipótesis de 
una composición tardía. Lo más sorprendente de todo sería que un autor 
muy alejado de los acontecimientos que narra hubiera podido documen¬ 
tarse tan seria y sólidamente después de dos o tres generaciones. Además, 
un escritor tardío que quisiera hacer obra de historiador — como es sin 
duda el caso de Lucas — habría utilizado las epístolas paulinas. 

5. EB 401-406 (EB 3 406-411); Dz 3581-3586; t 2166-2171; DBi 446-451. 

6. Cf. reedición 1953. 
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§ 11. Cronología de los Hechos 7 . 

Sea que Lucas se hallase o no en condiciones de fijar la cronología, 
ya absoluta, ya relativa de muchos episodios menores de su relato, el hecho 
es que no lo intentó y que sus lectores tampoco se lo exigían. No obstante, 
su libro nos permite determinar en forma aproximativa algunas fechas 
importantes de la historia del cristianismo primitivo, lo cual no impide 
que se hayan formado selvas de hipótesis, tanto en tomo a los sincronismos 
ofrecidos por la historia profana como a la cronología de los aconteci¬ 
mientos cristianos. 

Atendamos primero a los sincronismos. La muerte de Herodes Agri¬ 
pa no parece dar lugar a discusiones. Se conviene poco más o menos en si¬ 
tuarla hacia pascua del año 44. El hambre bajo Claudio podría situarse 
por los años 49-55 8 . Mucho se ha cavilado acerca de la fecha suministra¬ 
da por una inscripción descubierta en las excavaciones de Delfos (publicada 
por Bourguet en 1905) y que menciona el proconsulado de Junio Galión 
en Acaya. Según los datos de la inscripción que habla del vigésimo sexto 
saludo de Claudio como emperador, este proconsulado se debe fijar vero¬ 
símilmente en 51-52 9 10 . Mucho menos cierta es la fecha que se asigna a la 
destitución de Félix y a su sustitución por Festo. La fecha 55, que tiene 
a su favor las más fuertes atestaciones (cf. Haenchen), se abandona con 
frecuencia, prefiriendo 59 ó 60. 

Los períodos de la historia del cristianismo primitivo se establecerían 
así en sus grandes líneas: 30-36 desarrollo de la comunidad apostólica; 
36-49 las misiones en la diáspora judía (pero con la iniciativa de Antioquía, 
que rebasa ya esta perspectiva); 49-60 las misiones paulinas. 


§ IH. Lengua y estilo 19 . 

Los Hechos poseen un vocabulario de sorprendente riqueza: en el 
Nuevo Testamento, sólo se le pueden comparar las epístolas paulinas. 
La media de los cálculos arroja alrededor de 2000 palabras diferentes, 
450 de las cuales son particulares. Este vocabulario tiene grande afinidad 
con la Biblia griega, pero al mismo tiempo se aproxima también al de los 
escritores aticistas. Los términos clásicos van continuamente de la mano 
con términos helenísticos. 

En cuanto a la gramática, se observa perfectamente que el autor se es¬ 
fuerza por alcanzar el buen uso clásico: empleo de áv después de un feo? 


7. E. Jacquier, p. cclxxxvm-cccv ; E. Haenchen, p. 50-69. 

8. J. Dupont, Notes sur les Actes des Apotres , RB, 1955, p. 52-55. 

9. Cf. B. Rigaux, Les épitres aux Thessaloniciens, p. 42-45; L. Hennequin. Inscriatlon de 

Delphes, SDB, n, col. 355-373. v 

10. E. Jacquier, p. clxiv-cc; E. Haenchen, p. 69-85. En estos dos autores se hallará buena 
bibliografía. 
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final; paso brusco del estilo indirecto al estilo directo; proposición in¬ 
finitiva con los verba existimandi; empleo del infinitivo en genitivo después 
de un verbo impersonal o en locuciones impersonales; uso frecuente y 
correcto del optativo, etc. Junto a frases de buen corte literario, hay otras 
muchas — la masa — en que dominan formas más vulgares, las del len¬ 
guaje hablado de la koiné. 

El estilo tiene generalmente un proceder fluido y límpido, con algunos 
pasajes más abruptos y enrevesados. Con bastante frecuencia la frase, 
como en la lengua hablada, se desentiende de las reglas de la gramática 
y de la sintaxis, dejando al pensamiento que guíe el desarrollo del período: 
«Cuando la frase o una parte cualquiera de la frase se desenvuelve y se 
extiende, cada idea de la amplificación se pone regularmente en su puesto 
lógico, en yuxtaposición con lo que precede y con lo que sigue, con o sin 
coordinación, subordinación, concordancia o enlace gramatical de ningún 
género con lo que precede o con lo que sigue. Basta con que exista un 
vínculo, una relación, un encadenamiento lógico entre las ideas, de forma 
que una atraiga a otra desde el punto de vista del sentido, sea cual fuere 
por lo demás la relación gramatical establecida entre ellas»! 1 . 

Lucas hablaba unas veces la lengua de la buena conversación griega, 
más cuidada y semiliteraria, otras veces la de las conversaciones familiares. 
Su estilo es no pocas veces artificial, a veces remilgado, a causa de las lec¬ 
turas y de una formación literaria. Por lo demás, estas características se 
hallan en la mayoría de los escritores helenísticos, en particular en los 
autores de los libros de los Macabeos y en Josefo; éstos, además, experi¬ 
mentan como Lucas la influencia semítica. 

Los críticos vacilan entre dos posiciones: Lucas escribía normalmente 
en un griego excelente, pero abandona este tono bajo el influjo de sus fuen¬ 
tes; o bien: su lengua es la koiné vulgar, que realza al nivel del griego clási¬ 
co cuando está más atento. Digamos más bien que Lucas posee medios 
infinitamente variados y una lengua muy maleable; ésa es la característica 
de un verdadero escritor. Su formación literaria de médico, sus lecturas, 
amén de un contacto profundo con la Biblia griega, que no contiene sólo 
hebraísmos, así como el trato con medios cultos, elevaron hasta el arte 
literario unas dotes naturales nada comunes. 

Diversas causas ejercen simultánea o sucesivamente su influjo para 
variar su estilo. En primer lugar, las fuentes de que depende. Constante¬ 
mente desea conservarles lo que él mismo estima ser su sabor. Se da el 
caso de que haga hablar a Pablo como el teólogo que se revela en sus 
epístolas (pero nunca con ese numen y con esa fuerza de evocación que 
nos es conocida: esto es superior al talento de Lucas). Además, sabe adop¬ 
tar el estilo que conviene a las diferentes situaciones de su relato. Conforma 
su lengua con las épocas que describe (así, el comienzo de los Hechos tienen 
un marcado color bíblico), con los lugares en que se sitúan los episodios 

11. J. Viteau, Étude sur le Grec du N. T.*, 11 , París 1896, p. 14 (citado según Jao 
QUIER, p. CLXXXII). 
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(no se habla en Jerusalén como en Atenas), con los diferentes personajes 
de acuerdo con los principios que representan (así, en el concilio de Jeru¬ 
salén, Pedro y Santiago). 

No se puede negar que la lengua de Lucas contiene buen número de 
semitismos, en diversas dosis según la naturaleza de las perícopas (relatos, 
discursos) y su emplazamiento (primera o segunda parte de los Hechos). 
También este hecho se debe a múltiples causas. Por un fenómeno perfec¬ 
tamente normal, la koiné griega, sobre todo la que se hablaba en Oriente, 
estaba cargada de semitismos. En los casos en que utiliza fuentes escritas 
y hasta orales de procedencia judía, Lucas no se toma la molestia de tra¬ 
ducirlas al griego puro: se contenta con finos retoques de vocabulario o 
de gramática. Además, él mismo es capaz de componer un relato a la ma¬ 
nera del Antiguo Testamento. No se debería negar este hecho: sus semi¬ 
tismos pueden provenir en parte de imitación del griego de la Biblia, sea 
porque se inspira expresamente en determinados pasajes, sea por reminis¬ 
cencia más o menos consciente, o sea también porque sus lecturas dejaron 
huellas en su vocabulario y en su gramática. Nada más fácil, por ejemplo, 
que introducir un relato por un xai iyé'jexo o xaí íSou, si se quiere pro¬ 
ducir una impresión de arcaísmo bíblico. 

Los semitismos ¿son arameísmos o hebraísmos, o sencillamente ex¬ 
presiones bíblicas? En este particular se pueden referir opiniones muy di¬ 
versas, tanto más que la cuestión depende de las teorías adoptadas res¬ 
pecto a las fuentes de Lucas. Se trata sobre todo de los quince primeros 
capítulos de los Hechos: ¿tienen por base un documento hebreo o docu¬ 
mentos múltiples, hebreos, árameos, etc.? 

Con todos estos recursos, Lucas compuso un relato apasionante, 
tanto por la acción que en él se desarrolla y que es conducida admirable¬ 
mente, como por la variedad de los episodios y el valor artístico de buen 
número de las piezas. Ya hemos mostrado su habilidad para dramatizar 
un relato. Además, sabe contar. Buen número de episodios se convirtieron 
en dramas en miniatura, realzados con ribetes de humorismo cuando la 
situación lo permite. ¿No sonreía el mismo Pablo al contar su fuga de 
Damasco ? El humorismo puede quizá no ser más que agudeza ática. Al¬ 
gunos trozos están particularmente bien logrados: Pablo en Atenas (17, 
16-34); la revuelta de los orfebres en Éfeso (19,21-40); los altercados de 
Pablo con el quiliarca de Jerusalén o con los procuradores (24-26). Los 
relatos de viaje y del naufragio (que pertenecen a las secciones nosotros) 
son de una precisión y al mismo tiempo de una fluidez de estilo que im¬ 
ponen admiración. Los dos últimos versículos del libro están escritos 
con un cuidado particular para evocar todo el porvenir del cristianismo 
que saldrá de las cadenas del Apóstol (28,30-31). Se cree oir al Pablo de 
la carta a los Filipenses. 
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§ IV. El texto. 

Los estudios sobre el texto de los Hechos conocieron un período de 
efervescencia al que corresponden los trabajos de Blass, B. Weiss y Zahni2. 
Por lo demás, el problema es más complicado que en el caso de cualquier 
otro libro del Nuevo Testamento, dado que las diferencias entre los dos 
textos, el «oriental» (los grandes unciales B S A C, P 45 ) y el «occidental» 
(D, las viejas versiones latina y siríaca, los escritores eclesiásticos latinos) 
provienen de un trabajo de recensión más profundo y más sistemático 
que en ningún otro caso. En 1894, el filólogo F. Blass lanzó la hipótesis 
de que las dos recensiones serían de Lucas, siendo la recensión occidental 
algo así como el borrador, y la recensión oriental el texto corregido de 
su obra. Th. Zahn adoptó en líneas generales la misma tesis. El filólogo 
inglés A.C. Clarke 13 considera ahora el texto oriental como una revisión 
abreviada del texto occidental. En conexión con estos trabajos se ha dis¬ 
cutido ásperamente la forma del texto occidental en el decreto apostólico 
del capítulo 15. Harnack daba preferencia a la forma occidental. Los tra¬ 
bajos recientes han abandonado estas hipótesis que desbordan demasiado 
el tenor de las observaciones, pero en general atribuyen al texto occidental 
una importancia que no se le reconocía en el marco de las grandes edicio¬ 
nes críticas anteriores a la de Von Soden. 

Finalmente, se admite ya que no se podría establecer un texto crítico 
sin sopesar seriamente los méritos de las lecturas occidentales. Por lo 
demás, la tarea se muestra cada día más difícil, ya que los datos del pro¬ 
blema son complicados en extremo. De los numerosos estudios de detalle 
que se han llevado a cabo, creemos poder retener algunas conclusiones. 
Las variantes menores del texto occidental pueden estimarse de igual 
valor que las del texto oriental. Sugieren un texto fijado menos literaria¬ 
mente que el texto oriental, más vulgar, que multiplica los arameísmos 
y que pudo preceder a una edición culta. El texto oriental, por el contrario, 
sería el resultado de un trabajo de recensión que habría que localizar ve¬ 
rosímilmente en Alejandría. Entre las variantes mayores habría que poner 
a un lado un lote de lecciones «armonizantes» (en un sentido especial, en 
cuanto tratan de eliminar los tropiezos de una redacción más antigua 
en que aparecen las junturas entre fuente y fuente); éstas son debidas a un 
trabajo preciso de recensión para el que se ha insinuado a veces el nombre 
de Taciano. Hay que discutir una por una las otras variantes mayores, 
que podrían provenir de la obra auténtica de Lucas, o de una revisión 
antigua digna de consideración! 4 . 

12. B. Weiss, Die Apostelgeschichte, Textkrit. Untersuchungen und Textherstellung (Texte 
und Uniersuchungen, ix, 3-4), 1893; F. Blass, Acta Apostolorum secundum formam quae videíur 
Romana , Leipzig 1896; Th. Zahn, Die Herausgabe der Apostelgeschichte des Lukas (Forsch. 
zur Geschichte des neutestamentlichen Kanons, ix), 1916. 

13. A. C. Clark, The Acts of the Apostles, Oxford 1933. 

14. E. Haenchen, desconfía más del texto occidental; cf. Schriftzitate und Textüberlieferung 
in a. Apostelgeschichte , ZTK, 1954, p. 153-167. 
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CAPÍTULO PRIMERO 


LA VIDA Y LA OBRA DE SAN PABLO 
por J. Cambier 


Los Hechos nos han puesto en contacto con la vida y la historia de la 
Iglesia primitiva. Con el estudio de las epístolas paulinas va a resultar 
más directo este contacto. No obstante, antes de entrar en el detalle de 
los textos, es útil detenerse en algunas generalidades. 


§ I. Grandes líneas de la vida de san Pablo. 

BIBLIOGRAFÍA 

F. Prat, Saint Paul*, París 1922. 

W. L. Knox, St. Paul and the Ckurch of Jerusalem, Cambridge 1925. 

A. D. Nock, Saint Paul, Londres 1938. 

G. Ricciotti, Paolo apostóla, Roma 1948; tr. fr. París 1952; tr. cast. Madrid 1950. 
J. Holzner, Paulus, Herder, Friburgo de Brisgovia 24 1959; trad. castellana: 

San Pablo, heraldo de Cristo, Herder, Barcelona 71964. 

H. Rondet, Les amitiés de saint Paul, NRT, 1955, p. 1050-1066. 

B. W. Robinson, The Life of Paul, Chicago 2 1956. 

Para reconstituir la vida de san Pablo tenemos a nuestra disposición 
dos clases de documentos; por una parte, los Hechos; por otra, las notas 
autobiográficas esparcidas en las epístolas. Aparte las indicaciones con¬ 
cretas relativas a cada carta, Pablo hubo de hablar de su pasado en varias 
ocasiones; Gál 1,11-2,14; ICor 15,8-9; 2Cor 11,22-12; Rom 11,1; Flp 
3,4-6; 2Tim 1,5; 3,10-11. Estas notas autobiográficas son el testimonio 
más sólido que poseemos sobre la vida de san Pablo, y las notaciones 
de los Hechos deben matizarse en función de ellas. Veamos las grandes 
líneas que se desprenden de toda la documentación. 


1. El fariseo convertido. 

Saulo, nacido en Tarso de Cilicia (Act 22,3) 1 , de padres judíos, oriun¬ 
dos de la tribu de Benjamín (Rom 11,1; Flp 3,5), era un «joven» a la 


1. A. Steinmann, Zum Werdegang des Paulus , die Jugendzeit in Tarsus, Friburgo 1928. 
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sazón del martirio de Esteban (Act 7,58). Quizá recibió una primera ins¬ 
trucción en lengua griega; en todo caso, en Jerusalén siguió las lecciones 
de Gamaliel el viejo, nieto de Hilel (Act 22,3; cf. 5,34ss). Él mismo se 
tiene por un fariseo apasionadamente aferrado a las «tradiciones de sus 
padres» (Gál 1,14; Flp 3,5-6). Este espíritu legalista no se opone, con 
todo, a una influencia profunda de la corriente profética en la perso¬ 
nalidad religiosa de Pablo antes de su conversión; en lo sucesivo citará 
con frecuencia a los profetas (sobre todo a Isaías) y los Salmos 2 3 . La edu¬ 
cación farisea de Saulo y la entereza de carácter explican que no tardase 
en tomar posiciones contra «la nueva herejía» (Act 24,14) y se convirtiera 
en su perseguidor (ICor 15,9; Gál 1,13; Flp 3,6); los Hechos consignan 
su papel en la lapidación de Esteban (Act 7,58; 8,1) y en la acción empren¬ 
dida por las autoridades judías contra la comunidad cristiana de Damasco 
(9,1-2; 22,4-6; 26,9-12). De este conjunto de textos resulta, sin embargo, 
que Saulo no estaba todavía en Palestina durante el ministerio y la pasión 
de Jesús. 

La revelación de Cristo glorioso que le fue otorgada en el camino 
de Damasco (Gál 1,12; ICor 9,1; 15,8) transformó su vida convirtiéndole 
en servidor de Cristo. El relato que los Hechos nos hacen del aconteci¬ 
miento no prestan la menor atención a la génesis de este viraje espiritual. 
Las reconstituciones intentadas por algunos críticos modernos a base de 
textos como Rom 7,14-25 no son sino construcciones aventuradas 2 . En 
realidad, Pablo tenía conciencia de que una fuerza mayor que la suya 
le había «aferrado» súbitamente (Flp 3,12), induciéndolo a la obediencia 
de la fe y haciéndole percibir por el mismo caso la vanidad de la «justi¬ 
cia de la ley», que, hasta entonces, él había buscado en el más estricto ju¬ 
daismo (cf. Flp 3,7-11). 

2. El Apóstol de los gentiles. 

Después de su conversión (hacia 34-36), Pablo parte para Arabia 
— sin duda el reino nabateo al sur de Damasco — y luego regresa a Da¬ 
masco (Gál 1,17). Allí ejerce durante tres años un primer apostolado cris¬ 
tiano. Siguiendo los Hechos, admitiremos que la hostilidad de los judíos 
es la que le fuerza a abandonar la ciudad (Act 9,23-25), si bien el etnarca 
Aretas, rey de los nabateos, tuvo su parte en el asunto (2Cor 11, 
32-33). Durante estos años, Pablo repensó sin duda su formación escri- 
turística judía y los problemas de la vida religiosa a la luz de la nueva re¬ 
velación, pero sobre todo debió comenzar la misión que Dios le había 
confiado: anunciar a los paganos la buena nueva de la salud realizada 
por el Hijo de Dios (Gál 1,16; cf. Act 9,15; 22,12-15; 26,15-16). 

Pablo abandona Damasco y se dirige a Jerusalén para conocer a Pedro 


2. Cf. R. Bultmann, «Theo¡ Rundschau», 1936, p. 8. 

3. Por ejemplo: C. Guignebert, Le Christ , París 1943, p. 245ss. — Comparar: G. H. Wood, 
The Conversión of St. Paul t its Nature , Antecedents and Consequences , NTS, i (1954-55), p. 276-282. 
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(Gál 1,18); encuentra allí también a Santiago, el «hermano del Señor». 
Los Hechos refieren en este lugar (Act 9,26-29) una intervención de Ber¬ 
nabé que avala la sinceridad de Pablo cerca de los cristianos de la ciudad 
santa; si hemos de atenemos a Gál l,17s, este detalle debe referirse a 
otro momento de la vida de Pablo. En todo caso, es cierto que al cabo 
de quince días abandona Jerusalén para dirigirse «a Siria y a Cilicia» 
(Gál 1,21); sin duda llegaría así hasta Tarso, su ciudad natal. Trabaja allí 
varios años sin mantener relaciones personales con las iglesias de Judea 
(Gál 1,22-24). 


3. LOS TRES VIAJES MISIONEROS 4 . 

Llamado por Bernabé a Antioquía (hacia el año 44), Pablo se entrega 
allí durante un año entero a la predicación del evangelio (Act 11,25-26). 
Se puede notar que esta iglesia local incluye ya una fuerte proporción 
de paganos convertidos (Act 11,20-21). Lucas refiere en este lugar que 
Bernabé y Pablo fueron encargados de ir a llevar socorros a los hermanos 
de Jerusalén afligidos por el hambre (Act 11,27-30 y 12,25). Si este viaje 
tuvo lugar hacia la época de la muerte de Herodes (cf. Act 12,20-25), hay 
que situarlo al año 44. Pero es sabido que la cronología de los Hechos 
no es rigurosa. Por otra parte, la autobiografía de Gál 1,15-2,10 no parece 
mencionar este viaje 5 . Sea de ello lo que fuere, durante una reunión li¬ 
túrgica en Antioquía, a consecuencia de una revelación carismática, Ber¬ 
nabé y Pablo son «segregados» en vista de una obra misionera de más 
grande envergadura entre los paganos (Act 13,1-3). El relato de este viaje 
apostólico ocupa los cap. 13 y 14 de los Hechos. A falta de una cronología 
precisa (probablemente hacia 45-49), se señala cuidadosamente el itine¬ 
rario: Chipre, Perge de Panfilia, Antioquía de Pisidia; luego las ciudades 
de Licaonia (Galacia inferior): Iconio, Listra y Derbe. El método apostó¬ 
lico es siempre el mismo: parte de la sinagoga, pero no tarda en orientarse 
hacia el medio pagano tan pronto como la oposición judía hace imposible 
la predicación. La acción de los dos misioneros se muestra fructuosa, 
puesto que dejan tras sí iglesias organizadas (Act 14,23); pero se efectúa 
en medio de peligros y de persecuciones sin número, que más tarde re¬ 
cordará en la segunda carta a Timoteo (3,11). 

Al final de esta misión es donde se sitúa el comienzo de la controversia 
judaizante; comienza en Antioquía y se continúa en Jerusalén, en ocasión 
de la asamblea apostólica en que Pablo y Bernabé defienden su punto de 
vista (Act 15; Gál 2,1-10). El acuerdo de Santiago, Cefas y Juan confirma 
a Pablo y a Bernabé en su función de apóstoles de los incircuncisos y 
avala su método: a los paganos convertidos no se les exigirá la práctica de 


4. Sobre los viajes de Pablo, cf. W. M. Ramsay, Sí. Paul the traveller, Nueva-York y Londres, 
3 1898. H. Metzger, Les routes de saint Paul dans Vorient grec, Neuchatel-París 1954; trad. cast.: 
Las rutas de San Pablo en el Oriente griego , Barcelona 1962. 

5. J. Düpont, Actes des Apotres, BJ, notas sobre 11, 29; 18, 18 y 23; 19, 21; 24, 17. Cf. supra, 
p. 324, 331s, 348. 
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la ley mosaica para admitirlos en la Iglesia. Aquí podemos prescindir 
de los problemas laterales planteados por el decreto apostólico 6 y el in¬ 
cidente de Antioquía (Gál 2,1 lss). Éste se sitúa generalmente después de 
la asamblea de Jerusalén; sin embargo, algunos críticos han visto en él la 
ocasión misma de la asamblea (cf. Act 15,l-2) 7 8 . En todo caso, según Gál 
2,1, nos hallamos catorce años después de la conversión (o, en rigor, 
después del primer viaje de Pablo a Jerusalén); generalmente se admite 
la fecha de 49. 

Para su segunda gira apostólica se separa Pablo de Bernabé y toma por 
compañero a Silas (Act 15,36-41). Partiendo de Antioquía y atravesando 
Cilicia, visita las cristiandades de Licaonia y en Listra se le asocia Ti¬ 
moteo (16,1-5). Luego atraviesa Frigia y Galacia; aunque enfermo, anun¬ 
ciará allí el evangelio (Gál 4,13-15). Su itinerario le conduce sucesivamente 
a Tróade y a Macedonia, donde funda las iglesias de Filipos, de Tesalónica 
y de Berea (Act 16,11-17,15). Si bien este apostolado es fructuoso, los mi¬ 
sioneros se ven obligados a no detenerse a causa de la obstrucción de los 
judíos (Act 17,5.10; cf. ITes 2,16). Pero la tentativa de Pablo en el medio 
culto de Atenas acaba en un fracaso (Act 17,16-34); en adelante se pondrá 
en guardia contra los ornatos de la sabiduría griega para presentar el evan¬ 
gelio a los hombres (ICor 2,1-15). En Corinto permanece Pablo por lo 
menos año y medio (verosímilmente en 50-52); su encuentro con Áquila y 
Priscila, judíos expulsados de Roma por el decreto de Claudio (hacia 
49-50), proporciona aquí un jalón cronológico, así como también su pro¬ 
ceso ante el procónsul Gañón, hermano de Séneca, gobernador de Acaya 
hacia 52». De Corinto escribe Pablo las dos cartas a los Tesalonicenses 
antes de regresar por mar a Siria (Act 18,18-22). 

La tercera gira apostólica se inicia en Antioquía. Pablo se dirige una 
vez más a Frigia y a Galacia antes de establecerse por algún tiempo en 
Éfeso, donde ya existía un pequeño grupo de cristianos (Act 18,19-20,1). 
Sobre esta permanencia, que duró entre dos y tres años (Act 19,8-10 y 20,31), 
los Hechos no lo dicen seguramente todo. La primera carta a los Corintios, 
escrita desde Éfeso mismo, menciona un «combate contra las bestias» (ICor 
15,32). Esta última expresión ha recibido diversas explicaciones. General¬ 
mente se le da el sentido de una tribulación soportada por Pablo, supon¬ 
gamos el motín de los orfebres, que hubiera podido costarle la vida (Act 
19,23ss), o el peligro mortal a que hace alusión en 2Cor 1,8-10. Estas indi¬ 
caciones, si se relacionan con la carta de Ignacio de Antioquía a los Ro¬ 
manos (5,1), parecen suficientes a algunos críticos para fundar la hipótesis 
de una cautividad efesina, durante la cual habría escrito Pablo la carta a los 
Fiñpenses (Flp 1,12-14) 9 . Más cierto es que el Apóstol, abandonando 
bruscamente Éfeso, se trasladó directamente, sea a Corinto, sea a Macedo- 


6. Cf. supra, p. 33 ls. 

7. J. Dupont, RSR, 1957, p. 42-60, 225-239. Cf. p. 333. 

8. Cf. supra, p. 348. 

9. Cf. infra, p. 446s. 
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nia. El viaje a Corinto podría ser la «visita en lágrimas» que precedió 
a 2Cor y de que no hablan los Hechos 10 . Desde Macedonia escribió Pablo 
2Cor, carta con la que se preparaba una visita de reconciliación. Llegado a 
Corinto a fines de 57, permaneció allí tres meses para proseguir su labor 
apostólica. Proyectando entonces una gira apostólica por Occidente, es¬ 
cribió de Corinto a los Romanos, probablemente durante el invierno 
57-58, pidiéndoles que le ayudasen a realizar este nuevo plan de aposto¬ 
lado, que debía llevarle hasta España (Rom 1,11-14; 15,22-24). Pero antes 
quería llevar a Jerusalén el producto de la colecta hecha en Oriente para 
la Iglesia madre (ICor 16,1-4; 2Cor 8-9; Act 20,3ss). El viaje le proporcio¬ 
nó la ocasión de hacer una visita a las iglesias de Macedonia y de salu¬ 
dar de paso a los presbíteros de Éfeso (Act 20,8-38). Por mar arribó a Cesa- 
rea, de donde subió a Jerusalén con el presentimiento de las pruebas que 
allí le aguardaban (Act 21,1-16). 

4. El prisionero y el mártir de Cristo. 

Encarcelado en Jerusalén a causa de los manejos de los judíos, 
Pablo fue conducido a Cesárea; allí permaneció cautivo dos años por 
los procuradores Félix y Festo, antes de apelar al César (Act 21,17-26,32). 
Se puede aceptar la fecha de 60 para su partida hacia Roma 11 . El viaje 
se cuenta detalladamente en los Hechos (27-28). En Roma goza Pablo 
del régimen de la custodia libera (Act 28,16), que le permite «predicar el 
reino de Dios» (28,31). Durante esta cautividad hay que situar las cartas 
a los Colosenses y a los Efesios, así como la esquela a Filemón; la mayoría 
de los críticos ponen también en este mismo período la carta a los Filipen- 
ses. Como Act 28,30 precisa que la cautividad duró «dos años enteros», se 
puede seguir la tradición que conoce una nueva misión de Pablo a partir de 
la primavera de 63. Clemente Romano habla de un viaje «a los confines 
de Occidente» (ICIem 5,7), es decir, a España 12 . En cambio, las epístolas 
pastorales mencionan un viaje a Oriente: según 11 im 1,3, Timoteo debe 
acabar la obra de Pablo en Éfeso, y Tito en Creta según Tit 1,5 (cf. 3,12). 

Gracias también a las epístolas pastorales se entrevé la segunda cauti¬ 
vidad de Pablo, más rigurosa que la primera (cf. 2Tim 1,8.12; 2,9). En 
esta fecha Pablo se prepara para la muerte (2Tim 4,6-8). Se mantiene en 
relación con algunos colaboradores, pero muchos le han abandonado 
(2Tim 1,15-17; 4,9-16). Si estos datos no son tan precisos como los que 
teníamos por los Hechos, permiten, sin embargo, imaginar los últimos 
años del Apóstol hasta su encarcelamiento final durante la persecución 
de Nerón. Su martirio se situaría así hacia el año 67. 


10. Cf. infra, p. 406s. 

11. Sobre el problema del ministerio de Pedro y de Pablo en Roma, cf. S. Lyonnet, De mi¬ 
nisterio S. Petri ante adventum S. Pauli y VD, 1955, p. 143-154. 

12. El viaje es considerado como posible por Lietzmann (Geschichte der Alten Kirche I, 
p. 111), como probable por Krüger (ZNW, 1932, p. 304), como cierto por C. Spicq (Épitres 
pastorales , p. Lxxvii-Lxxxmj . Pero Bultmann («Theol. Rundschau», 1934, p. 242) y Jülicher (Ein- 
leitung, p. 45ssJ continúan escépticos. 
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5. Cronología de san Pablo. 

Teniendo en cuenta las incertidumbres de detalle que hemos señalado, 
la cronología de la vida de san Pablo se podría, pues, establecer en la forma 
siguiente: 


Nacimiento 
Estancia en Jerusalén 
Conversión 

Estancia en Damasco y en Arabia 
Visita a los apóstoles 
Estancia en Tarso 
Estancia en Antioquía 
Primer viaje misional 
Incidente de Antioquía y asamblea de 
Jerusalén 

Segundo viaje misional 
Estancia en Corinto 
1 y 2 Tesalonicenses 
Tercer viaje misional 
Estancia en Éfeso 
Gálatas 

1 Corintios 
Visita a Corinto 
Viaje a Macedonia 

2 Corintios 
Estancia en Corinto 
Romanos 

Regreso a Filipos 
Arresto en Jerusalén 
Cautividad en Cesárea 
Viaje a Roma 
Cautividad romana 

Colosenses, Filemón, Efesios, Fili- 
penses 

Última fase del apostolado 
Viaje a España (?) 

En oriente: Éfeso, Creta, 
Macedonia 

1 Timoteo, Tito 
Segunda cautividad romana 

2 Timoteo 
Muerte 


entre 5 y 15 (?) 
después de 30 
hacia 34/36 

hacia 37/39 

43-44 

primavera 45 - primavera 49 
49 

otoño 49 - otoño 52 
invierno 50 - verano 52 
51-52 

primavera 53 - primavera 58 
otoño 54 - primavera 57 
54 

primavera 57 
57 

verano 57 
otoño 57 
invierno 57-58 
invierno 57-58 
pascua 58 
Pentecostés 58 
58-60 

otoño 60 - primavera 61 
primavera 61 - primavera 63 


63-67 (?) 


hacía 65 


hacia 67 
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§ II. La personalidad de san Pablo, por L. Cerfaux 

Las cartas de san Pablo constituyen una verdadera autobiografía, 
que a veces resulta además una apología de su vida apostólica. Desde un 
principio hay que tomar partido si se quiere penetrar esta personalidad 
original: o bien fiarse de lo que el Apóstol percibió de Dios en su conciencia 
y representarse su psicología como él mismo la concebía; o bien, dudando 
de la posibilidad de contacto del hombre con Dios, considerar a Pablo 
como el iluminado y tratarlo como anormal. Las posiciones intermedias 
rebajan a Pablo, buscando móviles humanos de una vida que pretende 
no tenerlos: entonces se sustituye la autobiografía por hipótesis perso¬ 
nales. Nosotros tomaremos el primer partido. 

I. En EL CENTRO DE LA PERSONALIDAD: LA VOCACIÓN. 

A san Pablo le fue concedido desempeñar un papel de primer orden en 
la historia de la salud, concretamente en la fundación de la Iglesia cristiana. 
Él mismo se proclama solemnemente «el apóstol de los gentiles» (Rom 

II, 13): a él confió Dios la misión de hacer entrar a los paganos en la eco¬ 
nomía de la salud cristiana. Como los profetas del Antiguo Testamento, 
fue distinguido para esto desde su nacimiento, fue escogido y sin duda 
preparado para la misión que se le había de encargar y luego, llegado el 
momento, fue llamado con una visión. Para Pablo, esta visión de vocación 
fue la aparición de Cristo Jesús resucitado, en el camino de Damasco. 
Vocación y visión son pura iniciativa divina, que se impone con fuerza 
ineluctable. 

A partir de este momento Pablo se identifica con su llamamiento y 
con su obra. Su humanidad se consume en la voluntad divina. En adelante 
no verá ya más que a Jesucristo. Considerará como pura nada lo que el 
mundo estima o lo que era su timbre de gloria en el judaismo. Tal psico¬ 
logía no se puede comprender sino en una sola hipótesis: la visión de 
Damasco operó un brusco y violento «viraje» del alma de Pablo, viraje 
que fue al mismo tiempo una experiencia mística. Ésta establecía entre 
Dios y su apóstol, por intermedio de la vida de Cristo resucitado, un con¬ 
tacto que le daba como una nueva conciencia de carácter sobrenatural. 
Este contacto no cesará ya jamás. Pablo pensará y obrará en presencia de 
Dios, bajo su dependencia percibida inmediatamente; sus actividades 
irán regidas por la intuición de la voluntad divina; su oración será con¬ 
tinua, únicamente ocupada en el quehacer que es el suyo y que él mismo 
resume en una sola palabra: Cristo. Sabe que lleva en sí el poder mismo 
de Dios y una irradiación de fuerza divina y de fuerza que le colocan in¬ 
conmensurablemente más alto que Moisés, pero sabe también que lleva 
este tesoro en el vaso de una humanidad que no deja de ser frágil. A veces 
se extraña de este contraste; lo explica por la necesidad de participar a la 
vez en la resurrección y en la muerte de Jesucristo. 
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Pablo tiene conciencia de ser él mismo, no sólo en esta debilidad, sino 
también en la entrega de su persona a Cristo, por el cual se hace todo para 
todos. Sólo una debilidad queda excluida, la de abrigar todavía senti¬ 
mientos humanos de amor propio, de interés, de vanagloria. 

2. Las riquezas naturales de la personalidad. 

Tenemos, pues, el derecho de intentar enumerar las riquezas naturales 
de esta alma que ha venido a ser instrumento de Dios, toda entera, tal 
como es, con su densidad de vida humana. Sin embargo, no tendría gran 
sentido hablar de rasgos humanos de carácter, en sentido propio. Lo que 
en una psicología ordinaria sería orgullo, es expresión del absoluto divi¬ 
no en que está sumergido Pablo; lo que sería versatilidad, no es sino sumi¬ 
sión a la voluntad divina que se revela sucesivamente al Apóstol. Nunca 
podremos olvidar que, para Pablo, lo que nosotros llamaríamos cualidades 
o notas particulares se ha convertido en el medio mismo con que la obra 
de Dios alcanza las iglesias y a los cristianos. En efecto, Pablo tiene con¬ 
ciencia de ser el hierro incandescente que entrega continuamente a Dios 
todas las vibraciones de su personalidad. Hechas estas reservas, podremos 
representarnos esta naturaleza particularmente potente, original y admira¬ 
blemente dotada que fue Pablo de Tarso. 

Pablo era un pensador que consagraba toda la originalidad de su in¬ 
teligencia a la contemplación de los caminos de Dios. Así elaboraba en 
teología el misterio del cristianismo. Si esta misma inteligencia, que había 
sido arrebatada al tercer cielo, desciende a los mínimos detalles de la or¬ 
ganización de las iglesias en tierra griega, seguirá dando la misma medida 
de grandeza, penetrando los principios de las religiones paganas y del 
judaismo, descubriendo los recursos de la civilización griega y del orden 
romano. 

Aun estando plenamente convencido de que este mundo es caduco, 
Pablo tenía la intuición de lo que hay que decir y hacer para asentar 
sólidamente las instituciones y la vida moral de las iglesias en la vida real, 
en espera de que sean arrebatadas en la venida triunfal de Cristo; escoge 
hábilmente sus colaboradores; como verdadero hombre político, distingue 
los puntos en que no puede transigir y las circunstancias en que es útil 
plegarse en provecho de la obra que se realiza. 

Una voluntad dúctil, pero imperiosa, permite a Pablo realizar plena¬ 
mente la obra de Dios a través de las instituciones humanas. Despliega 
una actividad incesante, que va de los discursos, de la composición de las 
cartas, de las conversaciones apostólicas, al trabajo manual o a las fatigas 
de los viajes. Se apoya en una salud robusta (por mucho que se haya ha¬ 
blado de sus enfermedades y por mucho que se haya abusado de sus an¬ 
títesis). Posee los inapreciables recursos de una sensibilidad exquisita, 
a veces hasta excesiva. Su amor al trabajo le asemeja a los más grandes 
de los occidentales. En el mundo religioso es un genio realizador, que hace 
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pensar en un Alejandro o en un César; el mundo, en aquella época, mul¬ 
tiplicaba las fuertes personalidades. 

La caridad de Pablo va de Dios a los hombres. Conservaba para Je- 
[ucristo, que se le había aparecido, el culto de un siervo para su Dios, 
so cual no excluía la amistad con el Hijo de Dios encarnado. Nada le 
costaba cuando se trataba de ganar cristianos y nada le interesaba fuera 
de esto. Pero esta caridad que le hacía emprender tantas cosas, se mante¬ 
nía profundamente enraizada en su naturaleza humana; transfiguraba 
la autoridad del padre y las delicadas atenciones de la madre para produ¬ 
cir esa obra maestra que se llama el corazón de Pablo. 


§ III. Las epístolas paulinas. 

BIBLIOGRAFÍA 

Th. Náglli, Der Wortschatz des Apostéis Paulas, Basilea 1904. 

O. Roller, Das Formular der paulinischen Briefe, Stuttgarl 1933. 

V. Heylen, Les métaphores et les métonymies dans les épitres pauliniennes *, 
Lovaina 1935. 

J. Nélis, Les antithéses littéraires dans les ¿pitres de saint Paul, NRT, 1948, 
p. 360-387. 

A. Brunot, Le génie littéraire de saint Paul*, París 1955. 

1. Género literario: ¿cartas o epístolas? 

Siguiendo a Deissmann y utilizando la documentación reunida por él 13 , 
se ha querido determinar el carácter de las epístolas paulinas basándose 
principalmente en los paralelos helenistas. Habría, pues, que escoger 
entre dos formas literarias: la epístola, más solemne y más doctrinal; 
la carta, escrito más familiar. A la misma epístola a los Romanos daba 
Deissmann el nombre de carta, mientras que autores como Cornely y 
Prat preferían denominarla epístola. Otros, buscando una solución media, 
la consideraban como «una carta, pero que trataba el tema más impor¬ 
tante para todo el mundo cristiano» (Lagrange) 14 . 

De hecho, los usos del mundo helenístico pudieron muy bien influir 
en la actividad literaria de Pablo y es normal que, para ilustrar sus escritos, 
tratemos de saber cómo se escribían las cartas entre los antiguos 15 . 
Pero hay que mirar con preferencia del lado del judaismo. Si allí no en¬ 
contramos paralelos muy estrictos con las epístolas paulinas, encon¬ 
tramos, por el contrario, cartas religiosas, una correspondencia entre las 

13. A. Deissmann, Licht vom Osten, Tubinga 4 1923. Cf. H. Windisch, Das Neue Testament 
im Lichte der neugefundenen lnschrifíen, Papyri und Ostraka , «Neue Jahrbucher des kíassischen 
Altertums», 1910, p. 201. 

14. L’Épltre aux Romains, París 1931, p. xxxiv. 

15. S. Lyonnet, De arte litteras exarandi apud antiguos, VD, 1956, p. 3-11. J. A. Eschli- 

mann, La rédaction des épitres pauliniennes par comparaison avec les lettres profanes de son temos 
RB, 1946, p. 185-196. * * 
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comunidades judías y sus jefes (cf. 2Mac 1,1-2,19); remontando en el 
tiempo, se puede citar ya la carta de Jeremías (Jer 29,4-28). En el mismo 
Nuevo Testamento otras cartas hacen juego con las de san Pablo (Act 
15; Ap 1-3). En definitiva, al escribir Pablo cartas a diversas comunidades 
de hermanos, antiguos paganos en su mayoría, ejercía su ministerio de 
apóstol inspirándose en el del didascalo judío 16 ; todas sus cartas tienen 
por móvil las diversas necesidades de su acción apostólica. 

Por lo demás, hay que notar que en el interior mismo de las cartas 
de san Pablo se percibe el eco de diversos géneros literarios correspondien¬ 
tes a diversas necesidades: anuncio del mensaje de salud, instrucciones 
morales, exhortaciones, trozos de tenor litúrgico, etc. Es útil buscar, en 
el trasfondo de los textos escritos, esta presencia del Apóstol en persona 
en el ejercicio de sus funciones al servicio de la Iglesia. Las cartas hacen 
también revivir ante nuestros ojos la vida concreta de las comunidades 
en que vivió el Apóstol y a las que van dirigidas las cartas 17 . 

Con todo, si bien las cartas están condicionadas por la organización 
de las comunidades y la instrucción de los hermanos, algunas de ellas 
desarrollan en forma privilegiada tal o cual aspecto central del mensaje 
cristiano que chocaba directamente contra la teología judía oficial o contra 
la mentalidad religiosa de los paganos convertidos. Tal es el caso de Gál 
y de Rom, donde la doctrina de la salud gratuita procedente de Dios por 
Cristo se opone a la concepción judía de la justificación por las obras. 
Asimismo ICor aborda problemas fundamentales surgidos del enfren¬ 
tamiento del cristianismo con la cultura pagana. Col y sobre todo Ef 
tratan un problema de cristología, más propio de las iglesias de Asia 
Menor, pero ampliado por Pablo hasta las dimensiones de la Iglesia; 
Ef, en particular, adopta el carácter de una síntesis teológica centrada 
en el misterio de Cristo. En fin, al margen de las epístolas paulinas, Heb 
desarrolla difusamente mía teología de Cristo mediador, sumo sacerdote 
del culto de la nueva alianza. Estas cartas merecen una presentación 
más prolija, pues gracias a ellas podemos iniciarnos en los grandes pro¬ 
blemas afrontados por san Pablo, al mismo tiempo que en el pensa¬ 
miento religioso del Apóstol enfocado en su desarrollo histórico. 

2. Crítica textual. 

El texto de las epístolas paulinas es en general más fácil de establecer 
con seguridad que el de los evangelios o de los Hechos 18 . No se observa 
en él el fenómeno de armonizaciones de textos ni el de las grandes varian¬ 
tes que se descubren en los evangelios y en los Hechos. Las variantes se 
limitan generalmente a adiciones u omisiones de artículos, de pronom- 


16. Cf. W. D. Davies, Paul and Rabbinic Judaism, p. 111-146. 

17. Sobre esta aplicación de la Formgeschichte a las epístolas, cf. el excursus de B. G. Sel- 
wyn, en: The First Epistle of St. Peter , Londres 1952, p. 365-466. 

18. Sobre la bibliografía reciente, véase B. M. Metzger, Annotated Bibliography of the 
Textual Criticism of the NT (1914-1939), Copenhague 1955. 
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bres, a cambios de formas verbales, a sustituciones de palabras que tienen 
sentido o sonido afines. Sobre estas cuestiones se podrá consultar la obra 
de G. Zuntz 19 . 

3. Orden de las epístolas. 

El orden del canon actual forma un compromiso entre el que sugiere 
la historia de la composición de las cartas y el que las coloca por orden 
de importancia: primero las cuatro grandes epístolas (Rom, ICor y 2Cor, 
Gál), luego las epístolas de la cautividad (Ef, Flp, Col), después las epís¬ 
tolas a los Tesalonicenses que clausuran la serie de las cartas a las iglesias; 
siguen luego las cartas dirigidas a personas privadas (ITim y 2Tim, Tit, 
Flm). La epístola a los Hebreos, cuya pertenencia al canon y sobre todo 
la autenticidad paulina, fueron discutidas en la Iglesia antigua, está co¬ 
locada fuera de serie. 

Nosotros prescindiremos, en ciertos puntos, del orden del canon, 
ateniéndonos sobre todo a las fechas de composición de las epístolas. Así 
tendremos: 

1) ITes y 2Tes, escritas durante el segundo viaje misional. 

2) Gál, ICor y 2Cor, Rom, escritas durante el tercer viaje. 

3) Flp, Col, Ef, Flm, grupo de epístolas de la cautividad, general¬ 
mente referidas a la primera cautividad romana. 

4) Epístolas pastorales (a Timoteo y a Tito), posteriores a esta primera 
cautividad. 

4. Los COMENTARISTAS DE LAS EPÍSTOLAS. 

Las epístolas paulinas han sido abundantemente comentadas. Para 
cada una de ellas citaremos los comentarios modernos en un repertorio 
bibliográfico especial. Pero no está de más señalar los comentarios an¬ 
tiguos más importantes 20 . 

Entre los padres griegos, cuyos comentarios de las epístolas paulinas 
fueron reunidos por K. Staab 21 , mencionaremos los del Crisóstomo (PG 
60-62), de Teodoro de Mopsuesta (PG 66; diez pequeñas cartas en la 
edición de Swete 22 ; Rom, ICor y 2Cor, Heb, en la de Staab); y entre los 
epígonos: Ecumenio (PG 119; y en Staab), Juan Damasceno (PG 45), 
Teofilacto (PG 76); Teodoreto (PG 82). 

Entre los sirios, el comentario de Efrén subsiste en versión armenia 23 . 


19. G. Zuntz, The Text of the Epistles, Londres 1953; Réflexions sur Vhistoire du Texte pauli- 
niert , RB, 1952, p. 5-22. Dom De Bruyne, Etudes sur les origines de notre texte latín de saint Paul, 
RB, 1915. 

20. G. Bardy, Commentaires patristiques de la Bible, SDB n, 73-103. 

21. K. Staab, Pauluskommentare aus der griechischen Kirche und Katenenhandschriften, gesam - 
melt und herausgegeben, Munster 1933. Cf. Cramer, Catena graecorum Patrum in NT, 1844. 

22. H. B. Swete, Theod. Mopsuest.: In omnes S. Pauli epístolas commentarii , Cambridge 1882. 

23. Commentarii in Epístolas Pauli, nunc primum ex Armenio in Latinum sermonem a patribus 
Mekhitaristis transíati, Venecia 1893. 
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Entre los latinos, cuyos más antiguos comentarios ha estudiado 
A. Souter 24 , los más importantes son los del pseudo-Ambrosio (PL 17,43- 
508), de Pelagio 25 (PL 30,645-902; 68,413-686), de Jerónimo (PL 26: 
Plp, Gál, Ef, Tit), de Agustín (PL 35: Rom, Gál). En la edad media emer¬ 
gen los comentarios de santo Tomás 2 ^, y en el siglo xvn los de Estius 
(11614)27. 


24. A. Souter, The Earliest Latín commentaries on the Epistles of saint Paul, Oxford 1927. 

25. A. Souter, Pelagius’s Expositions on thirteen epistles of saint Paul, Cambridge 1926. 

26. S. Thomae, In omnes S. Pauli apostoli epistulas commentarii , Turín 1917. 

27! G. Estius, In omnes B. Pauli et aliorum apostolorum epístolas, París 1623 (reed., Maguncia 
1858-59, y París 1891). 
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§ I. La comunidad cristiana en Tesalónica. 

La ciudad de Tesalónica, fundada en 315 por los macedonios, había 
obtenido del emperador Augusto el privilegio de ser ciudad libre. Tenía 
así su senado ((3 ouXt¡), su asamblea del pueblo (8rjfAO<;: Act 17,5) y sus ma¬ 
gistrados llamados politarcas (Act 17,8). Ciudad de negocios y puerto 
próspero, conocía la afluencia de población extranjera. Los judíos eran 
bastante numerosos para poseer una sinagoga (ITes 2,14-16; Act 17,2). 
Las inscripciones descubiertas en los sitios mismos mencionan toda suerte 
de naciones; con frecuencia citan a los judíos. 

En el transcurso del segundo viaje misional, san Pablo y Silas, que 
venían de Filipos, donde se les había rogado que se marcharan (ITes 2,2; 
cf. Act 16,39s), se detuvieron en Tesalónica. Siguiendo la costumbre 
de las misiones paulinas, se dirigieron primero a los judíos (Act 17,1; cf. 
también ITes 2,14). El éxito del apóstol entre sus hermanos de raza debió 
de ser escaso (ITes 2,14-16 y Act 17,5s). Los Hechos puntualizan que 
Pablo no pudo predicar en la sinagoga sino en ocasión de tres reuniones 
sabatinas (17,2); sin duda dejó la sinagoga para convocar a los fieles 
en casa de Jasón, donde debió de ejercer el apostolado durante cierto 
tiempo 1 . Allí los judíos, a consecuencia de un motín que fomentaron, 

1. Compárese la predicación en Éfeso: tres meses en la sinagoga, luego dos años en la escuela 
de Tirano (Act 19,8-10). 
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fueron a buscarle para hacerlo comparecer ante el Sr¡ ¡ao? de la ciudad 
(Act 17,5). 

Es difícil determinar la duración de la estancia de Pablo en la ciudad: 
debió de ser un tiempo relativamente corto, dos o tres meses a lo sumo 2 , 
y la formación religiosa de la comunidad, que quedaba por terminar, 
ocasionó sin duda preocupaciones al Apóstol. De hecho, en Atenas, 
donde se le había unido Timoteo, «no pudo resistir más» (ITes 3,1) y, 
resignándose a quedarse solo en la ciudad, envió a su compañero a Tesa- 
lónica. Las buenas noticias que de allí recibe le dan nueva vida (ITes 3, 
6-10). Pero se entera también de las calumnias que le levantan los judíos 
y de sus persecuciones contra los hermanos (ITes 2,14s); teme que quede 
frustrado su trabajo apostólico (ITes 3,5) e inmediatamente les escribe. 


§ II. Las epístolas a los Tesaíonicenses. 

Como Timoteo le ha tranquilizado a propósito del fervor de los fieles 
de Tesalónica, Pablo les dice que son su alegría y su gloria (ITes 2,19s). 
Pero sobre todo quiere ponerlos en guardia contra las mentiras de sus 
enemigos: no es verdad que no se interesa por ellos y siente no haber 
podido todavía ir a verlos de nuevo (2,17s); por lo menos, les ha enviado 
a su fiel Timoteo. Una vez que conoce su fidelidad a Cristo, debe, no obs¬ 
tante, corregir algunos errores. Poco después de esta primera carta, una 
segunda habrá de añadir algunas precisiones, sobre todo por lo que se 
refiere a la proximidad de la parusía. 

La autenticidad paulina de estas epístolas está bastante bien apoyada 
por la crítica externa, si se tiene en cuenta la escasez relativa de informes 
sobre este particular durante los dos primeros siglos de la historia de la 
Iglesia. Las dos cartas son probablemente utilizadas por Ignacio de An- 
tioquía (comienzos del siglo ii); descubrimos sin duda la primera en el 
Pastor de Hermas (mediados del siglo n) y más seguramente en Policarpo 
(comienzos del siglo ii). En todo caso, las dos están inscritas por Marción 
(hacia mediados del siglo ii) en su canon del Nuevo Testamento, y el 
canon de Muratori (hacia fines del siglo ii) las menciona igualmente. En 
fin, Clemente de Alejandría (f hacia 215) las reconoce como paulinas; 
además, desde Ireneo (t hacia 202) fueron recibidas como tales por todas 
las iglesias 3 . 

En el siglo xix, la escuela de Tubinga, con su concepción particular 
de la persona y del ministerio de san Pablo, dio crédito durante algún 
tiempo a la tesis de la inautenticidad paulina de ITes y 2Tes. Las mismas 
posiciones fueron adoptadas nuevamente por Scott (1909), que pretendía 
descubrir en nuestras dos cartas la obra de Timoteo (1,1-3 y 2,3) y de Silas 


2. Véase la discusión de las opiniones de los diversos comentaristas en Rigaux, p. 24-26. 

3. Cf. E. Massaux, Influence de l'Évangile de saint Maíthieu sur la httérature chrétienne avant 
saint lrénée , Lovaina-Gembíoux 1950, p. 713. Véase también Rigaux, p. 114*119. 


Robert 11-24 
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(1,4-5 y 2,1-2). Frame y Rigaux 4 muestran la debilidad de los argumentos 
no poco subjetivos de Chr. Baur (t 1860) y de sus discípulos. 

Hoy día, apenas si se discute ya la autenticidad paulina de ITes; ac¬ 
tualmente es admitida por todos los críticos. En cuanto a 2Tes, algunos 
de ellos deducen todavía de ciertas observaciones literarias conclusiones 
que no se siguen necesariamente. Así, se exageran las diferencias de estilo 
entre ITes y 2Tes; además se subraya la dependencia de las ideas de la 
segunda respecto a la primera y se propone explicarla atribuyendo 2Tes 
a un autor posterior que habría remedado ITes. Para ello se alega 2Tes 
3,17: el falsario habría tratado de robustecer la autoridad de su obra re¬ 
produciendo una fórmula paulina de saludo (ICor 16,21), pero desarro¬ 
llándola con una insistencia poco feliz. Sin embargo, la insistencia de 
2Tes 3,17 puede explicarse no menos bien por 2Tes 2,2 b. 

El conjunto de estas observaciones es de poco peso ante los hechos 
siguientes: se ha calculado que cerca del 90 % de las palabras de ITes y 
de 2Tes se hallan en las grandes epístolas y en las de la cautividad; las 
expresiones que, más aún que el vocabulario, son el reflejo de una perso¬ 
nalidad, revelan la mano de san Pablo. Finalmente, en las dos epístolas, 
sobre todo en la primera, se descubre el corazón y el alma de san Pablo: 
su ardiente afecto para los hermanos que ha ganado para Cristo, su deli¬ 
cada confianza en su fidelidad, pese a sus deficiencias y también la concien¬ 
cia de sus derechos de apóstol. Las diferencias de estilo y de tono de 2Tcs 
con relación a ITes no suprimen los numerosos rasgos de estilo paulino 
de 2Tes; se explican por el hecho de que la misma comunidad ha evolu¬ 
cionado : Pablo ha restablecido el contacto -con ella y ahora es plenamente 
aceptado; además, urgía insistir en los errores de la comunidad 5 . 

Las observaciones antes mencionadas, que quisieran fechar 2Tes a fines 
del siglo primero o a principios del segundo, no constituyen sino conjetu¬ 
ras; no tienen más valor que la hipótesis opuesta de Grotius, que proponía 
situar 2Tes en el año 38, durante el gobierno de Calígula, porque considera¬ 
ba a éste como el Anticristo. Críticos modernos (J. Weiss, Hadom y pasajera¬ 
mente Michaelis) han vuelto a la hipótesis de Grotius en una forma miti¬ 
gada: proponen la inversión cronológica de las dos cartas. Pero esta inver¬ 
sión no explica los hechos literarios que pretende esclarecer, y sobre todo 
se desvanece la posibilidad ante la situación histórica descrita en la primera 
parte de ITes; ésta no se comprende sino en la hipótesis tradicional. 

Así pues, a pesar de las dificultades suscitadas contra la autenticidad 
de 2Tes, podemos, sin contravenir las reglas de la crítica, seguir sosteniendo 
que las dos epístolas fueron dirigidas a la misma comunidad de los Tesa- 
lonicenses y hacia la misma época, 52 ó 53, en el orden en que las conoce¬ 
mos y por el mismo autor, que es san Pablo. Es el parecer de la mayoría 
de los autores. 


4. Frame, ICC, p 39; Rigaux, EB, p. 120-124 

5. Cf. Frame, p. 28-37; Rigaux, p. 132-152. 
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§ III. Análisis de las dos cartas. 

1. LA PRIMERA EPÍSTOLA A LOS TESALONICENSES. 

Después del encabezamiento y el saludo de rigor (1,1), se abre una larga 
acción de gracias por los frutos que la predicación evangélica de Pablo 
ha recogido en Tesalónica. El Apóstol inserta en ella una refutación contra 
las calumnias que los judíos han esparcido contra él entre los miembros 
de la comunidad (1,2-2,13). 

La virtud del Espíritu ha operado en ellos una conversión que todo el 
mundo admira (1,2-10) 6 . Pero los mismos tesalonicenses lo saben todavía 
mejor, ellos que han visto actuar a Pablo: su predicación no ha sido un 
estímulo a la impureza ni un engaño. Pablo y sus compañeros no han tra¬ 
tado sino de agradar a Dios y de testimoniar a los fieles su alecto (2,1-13). 

Precisamente por causa de los frutos de salud les han sobrevenido las 
persecuciones, de la misma manera que las iglesias de Palestina han su¬ 
frido del odio de los judíos; este odio se ceba en Pablo y en sus compa¬ 
ñeros, y alcanza a todos los pueblos de la tierra, cuya evangelización tra¬ 
tan de impedir los judíos (2,13-16). Hasta ahora no ha podido Pablo, 
contrariamente a su voluntad, volverse a encontrar con los tesalonicenses 
(2,17-20); entre tanto, les envía a Timoteo que acaba de regresar con no¬ 
ticias consoladoras (3,1-13). 

Algunas exhortaciones siguen a estas protestas de fidelidad del Apóstol 
respecto a la comunidad (4,1-5,22). Caminen los hermanos cada vez más 
perfectamente en el amor de Dios; contrariamente a los paganos, practi¬ 
quen en especial la castidad, como conviene a los que poseen el Espíritu 
Santo (4,3-8); observen la caridad fraterna (9-10a) y que trabajen con 
sus manos (106-12). A propósito de los hermanos difuntos, sobre cuya 
suerte se inquietan, recuerden una palabra del Señor: un día estaremos 
todos para siempre con el Señor (13-18) 7 . Sabiendo que este día viene ines¬ 
peradamente, estén los fieles en vela y así permanecerán unidos a Cristo 
en la fe, en la esperanza y en la caridad; éste es el medio para recibir la 
salud que Jesús les ha granjeado con su muerte (5,1-11). El Apóstol da 
todavía algunos consejos para la vida de comunidad, en particular a pro¬ 
pósito de las manifestaciones carismáticas (12-22). 

La carta termina con los votos y salutaciones habituales (5,23-28). 


2. La segunda epístola a los Tesalonicenses. 

El primer capítulo de 2Tes comprende una salutación (1,1-2), luego 
una acción de gracias por la vida que llevan los tesalonicenses en medio 


6. Nótese la sección 1,9-10 que resume la predicación de Pablo en Tesalónica: es sin duda 
un ejemplo de predicación de Pablo a un auditorio pagano. Cf. L. Cerfaux, Le Christ... p. 17 s. 
Véase también 2, 1-6 sobre el carácter de la predicación de Pablo a los gentiles; cf. A. M, Denis, 
UApótre Paul , prophete «messiamque » des Gentils , ETL, 1957, p. 245-318. 

7. «Estar con Cristo» parece sin duda ser el sentido fundamental del pasaje: cf. Rigaux, p. 548ss. 
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de las persecuciones: sus sufrimientos los harán dignos del reino de Dios 
en el día del Señor (1,3-10); sigue una oración del Apóstol por la perse¬ 
verancia de los hermanos (1,11-12). 

El resto de la letra lo constituyen principalmente dos exhortaciones. 
La primera atañe al día de la parusía: éste no vendrá antes de que se haya 
producido la apostasía y de que se haya revelado el impío; ahora bien, 
éste está todavía mantenido en sujeción por una fuerza que lo «retiene». 
El impío aparecerá con todo el poder de mentira de Satán para engañar 
y perder a los que hayan preferido la iniquidad al verdadero amor (2,1-12). 
El hecho de que la parusía no esté todavía presente es el punto particular 
de la doctrina escatológica sobre el que más insiste Pablo; los fieles no 
lo habían comprendido bien y parece ser que este error favoreció princi¬ 
palmente los desórdenes de la comunidad. 

La segunda exhortación comienza con una nueva acción de gracias 
por la vocación cristiana de los tesalonicenses, luego el Apóstol los invita 
a perseverar: el Señor, que es fiel, los ayudará. Que nieguen por el Apóstol 
y por el éxito de su ministerio (2,13-3,5). Bruscamente, en un estilo que 
se vuelve de repente severo (cf. la puesta en guardia de Rom 16,17-20, 
que interrumpe los saludos del final), Pablo dirige a los atareados y a los 
ociosos una exhortación que contiene el célebre veredicto: «Si alguno 
no quiere trabajar, que no coma» (v. 10). Una última recomendación re¬ 
cuerda a la vez la firmeza del organizador y la bondad del padre de la 
comunidad (3,13-15). 

La epístola termina con un saludo trazado por la propia mano de 
Pablo (3,17) y el parabién habitual: «Que la gracia de nuestro Señor 
Jesucristo sea siempre con todos vosotros» (3,18). 


§ IV. Perspectivas doctrinales. 

1. El apostolado de Pablo en una comunidad de gentiles. 

Pablo tiene conciencia de ser el apóstol de Dios y sucesor de los pro¬ 
fetas. Éstos eran los hombres de la palabra: Pablo también ha sido es¬ 
cogido y avalado por Dios para anunciar la buena nueva (ITes 2,4 y 2Tes 
1,106), cosa que hace con una seguridad que le viene de Dios (ITes 2,2). 
Realiza su ministerio con la sola mira de agradar a Dios (ITes 2,46) sin 
buscar su propia gloria cerca de los hombres (ITes 2,6); incluso ha renun¬ 
ciado a las ventajas habituales de un apóstol de Cristo (ITes 2,7; 2Tes 3,9; 
cf. ICor 9): todo esto muestra su desinterés y su fidelidad en transmitir 
el mensaje. 

Predicando a los tesalonicenses (cf. supra: ITes 1,96-10 y 2,1-6), Pablo 
no los abruma con burlas ante la multiplicidad y la nulidad de sus dioses 

Véase una opinión un tanto diferente en Cerfaux, Le Christ .... p. 33-38. En todo caso, hay que guar¬ 
darse de endurecer las imágenes apocalípticas del escenario parusíaco, como tienden a hacerlo 
K. Staab y J. Freundorfer (RNT, p. 30). Véase también A. Wimmer, Tróstworte des Apostéis 
Paulus an Hmterbliebene in Thessalortisch (I Thess., 3, 13-17), «Bíblica», 1955, p. 273-286. 
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(cf., por ejemplo, Is 44; Sab 13-14); no los pone por debajo de los judíos, 
insiste, por el contrario, en el hecho de que Cristo ofrece la misma salud 
a todos, judíos o paganos. Estos últimos tienen que dar un paso prelimi¬ 
nar: abandonar el culto a los ídolos para servir en adelante al Dios vi¬ 
viente y verdadero, cuya fidelidad los salvará, y no poner ya su confianza 
en sus falsos dioses, sino solamente en Jesucristo resucitado de entre 
los muertos, que por su muerte y su resurrección (ITes 4,14) los ha 
preservado de la cólera futura (ITes 1,10) y vendrá a buscarlos (ITes 
4,13-18). 

La esperanza del reinado glorioso de Dios forma la base de la moral 
predicada a estos antiguos paganos, convertidos a Cristo: Dios los ha 
llamado a la santidad del Espíritu, para hacerlos partícipes de la gloria 
del Señor Jesús (2Tes 2,13ss). Ahora bien, la predicación de Pablo en 
Tesalónica ha sido fructuosa (ITes 2,1): prueba de ello son el hecho de 
sufrir numerosas aflicciones con el gozo del Espíritu Santo, como tam¬ 
bién las otras manifestaciones de la fuerza del Espíritu (ITes 1,5-6). 

Pero Pablo no ha tenido tiempo de terminar la formación cristiana 
de los nuevos hermanos. Se verán, pues, tentados a dejarse arrastrar a 
costumbres paganas (cf. ITes 4,3-12 y 2Tes 3,6-12) y a una interpretación 
falsa de la predicación mesiánica. Todavía no tienen la solidez de vida 
cristiana que proviene de la adhesión a las tradiciones de las iglesias, esas 
tradiciones que Pablo les ha transmitido en nombre del Señor Jesús (ITes 
4,1.15; 2Tes 2,15; 3,6). Con todo su corazón de Apóstol, que en ITes se 
revela más que en las grandes epístolas, Pablo los ayudará a ser más fieles 
a Dios. 

Así, la primera atestación escrita de la predicación de san Pablo ex¬ 
presa ya dos líneas fundamentales de su pensamiento religioso: 1) la salud 
de Dios ha sido traída por Cristo a los que creen en él (cf. ITes 2,13; 
4,14; 2Tes 2,12): esta proclamación será ilustrada por Rom; 2) hay que 
recibir dócilmente la salud de Dios con sumisión a la autoridad del Após¬ 
tol y fidelidad a las tradiciones que se remontan al Señor Jesús: ICor y 
2 Cor desarrollarán esta característica de la doctrina cristiana para pa¬ 
ganos nuevamente convertidos, mientras que Ef la expondrá en la línea 
del misterio (cf. Ef 3,1-13). 

2. La escatología en las epístolas a los Tesalonicenses. 

Sin embargo, el mensaje principal de nuestras dos epístolas es su doc¬ 
trina escatológica. Recordemos que esta doctrina está con frecuencia 
presente en el espíritu de san Pablo en su predicación ulterior: algunas 
de sus exposiciones no se comprenden si no se sitúan en esta perspectiva 
(p. ej., ICor 7 sobre el celibato; Rom 13,11-14; las consideraciones sobre 
la salud de los judíos en Rom 9-11, y también ICor 15). 
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El día del Señor. 

Cristo, resucitado por Dios, sustraerá a la cólera del mundo futuro 
a todos los que se hayan orientado hacia Él; Dios reunirá al cortejo paru- 
slaco de Cristo glorioso a los hermanos que hayan vivido en la fe y hayan 
muerto en Cristo (ITes l,9s; 4,14-16). Tal es la buena nueva aportada 
por Pablo a los gentiles y que él anunció en Tesalónica. 

Siguiendo la tradición profética, Pablo llama Día del Señor a este 
acto final de la historia de la salud. Hay que prepararse para él siendo hijos 
de la luz (ITes 5,5): los hermanos deben renunciar a las tinieblas del pe¬ 
cado y vivir de la fe y de la caridad en la esperanza de la salud (5,8), deben 
mantenerse unidos a Cristo y edificarse mutuamente en el Señor (5,10ss), 
sufrir persecución como Cristo, los profetas y los apóstoles (2,14ss). Por 
lo demás, como Cristo y el mismo Pablo, han soportado ya grandes tribu¬ 
laciones, con el gozo que da el Espíritu a sus fieles (1,6). Las persecuciones 
son suscitadas por los judíos (2,14-16) y por Satán (2,18 b): la iniquidad 
trabaja ya en el misterio; los cristianos viven el eón presente, que durará 
mientras el retenedor impida a Satán ejercer su acción entre los hombres 
con todo su poder de seducción. Cuando se vaya el retenedor, entonces 
aparecerá el adversario de Dios, condenado a la perdición (2Tes 2,3ss), 
y obrará los prodigios falaces de Satán. Pero el Señor Jesús lo aniquilará 
«de un soplo» sólo con su venida. Éste será el final del primer acto de la 
par usía. 

El retenedor, el adversario y la apostasía. 

Antes de pasar a la descripción del segundo cuadro, queda todavía 
por precisar quiénes son el retenedor, el adversario y la apostasía. Son nu¬ 
merosas las tentativas hechas con miras a identificar las representaciones 
simbólicas del retenedor y del adversario. Los antiguos, seguidos por mu¬ 
chos modernos, han preferido de ordinario una interpretación histórica 
precisa: la más corriente ve en el adversario un anticristo individual que 
asolará a la Iglesia de Dios al final de los tiempos. Sin embargo, la inter¬ 
pretación colectiva, que entiende bajo el símbolo del adversario el con¬ 
junto de los enemigos de Dios en la tierra, era ya conocida en tiempos de 
san Agustín (PL 41,685). En cuanto al retenedor, la interpretación «his- 
toricista» típica es, entre los antiguos y buen número de exegetas modernos, 
la que ve en el misterioso personaje el imperio romano 8 . 

Parece imposible determinar el significado histórico preciso, para el 
porvenir, del adversario y del retenedor: colocados al lado de la apostasía, 
forman parte como ella de los símbolos del lenguaje apocalíptico. Ahora 


8. Para la historia de la interpretación de estos valores apocalípticos, cf. D. G. Wohlenberg, 
KNT, 1909, p. 177-218. E. von Dobschütz resume claramente las opiniones propuestas anterior¬ 
mente a él y destaca bien las características de orden moral y religioso del Adversario (MKNT, 
p. 291-296). Véase también la presentación de Rigaux, p. 247-280. 
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bien, éste no pretende ofrecer el escenario de lo que se desarrollará al 
final de los tiempos: trae a la memoria el designio de amor de Dios, que 
quiere salvar a los hombres, y la oposición que le hace la «antigua ser¬ 
piente» (cf. Ap 12,9). Las imágenes que traducen este mensaje están to¬ 
madas de textos literarios que relatan acontecimientos sucedidos mucho 
tiempo atrás (plagas de Egipto, fuego de Sodoma y Gomorra, etc.). Sin 
duda, detrás de ellas debía de haber alusiones históricas, que eran inte¬ 
ligibles para los lectores contemporáneos, puesto que los escritos apocalíp¬ 
ticos desempeñaban el papel de una predicación adaptada a las necesida¬ 
des de los fieles perseguidos, y que los animaban a la fidelidad, a pesar de 
los «cuernos de la bestia» (=el poderío de los reyes helenistas perseguido¬ 
res, en Daniel, que es también un apocalipsis), a pesar del dominio momen¬ 
táneo de la bestia (= el imperio romano perseguidor, en Ap). Pero este 
valor preciso tenía carácter transitorio y secundario y viene a ser también 
un símbolo de la historia religiosa del pueblo de Dios. Otro tanto hay que 
decir del retenedor y del adversario, que tienen sus orígenes literarios en el 
Antiguo Testamento: generalmente se cita a Dan 11,36 por lo que se re¬ 
fiere al adversario; en cuanto al que retiene, se podría evocar Is 40,22 
(LXX), situándolo en su contexto muy característico de 40,21-24. Para 
Pablo y los tesalonicenses, estos términos evocaban quizá un hecho his¬ 
tórico determinado (cf. 2Tes 2,6), pero la alusión, si es que existió, no nos 
es ya asequible. Carecería de valor para reconocer los acontecimientos 
del final de los tiempos: como las persecuciones de la época macabea o 
las del tiempo del Apocalipsis, añade sus imágenes al material literario 
apocalíptico ya existente, imágenes que vienen a ser una «cifra», un signo 
precursor de los últimos acontecimientos del reino mesiánico. 

En ITes y 2Tes, con frecuencia se propone la elección entre una inter¬ 
pretación individualista determinada del retenedor y del adversario, y una 
interpretación colectiva precisa de los mismos símbolos. El problema de¬ 
bería enfocarse en forma más amplia. El retenedor no es ni san Miguel 
o el conjunto de los predicadores del reino, ni el imperio romano: estas 
identificaciones no tienen bastante en cuenta las leyes del género apocalíp¬ 
tico. La explicación que nosotros proponemos, sin mezclar las diferentes 
imágenes de cada autor apocalíptico del Nuevo Testamento, ni descuidar 
los matices propios de cada uno de ellos, supone solamente una doctrina 
escatológica común concerniente al «día del Señor», que está en conexión 
con el kerigma primitivo y con Jesús mismo. 

Así, con el nombre de apostasía (2Tes 2,3), entenderemos a todos los 
que están condenados a la perdición por haber rehusado la fe (2Tes 2,12) 
y el amor verdadero que los habría salvado (2,10). El adversario, al que a 
menudo, adoptando una fórmula johánica (lJn 2,18.22; 4,3; 2Jn 7), se 
llama anticristo, puede ser caracterizado en cuanto a su significado funda¬ 
mental. La utilización que 2Tes 2 hace de las profecías de Ez 28 (cf. tam¬ 
bién 38) y de Dan 11, así como sus enlaces literarios con el apocalipsis 
sinóptico (Mt 24) y con Ap cap. 13, 17 y 19, ofrecen una línea general 
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de interpretación: el adversario representa una fuerza de orden moral 
que se relaciona con Satán (cf. la equivalencia de los términos «adver¬ 
sario» y «Satán» en ciertos textos de los LXX) y que, juntamente con él, 
prosigue el combate comenzado por la antigua serpiente en el jardín de 
Edén, oponiéndose a Dios y a su reino entre los hombres. Por tanto, sim¬ 
boliza a todos los que, en la lucha escatológica en el transcurso del eón 
actual, están aliados con Satán contra Cristo. El retenedor es también 
una representación simbólica: la idea de estabilidad y solidez que entraña 
el significado fundamental de la palabra, como también el hecho de la 
oposición del retenedor a la acción de Satán, le sitúan entre las fuerzas 
del Mesías que combaten al diablo. 


La esperanza de la par usía. 

Juntamente con el cuadro de las fuerzas del mal, presenta san Pablo 
la bienaventuranza escatológica de todos los que hayan vivido en la fe, la 
caridad y la esperanza, en vistas del día del Señor (ITes 5,8). Según una 
representación en imágenes, a la que se ha llamado «el escenario de la 
paresía», pinta (4,15-17) el destino glorioso de los elegidos de Dios. La 
venida de Cristo, cuya aparición ha provocado la derrota instantánea de 
los malos (2Tes 2,8), inaugura, para los buenos, el día de la glorificación 
(1,10). La voz del arcángel o de la trompeta de Dios, así como el cortejo 
sobre las nubes para ir al encuentro del Señor (ITes 4,16), forman parte 
de la imaginería apocalíptica y no se los debe «historicizar». Estas repre¬ 
sentaciones tradicionales sirven para expresar un punto esencial del men¬ 
saje cristiano: Cristo resucitado vendrá 9 , glorioso, el día del Señor, de 
manera repentina, como un ladrón en la noche (ITes 5,2; cf. Mt 24,43). 
Hay que aguardarlo en la paciencia (2Tes 3,5), expresión auténtica de la 
fe y de la caridad de los discípulos de Cristo (ITes 1,3; 2Tes 1,4; la misma 
idea aparece en Ap y en Heb). Parece ser que los tesalonicenses se equi¬ 
vocaron acerca de la fecha de la paresía y que este error tuvo incluso con¬ 
secuencias prácticas (cf. 4,106-12): la exhortación de Pablo quiere poner 
las cosas en su punto. Algunos exegetas creen que Pablo mismo escribió 
sus cartas como si creyera en la proximidad de la paresía. Pablo no en¬ 
señó la proximidad de la paresía; como debe hacerlo todo cristiano, Pablo 
la esperó firmemente, viviendo de fe y de paciencia; su ardiente deseo de 
estar con Cristo, que conservó durante toda su vida (cf. Flp 1,23), se tras¬ 
luce a través de la gozosa descripción de la venida de Jesús (4,13-18) y 
le hace desear ser pronto su testigo 10 . 

Como todo pasaje escatológico, los cuadros apocalípticos de ITes y 
2Tes son misteriosos e imprecisos en sus contornos: no han de ser referidos 


9. Sobre la coloración probable tomada de las parusías de los soberanos helenísticos, cf. L. Cer- 
faux, Le Christ..., p. 29-32; Rigaux, p. 231-234. 

10. Cf. A. Wimmer, «Bíblica», 1955, sobre todo p. 285. — A. Feuillet, Le mystére pascal 
et la résurrection des chrétiens d'aprés tes Építres paulimennes, NRT, 1957, p. 337-354 (especialmente 
p. 347-349). 
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a hechos históricos o a personajes futuros bien determinados. Hay que de¬ 
jarles un significado muy amplio que les permita repetir, a todo lo largo 
de la historia de la salud y a los cristianos de cada generación, la adverten¬ 
cia del Señor Jesús transmitida por su Apóstol: caminad dignamente de¬ 
lante de Dios para tener parte un día en la esperanza de su reino de gloria 
(cf. ITes 2,12) y estar con Cristo (4,17). 
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CAPÍTULO TERCERO 


LAS GRANDES EPÍSTOLAS 


§ I. La epístola a los Gálatas, por L. Cerfaux. 
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1. Autenticidad y unidad. 

El carácter de la carta garantiza su autenticidad. Al leerla conocemos 
a un hombre que entró por la fuerza en el cristianismo, que vivió las ex¬ 
periencias espirituales de un momento privilegiado, que escudriñó aten¬ 
tamente los escritos del Antiguo Testamento para descubrir en ellos los 
orígenes de la fe que había venido a ser la suya. Este hombre fundó comu¬ 
nidades cristianas; lucha con su corazón, con su dialéctica, con toda su fo¬ 
gosidad para mantener a sus fieles en la pureza de su fe y conservarles la li¬ 
bertad que tienen en Cristo, única que les permite desplegar en sí mismos 
los dones espirituales, y en particular la caridad. Este hombre firmaba: 
«Pablo, apóstol». Si no tuviéramos otra documentación sobre el cris¬ 
tianismo primitivo, habría que introducir en la historia la actividad de 
este apóstol Pablo. Algunos autores del siglo pasado pusieron en duda 
o negaron sencillamente la autenticidad de la epístola a los Gálatas 
(Br. Bauer, Loman, Pierson y Naber). La escuela de Tubinga, al contrario, 
establecía como un dogma la autenticidad de las cuatro grandes epístolas 
y no hay que olvidar que el mismo Marción colocaba a Gál en cabeza 
del canon de las cartas paulinas. 

El bloque de la epístola se resiste a dejarse desmenuzar. Sólo el mé- 
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todo del Schallanalyse 1 , aplicado al Nuevo Testamento por E. Sievers 
y su instituto de historia comparada de las religiones, había logrado, 
gracias al sonido, al ritmo y a la melodía de las frases, a distinguir 
en la epístola por lo menos ocho voces diferentes. Pero la empresa no 
tuvo vida. 

2. Fecha y destinatarios: ¿gálatas del norte o gálatas del sur? 

Si se parte de una comparación con las otras epístolas del corpus 
paulino, nos vemos inducidos a relacionar la epístola a los Gálatas con 
la epístola a los Romanos, por lo que se refiere a la argumentación contra 
el legalismo judío, y con la segunda epístola a los Corintios, en cuanto al 
acento polémico contra los judaizantes 2 . Debe de ser anterior a las dos y 
hasta quizá preceda también a la primera a los Corintios. Como las noti¬ 
cias de Galacia llegaban fácilmente a Éfeso, se la podría suponer escrita 
a principios de la estancia de Pablo en la metrópoli de Asia 3 . Sin embar¬ 
go, una serie de autores prefieren una fecha más antigua. La alternativa 
— fecha antigua (antes o después del concilio de Jerusalén) o fecha tar¬ 
día — está regida sobre todo por una opción en cuanto a la identificación 
de los destinatarios de Pablo, los gálatas. En efecto, hace cosa de cien 
años una teoría de la «Galacia del sur» adquirió derecho de ciudadanía 
en la crítica. Los gálatas a quienes se dirige Pablo serían los cristianos 
de las iglesias fundadas durante el primer viaje misional con Bernabé: 
Antioquía de Pisidia, Listra, Derbe, Iconio; en realidad, estas iglesias 
pertenecían a la provincia romana de Galacia. 

La Galacia propiamente dicha es un territorio situado en la meseta 
central de Asia Menor, ocupada en el siglo m a.C. por bandas de migra¬ 
ción procedentes de la Galia 4 . Galacia es, pues, como una fracción asiática 
de la Galia (los Galli de los romanos se identifican lingüísticamente con 
los Ksátoi o los raXáxoci de los griegos). Estas bandas dieron su nombre al 
país que rodea las ciudades de Ancira, Pesinonte y Tavium. La región 
se helenizó después de Alejandro Magno. Ancira vino a ser la capital 
de todo el país y los gálatas conservaron largo tiempo su independencia. 
Amintas, su último rey (t 25 a.C.), legó en testamento sus Estados a los 
romanos. Éstos los erigieron en provincia romana, añadiendo, en todo 
o en parte, Pisidia, Isauria, Licaonia y Frigia. Por el mismo hecho, el 
nombre de Galacia podía extenderse oficialmente a toda la provincia 
romana. Parece, sin embargo, que al hablar de la provincia, se añadía 
regularmente al nombre de Galacia el de las regiones anexionadas: Pi¬ 
sidia, etc. Esta breve ojeada de historia explica la controversia entre los 
partidarios de la «Galacia del norte», para quienes san Pablo se dirigía 

1. Cf. G. Kittel, Die Schallanalyse und das NT, en «Theol. Blátter», 1922, n. 1 y 2. 

2. Cf. K. PrÜmm, Gal. und 2 Kor.: ein lehrgehaltlicher Vergleich, Bi, 1950, p. 27-72. 

3. T. W. MansON, St. Paul in Ephesus. 2. The problem of the Epistle to the Galatians , BJRL, 
1940, p. 59-80 y 327-341. 

4. Cf. t. I, p. 258s. 


379 



El Corpus Paulino 


a los gálatas propiamente dichos, y los de la «Galacia del sur», que com¬ 
prenden con el nombre de gálatas a todos los habitantes de la provincia. 

La teoría de la Galacia del sur, propuesta tímidamente desde 1750, 
fue brillantemente defendida por G. Perrot en su tesis De Galatia provincia 
romana (París 1867) y casi se impuso después de las publicaciones de Ram- 
say y de Zahn, ganándose la adhesión de católicos como el padre Cornely, 
V. Weber, monseñor Le Camus, el padre Lemonnyer y E. Levesque. El 
padre Lagrange, por el contrario, optó por la teoría de la Galacia del 
norte; los últimos comentaristas alemanes (Oepke, Schlier) han vuelto 
a esta tesis, como también el padre Lyonnet. Pero E. Osty y F. Amiot se 
han mantenido fieles a la teoría de la Galacia del sur; consiguientemente, 
admiten para la epístola a los Gálatas una fecha antigua, situando su com¬ 
posición en Antioquía el año 49, inmediatamente antes del concilio de 
Jerusalén. 

De la situación de las iglesias a que escribe Pablo, nos formamos una 
imagen que difícilmente se ajusta a la de las iglesias fundadas durante el 
primer viaje misional. Éstas parecen tan distantes y tan desemejantes 
entre sí, que no se ve cómo un mismo movimiento las habría arrastrado 
a todas. Además, desde el principio estuvieron en contacto con el judaismo, 
siendo en su seno numerosos los judíos, y debieron de estar instruidas sobre 
el problema crucial que se planteaba al cristianismo frente a la ley judía; 
no se ve bien cómo pudieran tener esa infatuación súbita por el judaismo 
que supone la epístola a los Gálatas. No sucede lo mismo si se piensa en 
Iglesias fundadas apresuradamente en el seno de la población pagana 
de la Galacia del norte. Por otra parte, es difícil probar que san Pablo 
utilizara la terminología romana oficial; hasta es dudoso, como ya lo 
hemos dicho, que ésta designara con el nombre de Galacia toda la pro¬ 
vincia cuyo propretor residía en Ancira. La epístola hace alusión a una 
doble evangelización de Galacia (Gál 4,13). En la hipótesis de la Galacia 
del sur, sería en ocasión del viaje de fundación (Act 13,14-14,20) y del 
viaje de regreso (Act 14,21-25)5. En la hipótesis contraria, sería durante la 
segunda y tercera gira apostólicas (Act 16,6 y 18,23). Todo bien mirado, 
nos inclinamos a creer que Pablo escribió a los gálatas del norte durante 
su permanencia en Éteso y más bien hacia los comienzos de esta perma¬ 
nencia. Las cuestiones de fecha y de destinatarios no ofrecen gran interés 
para la inteligencia de la epístola. 

3. Análisis de la epístola. 

Encabezamiento y entrada en materia (1,1-10). 

El encabezamiento, largo y solemne (1,1-5), está lleno de segundas 
intenciones: mención del título de apóstol (omitido en ITes y 2Tes), 
insistencia en la autoridad divina de la misión, simple designación de los 


5. Así: E. Osty, Les épitres de saint Paul*, París 1945, p. Í47. 
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destinatarios, ausencia de acción de gracias. Luego comienza la carta 
en tono de reprimenda (0aop.á£w): los gálatas abandonan el evangelio 
y prestan oídos a las calumnias lanzadas contra Pablo. De pronto, sin 
más, aparece la finalidad de la carta: restituirlos al evangelio auténtico, 
probar la autoridad apostólica de Pablo y lo bien fundado de su doctrina. 


Primera parte: apologética y demostrativa (1,11-4,11). 

1) Primera sección: la autoridad apostólica de Pablo (1,11-2,21). 

a) En su función apostólica, como en la doctrina que predica, Pablo 
no debe nada a los hombres: llamado por revelación divina (13-16o), se 
mantuvo al principio alejado de los apóstoles (166-17) y no subió a Jeru- 
salén sino al cabo de tres años, para verse brevemente con Pedro y San¬ 
tiago (18-20); a partir de aquel momento no estuvo ya en contacto con las 
iglesias de Judea (21-24), pero ya desde entonces el éxito de su apostolado 
mostraba la realidad de su misión. 

b) Efectivamente, su evangelio fue aprobado en Jerusalén, cuando se 
trasladó allí, «al cabo de catorce años» con Bernabé. A pesar de los «her¬ 
manos intrusos», las «columnas» (Santiago, Cefas y Juan) dieron su asen¬ 
timiento al evangelio expuesto por Pablo y le confirmaron su misión cerca 
de los paganos. Pablo no había hecho ninguna concesión y ni siquiera 
obligaron a circuncidarse a su compañero Tito (2,1-10). 

c) Este evangelio de libertad, el mismo Pablo lo defendió en una cir¬ 
cunstancia memorable, en ocasión del incidente de Antioquía (2,11-21). 
No le costó el menor trabajo convencer a Cefas de su error recordándole 
su propia manera de vivir («tú vives como un pagano», 2,15, sin practicar 
escrupulosamente las observancias judías), y exponiéndole — sobre todo 
para el público — la teoría de la justificación por la fe (2,15-21). Pablo 
recuerda el tema general de este discurso programático, que es una lección 
indirecta para los gálatas y expresa la idea madre del evangelio. 


2) Segunda sección: solidez de la doctrina de Pablo (3,1-4,11). 

a) Pablo vuelve al tono de reprimenda para desarrollar una primera 
prueba de la justificación por la fe: las manifestaciones carismáticas que 
siguieron a la conversión de los gálatas (3,1-5). 

b) De ahí pasa a una argumentación escriturística (3,6-14), fundada 
en textos que le son familiares. Los que están tomados de la vida de Abra- 
ham muestran que los paganos reciben por la fe la bendición prometida 
(6-9). Otros oponen, a una ley que atrae la maldición sobre los que la 
violan (Dt 27,26), la fe que promete la vida (Hab 2,4). Pero Cristo tomó 
sobre sí la maldición para que los paganos recibieran la bendición de 
Abraham y el Espíritu prometido. 

c) La argumentación toma un sesgo jurídico (3,15-18): la bendición 
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divina fue prometida por testamento a Abraham y a su descendencia (es 
decir: a Cristo). La ley, venida más tarde, no puede modificar este tes¬ 
tamento. 

d) Es el momento de definir el papel de la ley (3,19-29): institución 
provisional, imperfecta, acantonada en el pecado, no hacía sino preparar 
a los hombres para Cristo, cuya venida marca su fin. 

e) En una palabra, existen para la humanidad dos condiciones reli¬ 
giosas sucesivas, que se pueden asimilar a las condiciones jurídicas de 
los menores y mayores de edad respectivamente: la primera sujetaba los 
hombres — judíos o paganos — a los «elementos del mundo»; la segunda, 
en Cristo, los liberaba de esta sujeción. Los gálatas liberados ¿quieren 
caer de nuevo en la sujeción? (4,1-11). 


Segunda parte: par enética (4,12-6,10). 

a) Terminada ya su demostración, Pablo puede hablar al corazón de 
sus corresponsales, recordar los lazos de afecto que se han estrechado 
entre ellos y él: ¿cómo han podido prestar oído a las calumnias? (4,12-20). 
A partir de este punto, el tema de la libertad cristiana va a dominar todo 
el fin de la exposición. 

b) La alegoría de las dos mujeres de Abraham es una ilustración es¬ 
crituraria del tema (4,21-31). Ahora bien, aceptar la circuncisión equival¬ 
dría a volver a la servidumbre y, con otras palabras, renunciar a Cristo, 
nuestro libertador: de ahíla violencia de Pablo contra los que inquietan 
a los gálatas (5,1-2). 

c) Hay, sin embargo, otra servidumbre que debe evitarse: es la de la 
carne, de la que el cristiano es preservado por el Espíritu y la caridad. 
Así Pablo bosqueja un cuadro paralelo de las obras de la carne y de los 
frutos del Espíritu (5,13-24). Los consejos prácticos que siguen concretan 
la vida según el Espíritu, en la caridad (5,25-6,10). 


Final (6,11-18). 

Pablo, que hasta aquí dictaba la carta, escribe de su puño y letra las 
últimas líneas. Desenmascara las intenciones interesadas de los agita¬ 
dores y revela su conciencia apostólica: no tiene otro interés fuera de 
Cristo; para él lo único que vale es la «nueva criatura» que viene a 
ser el hombre en Cristo; hacerle obstrucción es enfrentarse con Cristo, 
cuyos «signos» lleva (6,11-17). La salutación de rúbrica cierra la carta 
(6,18). 

Este sencillo análisis muestra que la carta mezcla diversos géneros epis¬ 
tolares: carta de reprimenda, con las fórmulas de rigor, pero también auto¬ 
biografía de carácter apologético; carta «apostólica», en el sentido más 
fuerte de la palabra, escrita con autoridad por un jefe y fundador de iglesia 
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a sus fieles; carta íntima, que evoca el afecto de sus corresponsales; sin ol¬ 
vidar las secciones exegéticas y parenéticas. 

Esto no es un motivo para considerarla como una obra oriental o bár¬ 
bara. Sencillamente, es humana. El que la escribe es un hombre que no 
se puede reducir al común denominador de la humanidad, pues es un 
apóstol de Dios y un jefe genial. En numerosos toques de idioma y de estilo 
y en ciertas formas de pensar se descubre en él a un griego; pero también 
se reconoce al judío, que piensa con la ayuda del Antiguo Testamento, y 
al hombre formado en los métodos rabínicos. La unidad de la carta es la 
del hombre y de su alma, unidad vital y dinámica. Desde luego, no se puede 
hacer su exégesis como se haría la de un diálogo de Platón o de un tratado 
de teología. Hay que comenzar por restablecer en la mente la situación 
concreta en que Pablo escribe y para la que escribe; que algunos puntos 
permanezcan oscuros no impide que podamos representárnosla en bloque. 
En cuanto al movimiento del escrito, resulta muy inteligible sólo con 
conceder al autor la libertad que es propia del género epistolar. 

4. Los PERTURBADORES DE GALAC1A. 

No nos comprometemos en absoluto si llamamos a estos perturba¬ 
dores, judaizantes, que se mantenían favorables a la ley. Es evidente 
que la carta a los Gálatas nos sitúa ante una alternativa: ser cristiano 
hasta tener en nada la ley y la circuncisión, o bien seguir viendo en la ley 
un principio de justificación. Esto es lo que preconizan los adversarios 
de Pablo. No obstante, si se reflexiona, se experimenta la necesidad de 
precisar su doctrina. ¿Siguen considerando la ley como la institución 
querida por Dios para justificar a los hombres, como si Cristo no hubiese 
venido sino para profundizar más esta religión del judaismo y hacerla 
accesible a los paganos (judaizantes virulentos) ? O bien, admitiendo como 
cierto que la ley no es ya obligatoria «con necesidad de medio», como diría 
hoy la teología, ¿quieren que continúe siendo obligatoria para quienquiera 
que busque la perfección en la vida religiosa (judaizantes mitigados)? 

1) Según el padre Comely, los judaizantes de la epístola a los Gálatas 
pertenecen a esta segunda categoría: después del concilio de Jerusalén 
adoptaron una posición de repliegue que les permitía a la vez admitir 
a la salud a paganos incircuncisos y seguir atribuyendo a la ley un valor 
absoluto. Loisy ciñó aún más el tema pretendiendo, primero, que los 
judaizantes representaban el pensamiento de Santiago de Jerusalén (al 
que se referiría Pablo en Gál 5,10s), y, segundo, que Pablo no comprendió 
o no quiso comprender nada del distinguo de los judaizantes mitigados: 
para él no hay más que una manera de judaizantes, cuya tesis implica la 
necesidad de la ley para todos. 

2) Lagrange ha criticado minuciosamente esta posición de Loisy para 
volver (pasando por encima de Comely) a la tesis tradicional, que veía 
en los adversarios de Galacia judaizantes virulentos. Efectivamente, es 
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probable que los judaizantes no persiguieran otro intento que el de sujetar 
a los gentiles a la ley de Moisés y que no profundizaran con nuestras dis¬ 
tinciones. En todo caso, san Pablo tenía razón al pensar que la menor 
concesión pondría en peligro el principio fundamental del cristianismo. 

3) W. Lütgert propuso en otros tiempos una exégesis muy personal 6 . 
Pablo habría tenido que habérselas con dos clases de adversarios. Por 
una parte, los «espirituales» antinomistas, para quienes el cristianismo 
aportaba la libertad absoluta (comprendida a la manera gnóstica) y que 
identificaban la nueva religión con los cultos orgiásticos (cf. Gál 5,12); 
estos primeros adversarios reprochaban a Pablo haber vuelto al evangelio 
legalista (5,11). Por otra parte, judaizantes que querían procurar a los 
gálatas las ventajas de una religio licita, gracias a la circuncisión que los 
asimilaba a los judíos y los protegía contra la persecución que amenazaba. 
De hecho, esta teoría está abandonada; la reacción es paralela a la que 
se ha formado a propósito de la segunda epístola a los Corintios 7 . 

4) Recientemente J. Munck ha lanzado una nueva hipótesis, esta 
vez en reacción contra la escuela de Tubinga. La Iglesia de Jerusalén y 
los judeocristianos no tendrían la menor responsabilidad en el movimiento 
legalista que se desarrolló en las Iglesias de Galacia. Los promotores 
habrían sido gálatas paganos. Habiendo reflexionado a base de las en¬ 
señanzas de Pablo y habiendo leído el Antiguo Testamento con celo de 
neófitos, habrían concluido que debían de formar parte del pueblo del 
Antiguo Testamento y observar los mandamientos revelados por Dios; 
así, se habrían puesto a practicar y a recomendar la circuncisión y la obser¬ 
vancia de la ley mosaica. Una fórmula de la epístola es favorable a la hi¬ 
pótesis de Munck: Pablo designa a sus contradictores con el participio 
presente ol TCpvrs[xvóp,svoi (6,13), término que se traduciría normal¬ 
mente por: «los que se están circuncidando» (cf. 5,3). Pero la prueba es 
tenue en comparación con el cúmulo de indicaciones que van en sentido 
contrario, y la hipótesis de Munck no se granjeará seguramente el sufragio 
de muchos exegetas. Es muy natural relacionar el movimiento judaizan¬ 
te de Galacia con el de Antioquía y de Jerusalén, tal como lo presenta el 
libro de los Hechos (Act 15,1-5) y como lo corrobora a su manera nuestra 
epístola, contando la disputa que surgió en Antioquía entre Pedro y Pablo. 
Da la sensación de que las palabras de Pablo refiriéndose a sus adversa¬ 
rios no se aplican a una fracción de la comunidad de los gálatas, sino a 
elementos de fuera que aportan un evangelio que sustituya el de Pablo 
(cf. 1,7-9); Pablo establece un paralelo entre ellos y él, como si estuvieran 
en plan de apóstoles (4,17-18). 

Este fuego cruzado de opiniones muestra por otra parte que no pode¬ 
mos lisonjearnos de precisar exactamente ciertas circunstancias a las que 
Pablo no hace sino alusiones vagas. Esto se aplica en particular a las insi- 


6. W. Lütgert, Gesetz und Geist. Eine Untersuchung zur Vorgeschichíe des Gal Gütersloh 

7. Cf. infra, p. 407ss. 
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nuaciones que se propalan contra él: que busca el favor de los gentiles 
(1,10), que es enemigo de los gálatas (4,16), que sigue predicando la cir¬ 
cuncisión (5,11); se aplica también a ciertas alusiones relativas a la situa¬ 
ción de las iglesias de Galacia (en particular «el» perturbador, 5,10); pero 
el mejor método consiste en apoyarse en los hechos patentes más bien que 
en detalles secundarios oscuros. La misma incertidumbre reina en cuanto 
a la fundación de las iglesias de Galacia; como también parece vano tratar 
de precisar la naturaleza de la enfermedad a que hace alusión Pablo 
(4,13-15). 

5. Alcance de la carta en la historia del cristianismo. 

Pablo y ¡os otros apóstoles. 

La epístola a los Gálatas nos ofrece una página de autobiografía pau¬ 
lina, cuya importancia no es fácil encarecer. El apóstol de los gentiles 
explica su misión y su situación frente a los apóstoles, sus predecesores. 
Es la historia de los orígenes cristianos esbozada por uno de sus actores 
principales, el actor principal si se trata del establecimiento de la Iglesia 
en los territorios helenísticos y romanos. Este croquis revela las primeras 
reacciones judeocristianas frente a la forma como concebía Pablo la evan- 
gelización de los gentiles. Si se lee atentamente la epístola, no permite que 
se construya la historia a la manera de la escuela de Tubinga; en este 
punto es legítima la reacción de J. Munck, aun con lo que tiene de exa¬ 
gerada. Nosotros reconoceremos que, por lo menos en los diez o doce pri¬ 
meros años del cristianismo, la obra de Pablo — y sin duda la de los otros 
misioneros — no suscitaba la menor contradicción. Los apóstoles de 
Jerusalén lo dejaban tranquilo. Las primeras dificultades surgieron des¬ 
pués de la entrada de los fariseos en la comunidad jerosolimitana (Act 
15,3). Los notables de la Iglesia, Cefas, Santiago y Juan continuaron mos¬ 
trándose benévolos. Hubo incluso un acuerdo solemne en Jerusalén. Al 
tratar del libro de los Hechos hemos tocado el problema de la identifi¬ 
cación de este acuerdo, de que habla la epístola a los Gálatas, con el decreto 
del concilio apostólico 8 . 

Vemos el papel importante representado por Pedro (o Cefas: los comen¬ 
taristas actuales no parecen propensos a distinguir entre Pedro y Cefas) 
en estos primeros pasos de la Iglesia. Si en la lista de los notables de Je¬ 
rusalén se coloca a Santiago, el «hermano del Señor», esto debe sin duda 
interpretarse según el dato tradicional que lo hace obispo de Jerusalén. 
Ir más lejos y deducir, como Cullmann, del relato de la disputa de Antio- 
quía que Santiago era en aquel momento superior de Pedro y jefe de toda 
la Iglesia primitiva 9 , es rebasar los límites de interpretación permitida 
por los débiles indicios que nos proporciona la carta. Con todo, Cullmann 


8. Cf. supra, p. 331ss. 

9. O. Cullmann, Saint Fierre , ciisciple, apótre , martyr, Neuchátel-París 1952, p. 35ss. 
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reconoce lo que debe a un escrito muy tardío, la novela pseudoclementina. 
J.B, Lightfoot, en su comentario, había ya criticado las construcciones 
tendenciosas de esta novela que, en ciertas ocasiones, se refiere a las 
fórmulas de la epístola a los Gálatas. ¿No valdría más fiarse del libro 
de los Hechos (según el cual la autoridad de Santiago se limita a la ciudad 
santa) y a la tradición evangélica que da la preferencia a Pedro? El inci¬ 
dente de Antioquía muestra también, a su manera, toda la influencia 
ejercida por Pedro. Pablo, con ocasión de su primer viaje a Jerusalén 
(1,18), da todavía testimonio de la autoridad del jefe del grupo apostólico. 

La misma extensión de la autobiografía de Gal, la riqueza de los deta¬ 
lles suministrados y lo patético de la situación, la conciencia de su voca¬ 
ción que revela el Apóstol 10 , hacen de la carta una pieza de valor inapre¬ 
ciable para penetrar en la psicología de san Pablo. Su entrada en el cris¬ 
tianismo fue consecuencia de un llamamiento, que él interpretó en la línea 
profética y mesiánica. Una apokalipsis le reveló a la vez el puesto de 
Cristo en la obra de la salud, y su propia misión de apóstol de las gentes. 
Esta convicción de una vocación divina, impuesta luminosamente a su 
conciencia, y la fuerza que engendraba en él, guiarán en adelante su 
carrera. Debe trabajar, en conexión con los apóstoles, sus predecesores, 
en la fundación de la Iglesia cristiana. Proclama a la vez su independencia, 
fruto de su llamamiento, y su solidaridad con el conjunto del cuerpo apos¬ 
tólico. En el ejercicio de su misión así comprendida, y frente a los paganos, 
puede imponer «su evangelio». 


F.l evangelio de Pablo. 

Se ha discutido sobre el significado de la fórmula de san Pablo: «mi 
evangelio»; con esto mismo se ha planteado la cuestión de dos mensajes: 
uno paulino, para los paganos, sin observancias mosaicas, y otro, con las 
observancias, para los judeocristianos. Es cierto que san Pablo entiende 
por «su evangelio» la doctrina que enseña a los paganos y que incluye 
la libertad respecto a la ley de Moisés. Pero este evangelio es el evange¬ 
lio común, en cuanto la teoría sobre la fe y sobre la naturaleza de la ley, 
de la cual es consecuencia la libertad de los paganos, es una doctrina que 
comparten los apóstoles de Jerusalén. Otra consecuencia de esta doctrina 
es que la pertenencia a Cristo exime a Pablo, a Pedro y a los apóstoles 
que están en contacto con los paganos, así como a los judeocristianos de 
las Iglesias mixtas, de la observancia de la ley. Pablo no pasó de esto; 
no desaprobó que los judeocristianos en Palestina permaneciesen fieles a 
Moisés. Sin embargo, puesto que en principio ha caducado la ley, habrá 
que concluir que su observancia es facultativa. Aquí podríamos aplicar 
con toda razón los principios que san Pablo desarrolla en otro lugar acerca 
de ciertas observancias relativas a los alimentos en el mundo pagano: los 

10. A. M. Denis, Vimestiture de la fonction apostolique par «apocalypse»: étude thématique 
dt Gal, 1, 16, RB, 1957, p. 335-362 y 492-515. 
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que tienen la conciencia bien formada hacen bien al dispensarse de ellas; 
sin embargo, no tienen derecho de escandalizar a los débiles (ICor 8-9; 
Rom 14). La verdadera doctrina del cristianismo entraña la libertad frente 
a la ley, en teoría y de hecho. 

La Iglesia primitiva se halló en un momento dado en el cruce de dos 
caminos. Si, escuchando a los adversarios que le surgen a Pablo en An- 
tioquía, en Galacia y en Corinto, y seguramente en otras partes, y cuyo 
foco inspirador parece hallarse en Jerusalén, la Iglesia hubiera impuesto 
la circuncisión y la ley de Moisés a los paganos, habría paralizado su re¬ 
clutamiento y se habría condenado a no ser más que una secta del ju¬ 
daismo que creía en el Mesías Jesús. Por la epístola a los Gálatas nos 
enteramos de que Pablo sabía que tenía el encargo de predicar otra solu¬ 
ción: su evangelio. Los otros apóstoles, conformes con la tesis, aceptaron 
su posición práctica y la Iglesia se vio liberada de la ley, aunque poseyendo 
las palabras de Dios que el judaismo había conservado para la hora de 
Cristo. La conciencia de Pablo, su obra, la historia de la Iglesia, forman 
una misma cosa. 

¿Cuándo situar el asunto de Antioquia? 

Son intercambiables las discusiones acerca de las concordancias entre 
el relato de los Hechos y las notaciones autobiográficas suministradas por 
nuestra epístola. No insistimos en los viajes de Pablo a Jerusalén, de que 
ya se trató a propósito del libro de los Hechos 11 . El análisis de Gál es 
suficiente para mostrar cómo la polémica impone a san Pablo una selec¬ 
ción entre los detalles que hace presentes a sus corresponsales. 

No obstante, debemos detenernos en la disputa de Antioquia. Su 
puesto exacto en la sucesión de los acontecimientos tiene gran importan¬ 
cia para la comprensión de los hechos. A primera vista, la epístola nos 
invitaría a situar el episodio después del viaje «después de catorce años» 
(Gál 2,1-10). Pero si se identifica este viaje con el del cap. 15 de los He¬ 
chos (el concilio apostólico), parecerá chocante que una decisión tan so¬ 
lemne y unánime de la Iglesia de Jerusalén fuera seguida del retraimiento 
de Pedro, de Bernabé y de los judeocristianos de Antioquia en el problema 
esencial de las relaciones de los paganos convertidos con la ley. Es cierto 
que el incidente de Antioquia se puede interpretar diciendo que se tra¬ 
taba únicamente de la coexistencia y de las relaciones familiares entre 
judíos y gentiles (por ejemplo, en cuanto a la celebración de la cena en co¬ 
mún); pero precisamente el decreto apostólico parece atender a esta si¬ 
tuación y ofrecer una solución viable. Es, pues, infinitamente probable 
que el incidente de Antioquia se sitúe antes de la decisión del concilio, 
lo cual nos invita a interrogar más atentamente la epístola a los Gálatas. 

A decir verdad, la epístola no permite afirmar que el debate de An- 

11. Cf. S. Giet, Les trois premiers voyages de sainí Paul a Jérusalem , RSR, 1953, p. 321-347; 
J. Dupont, Notes sur les Actes des Apotres , RB, 1955, p. 55-59. Cf. supra, p. 33 ls. 
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tioquía sea posterior al viaje «después de catorce años» (2,1-10). Pablo 
ha comenzado recordando la independencia apostólica de que había dado 
prueba cada vez que se había personado en Jerusalén y que finalmente 
había sido ratificada por los apóstoles. Sus visitas habían sido breves y 
muy espaciadas; nunca le habían impuesto nada; al contrario, sus jefes 
habían estado de acuerdo con él. La construcción literaria comienza en 
1,15: 6ts 8é eúSóxTjcrsv, continúa en 1,18: Itcsitoc ¡xrrá xpía sttj, luego 
en 2,1: ínsita. 8iá Ssxaxeaoápcov sxoív, y termina con una prueba tan¬ 
gible del acuerdo concluido: las limosnas pedidas por los apóstoles y 
llevadas por Pablo (2,10). Es el ápice de la demostración comenzada 
en 1,15. 

En este punto aborda Pablo un asunto que tiene conexión con el prime¬ 
ro : no sólo es independiente de los apóstoles en su misión (no se le impuso 
nada), sino que él mismo impuso a Pedro (Cefas) sus propios modos de 
ver cuando el incidente de Antioquía. No había mencionado la sucesión 
de sus viajes a Jerusalén sino por las exigencias de la demostración; en 
ningún momento había pensado en notar las etapas de su vida, que es lo 
que constituye el centro de interés de los modernos. Nada le impide in¬ 
vocar un incidente anterior al concilio de Jerusalén que acababa de contar. 
Los términos empleados en el v. 11 corresponden a esta hipótesis. Aban¬ 
dona la fórmula ínsita., que jalonaba la sucesión de los viajes y vuelve al 
Sts Sé, como en 1,15. Según el contexto, la notación temporal sólo atañe 
a la relación entre la proposición subordinada y la principal: «me le 
opuse abiertamente»; no coordina temporalmente 2,1-10 y 2,11. Lo mis¬ 
mo sucedía en 1,15: ots 8é tenía por apódosis: «Lo que hice en seguida 
no fue consultar la carne y la sangre» (1,16), y marcaba la antítesis entre 
1,13-14 (que hace alusión a la actitud de Pablo en el judaismo) y la pro¬ 
posición principal: «Lo que hice no fue consultar...» De la misma manera, 
en el v. 11, la misma partícula opone al acuerdo de los apóstoles de Jeru¬ 
salén (2,1-10) la actitud intransigente de Pablo frente a Pedro y los judeo- 
cristianos (2,11-21). La fecha de los acontecimientos tenía su importancia 
en la primera parte de la autobiografía, cuando Pablo sacaba un ar¬ 
gumento de sus relaciones con Jerusalén; pero no modifica en absoluto 
la fuerza del segundo argumento apologético, y la atención se dirige 
sencillamente a la circunstancia principal: Cefas había venido (?¡X0ev) a 
Antioquía, al terreno mismo que Pablo había conquistado y que se sentía 
autorizado a defender 12 . Este nuevo ejemplo (v. p. 333) prueba que vi¬ 
siones más sintéticas tienen mayor importancia que la armonización de 
los detalles. 


12. Este episodio ha sido objeto de algunos estudios recientes: H. M. Féret, Fierre et Paul á 
Antioche et á Jérusalem: Le « conflit » des deux Apotres, París 1955; J. Dupont, Fierre et Paul á An¬ 
tioche et á Jérusalem , RSR, 1957, p. 42-60 y 225-239. — Cf. L. Munk, Paulus und die Heilsgeschichte , 
p. 79-126. 
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§ II. La primera epístola a los Corintios, por J. Cambier. 

BIBLIOGRAFÍA 

Comentarios • R. Cornlly (CSS *, 1890); P. Bachmann (KNT de Zahn, 1910); 
C. Toussaint* (1910); A. Plummer (ICC, 1915); J. Sickenberger (HSNT*, 
1921); H. Windisch (MKNT, 1924); E. B. Allo (EB*. 1937); J. Moffait 
(MFF, 1943); J. Huby (VS *, 1946); H. Lietzmann-W. G. Kümmel (HNT, 
1949); J. Héring (CNT, 1949), H, D. Wendland (NTD, 61954). 

A. Schlatter, Paulus, der Bote Jesu, Eine Deutung seiner Briefe an die Korinther, 
Stuttgart 1934. 

1. La comunidad cristiana de Corjnto. 

La ciudad de Corinto, reconstruida por Julio César el año 44, era uno 
de los más importantes centros políticos y comerciales. Su población 
cosmopolita de 200 000 hombres libres y 400 000 esclavos, la constituía 
en la primera ciudad de Grecia. Roma había hecho de ella la capital de 
la provincia senatorial de Acaya. Pero no menos sólida era su reputación 
de corrupción moral; el verbo «corintizar» significaba entregarse al 
libertinaje. 

Pablo llegó a Corinto probablemente en el invierno de 50-51 (Act 18, 
1-18). Permaneció allí un año y medio (Act 18,11) o más (18,18), fundando 
una comunidad cuyos fieles se reclutaban principalmente — pero no 
exclusivamente (ICor 1,16; 11,17-34) — en los estratos inferiores de la 
población (1,26-29). No obstante la hostilidad de los judíos, fue grande 
el éxito del Apóstol. Sabemos que después de su partida, Apolo, judío 
alejandrino convertido, muy elocuente y versado en las Escrituras, fue 
también a Corinto, donde «fue de grande ayuda a los creyentes» (Act 
18,27s; ICor 1,12; 3,5ss); volvemos a hallarlo en Éfeso en la circunstan¬ 
cia en que Pablo escribe ICor (cf. 16,22). La comunidad de Corinto era 
fervorosa y rica en carismas, cuyo ejercicio suscitaba incluso dificultades 
(ICor 12 y 14). Pero, por lo demás, la adaptación a las costumbres cris¬ 
tianas de estos antiguos paganos recientemente convertidos, iba acompa¬ 
ñada de serias deficiencias. 

2. La primera carta a los Corintios. 

Ocasión. 

Pablo, de estancia en Éfeso con ocasión de su tercer viaje misional 
(ICor 16,8-19; cf. Act 19), había tenido ya oportunidad de escribir a 
Corinto una carta actualmente perdida (ICor 5,9)13. Diversas circunstan- 


13. Algunos excgetas buscan un vestigio de esta carta precanónica en 2 Cor., 6, 14-7, 1 (cf. 
infra, p. 41 Is. Sobre el conjunto de la correspondencia de Pablo con Corinto, véase p. 408. 
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cías lo inducen a proseguir esta correspondencia. La primera es una re¬ 
lación hecha por las «gentes de Cloe» (1,11): hay facciones en la comu¬ 
nidad (l,12ss), una parte de los hermanos dudan del amor sincero del 
apóstol fundador (cf. 9,1-3, y más tarde 2Cor 1,12-7,16); hay poca soli¬ 
daridad entre los hermanos, que se dirigen a los tribunales paganos para 
zanjar sus diferencias (6,lss); se notan incluso escándalos de costumbres 
(5,1; 6,12ss). En segundo lugar, los mismos corintios han escrito a Pablo 
(7,1); la carta fue llevada probablemente por una delegación compuesta 
por Estéfanas, Fortunato y Acaico (16,17), que pudieron dar informes 
de viva voz. La carta planteaba a Pablo cuestiones acerca de problemas 
difíciles: el valor respectivo de la virginidad y del celibato (cap. 7), el 
uso de carnes inmoladas a los ídolos (cap. 8-10: cf. 8, 1), el uso de los 
carismas (cap. 12-14: cf. 12,1). Seguramente Pablo debe a la relación oral 
de los mensajeros sus informaciones sobre diversos abusos que se han 
mezclado en las asambleas cultuales (11,1-16) y hasta en la celebración 
de la cena (ll,17ss), sobre las dificultades suscitadas por la fe en la resu¬ 
rrección de los muertos (cap. 15). 

Este conjunto de hechos muestra que los hermanos de Corinto no han 
adquirido todavía un profundo sentido cristiano: éste les haría compren¬ 
der, según la sabiduría de Cristo, que deben estar revestidos de santidad 
delante de Dios (contra los desórdenes morales de todas clases), unidos 
en Cristo (contra las facciones), juzgando de todo a la luz de Cristo (con¬ 
tra la falsa sabiduría de este mundo), viviendo en la caridad que condi¬ 
ciona el uso de la libertad cristiana (por ejemplo, en la cuestión de los 
idolotitos) y de los carismas. En una palabra, en el doble terreno del pen¬ 
samiento y de la moral, el evangelio acaba de topar con el helenismo y 
ambos están en conflicto práctico. Pablo ha de decidir. Va a hacerlo en 
forma delicada: en lugar de desechar todo lo que es griego, sabrá discer¬ 
nir los elementos aprovechables del helenismo, capaces de entrar en una 
síntesis armoniosa, preludiando así lo que nosotros llamamos el huma¬ 
nismo cristiano. 

Los partidos en Corinto. 

La cuestión de los partidos, sobre la que el mismo Pablo sólo da indica¬ 
ciones sumarias, es una de las que más han discutido los críticos: ¿quiénes 
son esas gentes de Pablo, de Apolo, de Cefas o de Cristo (1,12)? Junto 
con los cristianos fieles al Apóstol se ha creído discernir una facción 
más intelectual, la que prefiere a Apolo como maestro de su pensamiento, 
y una facción sin duda judaizante, que se apoya en Cefas; en cuanto al 
partido de Cristo, algunos ven en él un partido judaizante todavía más 
radical, otros un grupo de iluminados que pretende depender directamente 
de Cristo, y otros todavía piensan en «libertinos» que quieren emanci¬ 
parse de toda autoridad apostólica (lo cual nos parece verosímil, según 
lo que san Pablo nos revela de la psicología de los corintios); también se 


390 



Las grandes epístolas 


han interpretado las palabras ’Ey¿> 8é Xpiaroñ como un desplante de Pa¬ 
blo, y hasta como una añadidura de escriba 14 . 

Lo esencial es, por de pronto, que las divisiones de la comunidad tienen 
como primer significado una fuerte oposición a Pablo. No se trata propia¬ 
mente de herejías o de cismas: todos los hermanos acuden a las mismas 
reuniones litúrgicas y participan en la misma cena. Se trata de tendencias 
diversas que se apoyan en Pablo, en Pedro o en Apolo, de la misma manera 
que en la vida cultural los griegos tienen su filósofo preferido. Siempre 
será difícil precisar las características de las diversas facciones. Según 
Wikenhauser 15 , los partidarios de Apolo tendrían especial afición a la 
retórica y a la filosofía griega y contra ellos habría dirigido Pablo su ex¬ 
posición sobre la sabiduría cristiana (l,17ss); pero la base de Act 18,27 
es insuficiente para deducir tal conclusión: la mentalidad a que se alude 
debió estar muy extendida en el medio corintio. Asimismo, los partidarios 
de Pedro no pueden ser los judaizantes: la epístola a los Gálatas que se 
refiere a éstos, tiene una resonancia muy distinta; si se admite que, vi¬ 
niendo de Palestina, tienen alguna dificultad en mirar a Pablo en el mismo 
plan que a los doce, se comprende quizá por qué Pablo defiende su cali¬ 
dad de apóstol (ICor 9,lss; 15,8; pero sobre todo 2Cor 9-13). Por la 
misma razón, los partidarios de Cristo no pueden ser tampoco los judai¬ 
zantes (Osty)i6. La línea general de ICor y una alusión de 2Cor 10,7 
nos inclinan a ver en ellos no un partido determinado, sino a todos los 
que, basándose en su propia sabiduría, eran refractarios a toda autoridad 
o a toda tradición, particularmente a la de Pablo. Pero lo que aquí im¬ 
porta retener es la lección magistral dada por el Apóstol a propósito de 
las facciones de Corinto: para reducir a los hermanos a la verdadera 
religión de Cristo, les recuerda el valor de las tradiciones recibidas y la 
autoridad apostólica 17 . 


Fecha de la carta. 

Pablo escribe su carta en una fecha en que tiene intención de marchar 
pronto de Éfeso. Nos hallamos sin duda poco después de pascua (5,7-8), 
y Pablo piensa quedarse en Éfeso hasta Pentecostés (16,8). Ahora bien, 
según Act 20,1, hubo de partir precipitadamente de Éfeso mucho antes 
de lo que pensaba. A menos que los proyectos enunciados en 16,3-8 fue- 


14. Baur explicó en otros tiempos estas divisiones conforme a las tesis generales de la escuela 
de Tubinga, que en todas partes descubrían la oposición entre petrinos (judaizantes) y paulinos. 
Esta tesis está actualmente abandonada. J. Munck (Paulus und die Heilsgeschichte), que la combate, 
va al extremo opuesto negando la existencia de judaizantes en Corinto e incluso el hecho de las 
facciones. Resumiendo las tesis de Baur, de Lütgert (los contrarios son gnósticos «superpaulinos»), 
de Schlatter (los contrarios muestran la influencia palestina en Corinto), de Schniewind y Bult- 
mann (se trata de gnósticos; cf. TWNT, t. i, 709-711), W. Schmithals (Die Gnosis in Korinth, Tu- 
binga 1956, p. 38-45) ve en ellos gnósticos judeocristianos. Opinión análoga de J. Dupont, que in¬ 
siste sobre todo en la procedencia judía ( Gnosis, p. 532-534). Cf. también J. Weiss, MKNT, p. xxx- 
xxxix. 

15. A. Wikenhauser, Introducción, p. 284. 

16. E. Osty, BJ, p. 15. 

17. Cf. H. D. Wendland, NTD, p. 9. 
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ran entre tanto modificados, debió, pues, mediar poco tiempo entre ICor 
y la partida de Pablo, y sólo algunos meses entre ICor y 2Cor: ICor da¬ 
taría de la primavera del 57. Se requiere una acumulación de conjeturas 
para situar ICor en la primavera del 55, uno o hasta dos años antes de 
2Cor (Alio). 

Autenticidad e integridad de la carta. 

No se discute seriamente la autenticidad de ICor. La crítica externa 
la apoya abundantemente. Mencionada por la 1. a de Clemente (fin del 
siglo i), es también citada por Ignacio de Antioquía, utilizada en la carta 
de Policarpo, en el Pastor de Hermas (mand. 4,4), en el Diálogo con Trifón 
de Justino, 35 (hacia el 165), en la Resurrección de los muertos del apo¬ 
logista Atenágoras (hacia 177). Después de Ireneo, que la cita abundan¬ 
temente, es aceptada luego en todas las Iglesias. La crítica interna confir¬ 
ma plenamente estas posiciones: veracidad del cuadro de costumbres de 
Corinto y de la personalidad del Apóstol, que aparece en cada cuestión 
tratada; relaciones del vocabulario con el de Gál y Rom, caídas sensible¬ 
mente contemporáneas. 

La integridad y la unidad de la carta no dejan igualmente lugar a dudas. 
Algunos autores se han esforzado por discernir en ella varios billetes 
reunidos artificialmente, y de reconstituir la sucesión de su envío. Se invoca 
en este sentido la complejidad de las cuestiones tratadas; también, 4,17 
y 16,10 formarían duplicado; se trata también de descubrir en ICor la carta 
mencionada en 5,9-10. Baur había lanzado la idea; después de él, J. Weiss 
y luego M. Goguel han creído hallar en ella tres cartas 18 ; w. Schmithals 19 , 
afirmando que ll,18ss no puede formar parte de la misma carta que 
ICor 1-4, pensó en una carta A llevada por Estéfanas y en una carta B 
llevada por las gentes de Cloe. En realidad, la complejidad de la situación 
en Corinto, el carácter ocasional de la carta y el valor excepcional de su 
autor bastan para explicar la variedad de asuntos que en ella se hallan. 
Vale más atenerse a la tradición manuscrita unánime, apoyada por las 
versiones antiguas, que presenta en ICor una sola carta. Tampoco hay 
razón para reconocer la menor autoridad a la conjetura de J. Weiss, que 
ponía en tela de juicio la autenticidad de las diecisiete últimas palabras 
de 1,2. Toda la tradición manuscrita contiene las palabras en cuestión; 
la irradiación de Corinto, capital de Acaya, puede justificar este punto 
de vista universalista; la idea de «catolicidad», incriminada por J. Weiss, 
no está por lo demás ausente de la epístola (4,17; 7,17; 11,16; 14,33); 
en fin, Lietzmann y Wendland han hecho notar que en esto Pablo no hacía 
más que seguir un uso literario judío 20 . 


18. Cf. la exposición de las opiniones en Allo, EBi, p. lxxxi. 

19. Die Gnosis in Korinth, p. 12. Detalle de su tesis, infra, p. 409s. 

20. A J. Weiss sigue Schmithals ( op . cií., p. 11, n. 4 y p. 208, n. 1). Cf. los com. de Lietz- 
mann, p. 5 y de Wendland, p. 11. — Strack-Billerbeck, ni, p. 321. 
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El estilo de la carta. 

El estilo de ICor es menos solemne que el de Rom, es más directo y 
más personal. Refleja el amor apasionado de Pablo a Cristo y a los que 
llama «sus hijos» (4,14). Con razón se ha repetido que los pasajes en 
que Pablo se burla más de la filosofía y de la retórica griegas, son a la vez 
los más profundos y los más elocuentes (particularmente 1,10-4,21). No 
son obra de un hábil retórico, sino de un hombre de bien que quiere ga¬ 
nar a sus corresponsales para Cristo, su maestro. La lengua es la de un 
judio culto de la diáspora, familiarizado con los LXX 21 . La densidad 
doctrinal de la carta y la documentación histórica que proporciona sobre 
una comunidad de la Iglesia primitiva, hacen de ella una de las más pre¬ 
ciosas del Corpus paulino. 


3. Análisis de la epístola. 

Lo que da unidad a la carta es la situación concreta de la comunidad 
de Corinto; la variedad del tono se explica por la de las cuestiones tra¬ 
tadas, por los momentos sucesivos de la composición y probablemente 
por las noticias sucesivas durante la redacción. El orden de las materias 
está determinado en primer lugar por la relación de las gentes de Cloe 
(1,11), luego por la carta recibida de los Corintios (7,1); los informes 
dados por los portadores de la carta podrían dominar los cap. 11-15. 
Resulta, pues, este plan general : 


Introducción (1,1-9). 

I. PUNTUALIZACIONtS RELATIVAS AL INEORME DE LAS GENTES DE CLOE (1,10-6,20). 

1. La sabiduría cristiana y los partidos (1,10-4,21). 

2. El incestuoso de Corinto (5). 

3. El recurso de los cristianos a los tribunales paganos (6,1-11). 

4. Una palabra sobre la fornicación (6,12-20). 

U. Respuestas a las cuestiones planteadas por los corintios (7,1-11,1). 

1. El matrimonio (7,1-16). 

2. La condición cristiana (7,17-24). 

3. Virginidad y celibato (7,25-40). 

4. La manducación de los idolotitos (8,1-11,1). 

III. Instrucciones concernientes a las reuniones de la comunidad (11, 
2-14,20). 

1. El velo de las mujeres (11,2-16). 

2. La celebración de la Cena (11,17-34). 

3. Los carismas (12-14). 

IV. Instrucción sobre la resurrección de los muertos (15). 

Final: disposiciones prácticas y saludos (16). 


21. Cf. Robertson-Plummer, ICC, p. xlviii; Allo, EB, p. lxi-lxxv. 
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Introducción: encabezamiento y acción de gracias (1,1-9). 

En el encabezamiento (1-3), Pablo hace intencionadamente hincapié 
en su título de apóstol y en la santificación de los corintios y de todos 
los que constituyen la Iglesia de Dios. La acción de gracias (4-9) anuncia 
el tema central de la epístola: los corintios son ricos en carismas; pero éstos 
son dones de Dios y hay que contar con la fidelidad de Dios para obtener 
la salud para el día de Cristo Jesús. En efecto, los corintios, olvidando el 
papel de Dios y de Cristo, en su suficiencia humana buscan su propia 
sabiduría, cada uno según sus propios gustos (1,10-4,21), se preocupan 
exageradamente de sus intereses (6,1-11), están faltos de caridad en su 
uso de la libertad cristiana (8-10), ceden al egoísmo hasta en la celebra¬ 
ción de la cena (11,17-34). En una palabra, en cuanto a la mentalidad, 
son todavía paganos. 


Primera parte: las puntualizaciones (1,10-6,20). 

1) La sabiduría cristiana y los partidos de Corinto (1,10-4,21). 

a) Exhortación a la unidad (10), que responde a la circunstancia de 
las facciones rivales (11-12): ¿estará dividido Cristo, en cuyo nombre 
son bautizados todos los cristianos (13-16)? 

& b) La sabiduría divina y la locura de la cruz (1,17-2,5). Hay divisiones 
por motivos de sabiduría humana. Pero el evangelio de la salud es el 
anuncio de la cruz de Cristo, locura para los judíos que van a caza de 
milagros, como para los griegos, ansiosos de sabiduría, pero sabiduría 
divina que confunde la sabiduría de este mundo (1,17-25). Este plan di¬ 
vino se ha verificado en Corinto, donde Dios ha llamado a la salud los 
menos sabios y los menos poderosos (26-31); así Pablo no se ha servido 
en absoluto de la sabiduría humana, no queriendo conocer sino a Jesús 
crucificado (2,1-5). 

c) La sabiduría cristiana (2,6-16). Hay una sabiduría cristiana que 
conocen los «perfectos» (es decir, los cristianos plenamente formados): 
revelada por el Espíritu, no es accesible sino a los hombres «espirituales» 
(2,6-16). 

d) Aplicación a la comunidad de Corinto (3,1-23). Ahora bien, los neó¬ 
fitos de Corinto son todavía «camales», como lo muestran sus actuales 
querellas (3,1-4). De hecho, los predicadores del evangelio, tanto Pablo 
como Apolo, con «cooperadores de Dios» en el cuidado de su campo y 
en la edificación de su edificio (10-15), es decir, de su templo (16-17): Dios 
juzgará su obra cuando llegue su día, sometiéndola a la prueba del fuego 22 , 
y dará a cada uno su salario (3,12-15). 


22. En este fuego escatológico no hay que buscar una atestación escrituraria del purgatorio, 
interpretación corriente de los padres siguiendo a Orígenes (J. Crisóstomo, Hom. IX, PG, 61, 
col. 79; cf. J. Gnilka, Ist 1 Kor. t 3, 10-15 ein Schriftzeugnis fur das Fegfeuer?, Dusseldorf 1955). 
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e) Conclusiones prácticas (3,18-4,21). Hay, pues, que ver las cosas 
según la sabiduría de Dios y no gloriarse en los hombres, sino en Dios 
solo, al que corresponde toda gloria (3,18-23). Hay que mirar a los após¬ 
toles como a los «administradores de los misterios de Dios» (4,1-5). El 
mundo esperaría verlos colmados de bienes, como reyes, pero Dios los 
quiere despojados de todo y humillados (6-13). Tal es la verdadera sabi¬ 
duría cristiana, centrada en el misterio de la cruz 23 . Timoteo, enviado 
de Pablo, ayudará a los corintios a comprenderlo, y así espera Pablo no 
tener que usar de rigor (14-21). 

2) El incestuoso de Corinto (cap. 5). 

El caso de incesto que se ha referido a Pablo debería inducir los her¬ 
manos a la humildad. Unido en espíritu a la comunidad, Pablo pronuncia 
contra él la excomunión, en la esperanza de que se salve (5,1-6). Esta 
invitación a purificar la comunidad de la «vieja levadura» del pecado in¬ 
troduce un tema homilético sobre la nueva pascua (7-8). Precisando las 
instrucciones de una carta anterior (5,9), Pablo prescribe que de la co¬ 
munidad santa se despida al perverso (9-13). 

3) El recurso a los tribunales paganos (6,1-11). 

Es menester también que los hermanos, llamados a juzgar a los mismos 
ángeles el día postrero, se abstengan de llevar sus litigios ante los tribu¬ 
nales paganos (6.1-8) 24 . Esta indicación va seguida de un catálogo de los 
pecados que excluyen del reino de Dios (9-10); pero los corintios, gracias 
al bautismo que los ha lavado, santificado y justificado, no se cuentan 
ya en el número de los pecadores (ll) 25 . 

4) La fornicación (6,12-20). 

Finalmente, ciertos hermanos abusan de una fórmula paulina corriente: 
«Todo me está permitido.» Esto no significa que sea lícita la fornicación: 
el cuerpo, que es miembro de Cristo, no ha sido hecho para la fornicación, 
sino para la resurrección. Es el templo del Espíritu Santo, rescatado a gran 
precio; debe servir para la gloria de Dios. 

Segunda parte: respuesta a las cuestiones propuestas (7,1-11,1). 

1) El matrimonio (7,1-16). 

El celibato es excelente, pero es un don excepcional: por el peligro 
de la fornicación, vale más contraer matrimonio. Los casados deben 


23. Cf. L. Cerfaux, Le Christ ...» p. 119-124, 189-208. Sobre la unidad de la Iglesia en los pri¬ 
meros capítulos de 1 Cor.: H. Schlier, Die Zeit der Kirche*, p. 292-299; P. Bratsiotis, Paulus und 
die Einheit der Kirche, en Studia Paulina in honorem De Zwaan, p. 28-36; cf. Allo, £B, p. 87-115. 

24. Cf. L. VisCHER, Die Auslegungsgeschichte von 1 Kor., 6, 1-11, Tubinga 1957. 

25. Cf. K. Prümm, Zur Phanomenologie des paulischen Mysterion und dessen seelischen Auf - 
nahrne , «Bíblica», 1956, p. 135-161. 


395 



El Corpus Paulino 


cumplir los deberes conyugales. El repudio está prohibido, excepto en 
el caso en que un cónyuge no cristiano no quiera cohabitar pacíficamente 
con el cónyuge cristiano. Pablo distingue aquí netamente sus propios 
dictámenes de las palabras del Señor (compárense 10 y 12). 


2) La condición cristiana (7,17-23). 

Por una asociación de ideas pasa Pablo a un principio general: perma¬ 
necer en el estado en que se estaba en el momento del bautismo. Si se 
atiende a la condición cristiana, el estado de circunciso o incircunciso, de 
esclavo o de hombre libre, carece de importancia. 


3) Virginidad y celibato (7,25-40). 

Aquí tampoco tiene Pablo orden del Señor: da un consejo. El matri¬ 
monio no es pecado; pero en atención a la parusía que ha de venir, así 
como para servir más perfectamente al Señor, vale más no casarse para 
estar libre de los cuidados del mundo. Aplicaciones al padre que tiene 
una hija casadera y a la mujer que pierde a su marido 26 . 


4) La manducación de los idolotitos (8,1-11,1). 

a) Principio general (cap. 8). Se entiende que el cristiano sabe a qué 
atenerse: los ídolos no son nada (1-6). Pero si esta «ciencia» puede escan¬ 
dalizar a hermanos de conciencia débil, vale más abstenerse de carnes 
inmoladas a los ídolos; de lo contrario, se pecaría contra Cristo (7-13). 

b) Pablo se presenta como ejemplo (cap. 9). Obrar así es renunciar a 
los propios derechos; pero hay que saber hacerlo, como Pablo mismo: 
para no poner trabas a la predicación del Evangelio, prefiere anunciarlo 
gratuitamente (9,1-18) 27 . Así se hace todo para todos para ganarlos a todos 
para Jesucristo, imponiéndose privaciones a la manera de los corredores 
del estadio (19-27). 

c) El ejemplo de tos israelitas idólatras (10,1-23). Otro principio acon¬ 
seja también abstenerse de los idolotitos: la prudencia ante el peligro de 
idolatría. Nuestros padres, en el desierto, «bautizados en la nube y en el 
mar», alimentados de un alimento y de una bebida espirituales, cedieron, 
no obstante a la concupiscencia y a la idolatría, y fueron por ello casti- 


26. Los «esponsales» del texto se han interpretado a veces como alusión a las virgines sub- 
introductae (J. Weiss, MKNT, p. 194 s.; H. Lietzmann, HNT, p. 37). Otros piensan en un ver¬ 
dadero matrimonio sin cohabitación (Kümmel, HNT 2 , p. 179; Robertson-Plummer, ICC, p. 159; 
cf. H. Kümmel, Verlobung undHeirat beiPaulus, en Neutest. Studienfür R. Bultmann, 1954, p. 275- 
295). Hay también autores católicos que han pensado en el caso de una joven cristiana que hallaría 
protección para su virginidad cerca de un hermano no casado (J. Rohr, Paulus und die Gemeinde 
von Korinth*, 1899, seguido por Schafer; cf. L. Richard, Sur J Cor., 7, 36; cas de conscience d’un 
pére chrétien ou mariage ascétique?, en Mémorial J. Chaine *, Lyón 1950, p. 309-320); pero esta 
hipótesis es muy dudosa. 

27. Cf. G. Didier, Désintéressement du Chrétien: la r ¿tribu tion dans ¡a mor ale de saint Paul , 
París 1955; cf. RSR, 1955, p. 228-251 (sobre 1 Cor., 9, 14-17). 
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gados; es una lección de prudencia para nosotros 2 *. En efecto, el mismo 
peligro nos acecha, el peligro de tomar parte en la mesa de los demonios 
después de haber tomado parte en la mesa de Cristo (14-22). 

d) Conclusiones prácticas (10,23-11,1). La ciencia y la caridad se unen 
en la verdadera libertad cristiana y permiten resolver los casos de conciencia 
planteados por la vida corriente. Hay que hacerlo todo para la gloria de 
Dios, sin dar escándalo a nadie, imitando a Pablo, como Pablo mismo 
imita a Jesucristo. 

Tercera parte: instrucciones tocante a las reuniones de comunidad 

(11,2-14,40). 

1) El velo de las mujeres (11,2-16) 29 . 

La mujer, cuando ora en las asambleas cultuales, debe llevar la cabeza 
cubierta con un velo: así denota la sumisión a su marido, a través del 
cual se enlaza con Dios 30 . Por costumbre y por temperamento acumula 
Pablo los motivos religiosos de esta práctica, pero él mismo debe de sentir 
lo débil de su argumentación, pues, para cortar por lo sano, alega finalmente 
la tradición de las iglesias de Dios (v. 16): éstas se oponen a los usos de los 
thíassoi griegos, que influyen todavía en el modo de proceder de los co¬ 
rintios. 

2) La celebración de la cena (11,17-34). 

Incluso en la celebración de la cena manifiestan los corintios sus divi¬ 
siones 31 y su desprecio a los pobres. Pablo les recuerda la «tradición» que 
les ha transmitido (compárese 11,23-25 con Mt 26,26-29, Me 14,22-25, 
Le 22,15-20, y también Justino, Primera Ap. 66). El que celebra indigna¬ 
mente la cena pronuncia su propia condenación; en Corinto, los enfermos 
y los duelos recientes son ya señal del castigo divino. 

3) Los carismas (12-14). 

La introducción del trozo es análoga a 7,1; 7,25; 8,1; parece, pues, 
que tenemos aquí la respuesta a la última cuestión planteada por los 
corintios. 

a) Problema y respuesta general (cap. 12). Pablo comienza denun- 

28. Cf. G. Martelet, Sacrements, figures et exhortations en 1 Cor., 10, 1-11, RSR, 1956, p. 323- 
359 y 515-559. L. Cerfaux, L'Églisc..., p. 69-73. 

29. Sobre los cap. 11-14 particularmente 11, 17-34, cf, H. Schlier, Dtc Verkiindigung im 
Gottesdiemt der Kirche, en Die Zeit der Kirche, p. 244-264. 

30. Sobre la interpretación de 11,10 y el sentido de la é^oooía, varían las opiniones. Algunos 
(3. Weiss, Lietzmann, Robertson-Plummer) piensan en un velo que habría protegido a la mujer 
contra la concupiscencia de los malos ángeles (cf. J. A. Fitzmyer, A Feature ofQumran Angelology 
and íhe Angels in 1 Cor., 11,10, NTS iv [1957-58] p. 48-59). Según otros, Pablo habla de la mujer 
casada, según las ¡deas judias que insisten en el «poder» marital, cuyo signo es el velo (cf. Strack- 
Billerbeck iii, p. 435-440). 

31. Estas divisiones pueden recubrir en parte aquellas de que se trataba en 1,10—4, 21 (L. Cer- 
eaux, L'Eglise des Corinthiens, p. 77). 
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ciando el peligro fundamental a que está expuesto el uso de los carismas: 
el de perder el dominio de sí mismo, como los paganos en sus trances 
extáticos, hasta el punto de proferir blasfemias (1-3; cf. 14,23). En reali¬ 
dad, los carismas —entre los que sobresalen los dones de conocimien¬ 
to— proceden todos de una fuente única: las tres personas divinas, y se 
conceden para provecho de la comunidad (4-11). Este punto está desarro¬ 
llado por medio de la comparación helenística del cuerpo, prolongada 
con la doctrina del cuerpo de Cristo: los miembros de este cuerpo tienen 
funciones carismáticas jerarquizadas (12-30)32. 

b) Preeminencia de la caridad (12,31-13,13). Si se ha de aspirar a los 
mejores dones (los carismas de conocimiento), la caridad todavía los su¬ 
pera a todos. Así como en el cap. 9 condicionaba el uso de la libertad 
cristiana, aquí es el signo auténtico y duradero de la vida cristiana, su 
criterio fundamental: sin ella, todos los carismas no son nada; la caridad 
comprende todas las virtudes y resume la vida cristiana; sobrepuja in¬ 
cluso a la fe y a la esperanza que, con ella, durarán siempre. Hay aquí, 
no una digresión (Robertson-Plummer) o un pasaje interpolado (J. Weiss, 
J. Héring), sino una cumbre doctrinal de la epístola 33 . 

c) Conclusiones prácticas (cap. 14). Después de este canto a la caridad, 
Pablo puede concluir 34 : buscad la caridad y desead los carismas, pero la 
profecía con preferencia a la glosolalía 35 ; ésta, si no hay nadie para inter¬ 
pretarla, no es útil a la comunidad, mientras la profecía (=predicación) 
edifica e instruye a los fieles como a los infieles (1-25). Siguen algunas reglas 
sobre el buen orden en las asambleas (26-40). 


Cuarta parte: instrucción sobre la resurrección de los muertos (cap. 15). 

La primera parte de la epístola denunciaba la «sabiduría humana», 
introducida por los corintios en la inteligencia del dato revelado. La últi¬ 
ma exposición (cap. 15) refuta una creencia del esplritualismo griego y 
defiende la resurrección de los cuerpos relacionándola con la de Cristo. 
A la sabiduría griega y a sus especulaciones, Pablo opone, pues, siempre 
la predicación de Cristo crucificado y glorificado. 

a) El hecho fundamental: la resurrección de Jesús (1-11). Pablo re¬ 
cuerda en primer lugar, en forma de recitado, una tradición esencial de la 


32. Cf. H. Greeven, Propheíen, Lehrer , Vorsteher bei Paulus: zur Frage der Amter in Urchris~ 
tentum, ZNW, 1952, p. 1-43. 

33. Cf. A. Friedrichsen, I Kor., 13: Eine christlich-stofsche Diatribe , en Theol. Studien una 
Kritike , 1922, p. 55-95. — A. Nygren, Eros et Agapé , París 1944. — H. Schuer, Über die Liebe, 
en Die Zeit der Kirche, p. 186-193. — C. Spicq, L’ ’ Ayám) de 1 Cor., xm, ETL, 1955, p. 357-370. 

34. No hay que desplazar el cap. 13 (J. Weiss, p. 310; J. Héring, p. 115; W. Schmithals, 
p. 17, que traspone 13 y 14): el cap. 14 hace la aplicación del principio del cap. 13 (Robertson- 
Plummer) y en los cap. 12-14 tenemos una ilustración del esquema de composición A B A\ 

35. Sobre esta importancia del conocimiento religioso que muestra bien el carácter «intelec¬ 
tual» de la teología y de la pastoral paulina, cf. J. Dupont, Gnosis, p. 537-543. El carisma de gnosis 
no es aquí de origen griego; J. Dupont, aun subrayando algunos contactos literarios con el hele¬ 
nismo, muestra bien que Pablo depende de las concepciones y del vocabulario judíos para expresar 
su ideal cristiano (ibid., p. 151-263). W. Schmithals (Die Gnosis in Korinth) piensa en un judaismo 
gnóstico que se habría desarrollado en Siria: esto es desconocer la importancia de la escatología 
en ICor y 2Cor. 
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fe cristiana: el hecho de la resurrección de Jesús, certificado por sus apa¬ 
riciones, la última de las cuales es la visión en el camino de Damasco. 

b) La resurrección de Cristo implica la nuestra (12-34). Existe tal 
lazo entre la resurrección de Cristo y la nuestra, que rechazar la una es 
negar la otra y, por consiguiente, aniquilar la fe y la esperanza cristianas 
(12-19). Pero la resurrección de Cristo es una realidad que causa la re¬ 
surrección de los muertos, como el pecado y la muerte de Adán habian 
introducido acá abajo la muerte para todos los hombres; la victoria de 
Cristo sobre el pecado y sobre Satán se consumará con su victoria total 
sobre la muerte en el día postrero (20-28). Este razonamiento se completa 
con argumentos ad hominem: el bautismo para los muertos, los fatigosos 
trabajos de Pablo en su vida apostólica (29-34). 

c) El modo de nuestra resurrección (35-58). La resurrección implica, 
sin embargo, una transformación profunda del cuerpo, sugerida por 
medio de comparaciones naturales (35-44). Se pasará del «cuerpo 
psíquico» nacido del primer Adán, al «cuerpo espiritual», recreado a 
imagen de Cristo, «Adán celestial» (44-49). Esta transformación final, 
probada con una exégesis carismática de Gén 1,26 y 2,27, es introducida 
en una escenificación de la parusía, paralela a la de ITes 4,15ss (50-53), 
y la explicación termina en un himno de acción de gracias por la victoria 
de Cristo sobre la muerte: Pablo, que no separa las preocupaciones pas¬ 
torales de la exposición del misterio, saca como conclusión una fe inque¬ 
brantable en Cristo (54-58). 

Final (cap. 16). 

La carta ha terminado. Siguen algunas palabras familiares en que Pablo 
no olvida el sentido práctico y el humorismo. Pablo recomienda la colecta 
en favor de los «santos» de Jerusalén (1-4). Da cuenta de sus proyectos 
de viaje (5-9), recomienda a Timoteo (10-11, anuncia que Apolo no tiene 
intención de regresar a Corinto (12: si recordamos 1,12; 3,4-9 y 4,6, se 
percibe aquí un ribete de humorismo). Sigue una recomendación de Esté- 
fanas y de sus compañeros, cuyo viaje a Éfeso ha regocijado a Pablo (15-18). 
Vienen al fin los saludos (19-20) y unas palabras añadidas de puño y letra 
de Pablo (21-24). 

4. Perspectivas doctrinales. 

El análisis de ICor ha mostrado cómo, con ocasión de situaciones con¬ 
cretas y de problemas prácticos, san Pablo pone de relieve aspectos esen¬ 
ciales del pensamiento y de la vida cristiana. A convertidos recientes, 
todavía influidos por las costumbres paganas y la sabiduría carnal, re¬ 
cuerda de qué manera debe vivir un cristiano el don de Dios que ha re¬ 
cibido en el bautismo, en la docilidad al Espíritu, en la caridad para con 
los hermanos, en la sumisión a la autoridad de los apóstoles, en la fide- 
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lidad a las tradiciones de las iglesias. De estas lecciones emergen ciertos 
temas mayores. 

Ética y libertad cristiana. 

En oposición con la ética griega no menos que con el legalismo judío, 
Pablo afirma al mismo tiempo la libertad del cristiano y su sumisión a las 
exigencias rigurosas de una nueva ética. En el punto de partida de esta 
doble afirmación se halla esta certeza: Cristo muerto y resucitado, hecho 
por nosotros «justicia, santificación, redención» (1,30), justifica y santi¬ 
fica a sus fieles por el baño del bautismo (6,11), haciendo de ellos miembros 
de su cuerpo (6,15) y templos de su Espíritu (3,16; 6,19), confiriéndoles 
un ser nuevo que los obliga a la santidad. Rescatados por Cristo — ¡y a 
qué precio! (6,20; 7,23) —, por el mismo caso han sido liberados del pe¬ 
cado y de toda servidumbre humana: ya no son esclavos de nadie (7,23); 
ya no están obligados por leyes positivas como la prohibición de los idolo- 
titos (cap. 8 y 10). Pero al mismo tiempo han pasado a depender de Cristo; 
ya no se pertenecen (6,19 b), están ligados a la ley de Cristo (9,21) M . 
El Espíritu recibido (2,12) debe manifestarse en la vida del «hombre 
espiritual» (2,10-16). 

La nueva ética, que tiende a poner al hombre al servicio de Cristo, 
tiene como primera exigencia la práctica de la caridad (cap. 13), única 
que «edifica» a los hermanos en Cristo (8,1.10-12). Esta regla fundamental 
(cf. Rom 13,8-10) viene del evangelio (cf. Me 12,28-34). Exige renuncias, 
en vista del bien espiritual de los hermanos: así Pablo mismo sabe re¬ 
nunciar a sus derechos y privilegios de apóstol para que Cristo sea mejor 
aceptado por todos (9,19-23). Ella también regula el uso de los carismas, 
cuyo fin es ayudar a los hermanos en el servicio de Cristo (14,3). 

El fin supremo de esta ética de libertad y de servicio es la gloria de 
Dios (6,20; 8,6; 3,21-23). En la primera creación, todo estaba puesto bajo 
el dominio del hombre para que con ello glorificara a Dios (cf. Gén 1,28-2,3). 
Una vez que por la falta del hombre la tierra y la humanidad fueron so¬ 
metidas a las potencias de este mundo y se hicieron esclavas del pecado 
(cf. 15,24-28), perdieron la libertad de alabar a Dios. La redención de 
Cristo se la ha devuelto. El esquema del primer relato del Génesis («todo 
es del hombre y el hombre es de Dios») fue restaurado en la segunda 
creación («todo es de los hombres, los hombres son de Cristo y Cristo 
es de Dios»: 3,21-23). Esto se realizará perfectamente al fin de los tiempos, 
cuando todas las cosas sean sometidas al señorío de Cristo y éste las en¬ 
tregue en manos del Padre (15,28). 


36. C. H. Dodd, **Evvop.o<; XptoioO: 1 Cor., 9, J9-22, en; Studiapaulina in honorem De Zwaan, 
p. 96-110. 
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La sabiduría. 

Los corintios no se han elevado todavía hasta esta inteligencia pro¬ 
funda del misterio de Dios y de la regla de vida que de él se desprende. 
¿Por qué? Pablo va derecho a la causa fundamental: es que, llenos de 
vanidad por los carismas de que han sido colmados (1,4-7), han interpre¬ 
tado las riquezas divinas en forma completamente humana, en función 
de la sabiduría de este mundo que es loca a los ojos de Dios. Mantenién¬ 
dose en este punto de vista «camal» (3,3), se han formado una concep¬ 
ción pagana de la vida cristiana, apreciando en los predicadores más la 
«sabiduría del lenguaje» que el único mensaje de salud (1,10-4,21), ape¬ 
gándose exageradamente a las ventajas temporales (6,7-8), conservando 
a veces costumbres depravadas (5; 6,12ss), cediendo a la suficiencia (8,1-2), 
exponiéndose al peligro de idolatría (10,14ss), entregándose a la indolen¬ 
cia (11,2-16) y al egoísmo (11,18-22) en las reuniones cultuales, dando 
importancia a los carismas más vistosos y no a los más útiles para la co¬ 
munidad (cap. 12-14), fiándose de las reflexiones de la filosofía griega más 
que de las tradiciones de la Iglesia (cap. 15). A esta sabiduría del mundo 
opone Pablo un arte cristiano de vivir, que acepta el plan de Dios y acoge 
a los hermanos con amor y paciencia a causa de Cristo (1,19-4,21; 9; 13). 

La exposición sobre la sabiduría divina, escrita en un lenguaje difícil, 
domina así todos los desarrollos de la epístola y al mismo tiempo los es¬ 
clarece. La sabiduría de Dios se ha manifestado en la manera como ha 
realizado su designio de redención: ha salvado al mundo por la cruz de 
Cristo, que es locura a los ojos del mundo; por la locura del mensaje, 
con que se confunde a la sabiduría humana, le place salvar a los creyentes. 
Manifiesta su fuerza en la debilidad de las apariencias humanas, a fin de 
que nadie se gloríe ni se envanezca, sino que todos descansen en Dios 
solo. Así lo hizo en Corinto, cuando Pablo predicaba allí el evangelio. 
Pero los corintios no lo comprendieron, ellos que juzgando a los apóstoles 
y a sus predicadores creen haber llegado ya al reino (4,8), mientras que 
sus apóstoles son los últimos de los hombres, abrumados de malos trata¬ 
mientos y tenidos por locos a causa de Cristo (4,9-13). Pero los apóstoles 
siguen los caminos del Señor Jesús, que Pablo debe enseñar en todas las 
iglesias (4,17). 

Las tradiciones. 

Para llevar a los corintios a una sana inteligencia de la vida cristiana, 
Pablo debe comenzar recordando el valor de la autoridad apostólica: 
los apóstoles no tienen por qué ser juzgados por los fieles; son los servi¬ 
dores de Cristo y los administradores de los misterios de Dios (4,1-5) y 
Dios es quien ha de juzgarlos en función de su fidelidad (3,10-15). 

Pero precisamente esta fidelidad los inserta a ellos en una tradición. 
A propósito de la cena y de la resurrección, insiste Pablo en esta referen- 
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cia a la tradición con más fuerza que ningún otro texto del Nuevo Testa¬ 
mento. Utilizando términos técnicos tomados del lenguaje judío 37 , carac¬ 
teriza la tradición con la pareja de palabras -apaXap.[3ávo), TuapaSíSwpu 
(11,23 y 15,3), a las que se añade, como confirmación del mismo centro 
de interés, la expresión de 11,2: xaOw? 7rocpéSo)xa úpuv, toc<; TrapaSonsí? 
xaTS^sTs (compárese: ITes 2,13 y 4,1; 2Tes 2,15; Gál 1,9; Flp 4,9) 38 . Así, 
«guardar las tradiciones» es la primera obligación de los fieles. Con este 
espíritu deben recibir por autoridad las «vías de Cristo» (4,17), resumidas 
en la sabiduría del «discurso de la cruz» (1,17-18); aceptar por autoridad 
la santidad que conviene a todos los bautizados en Cristo (cap. 5-7); res¬ 
petar las tradiciones cultuales de la comunidad, tales como les han sido 
transmitidas (cap. 11); llenar el papel que corresponde a cada uno de ellos 
en la edificación del cuerpo de Cristo, en función del don particular re¬ 
cibido de Dios (cap. 12-14); aceptar la tradición que concierne a la resu¬ 
rrección corporal de los hermanos muertos en el Señor (cap. 15). 

Los fieles, liberados por Cristo de todas las servidumbres, no son ya 
servidores sino de Cristo. Pero esta nueva condición les impone precisa¬ 
mente una regla fundamental de vida. Puesto que están fundados en 
Cristo (3,11) y ligados a él (9,21), que le pertenecen y no forman sino 
una cosa con él (1,13; 3,23; 6,15; 10,166; 12,27), deben trabajar por la 
edificación de sus hermanos en Cristo (14,12 y 21a). Deben también com¬ 
prender que Cristo está en juego cuando están en juego sus dones caris- 
máticos, su sabiduría, las tradiciones y las «palabras» que él mismo legó 
a su Iglesia: su autoridad pasa por las tradiciones de las iglesias y por el 
ministerio de los apóstoles. 

Pablo se enlaza, pues, con la tradición de la Iglesia primitiva en forma 
mucho más profunda, y también mucho más explícita, de lo que han pen¬ 
sado ciertos críticos 39 . Organiza sus comunidades precisamente en fun¬ 
ción de lo que él mismo ha «recibido». Estas tradiciones remontan a los 
apóstoles, a la iglesia de Jerusalén y finalmente a Cristo mismo. Así, por 
ejemplo, cuando se trata de las costumbres seguidas en las iglesias de 
Dios, como el llevar velo las mujeres (ll,2ss; cf. 11,16) o su silencio en 
las asambleas litúrgicas (14,34). Así también en cuanto a los ritos, como 
la celebración de la cena (11,23-34). Así en cuanto a las doctrinas fun¬ 
damentales, que son transmitidas a los fieles en formularios hechos (15,3ss). 
Habría que insistir también sobre ciertos paralelismos de expresión entre 
ICor y los textos evangélicos, como YpTjyopsÍTs (16,13), sobre las re¬ 
ferencias a las «palabras del Señor» (7,10, cf. Me 10,12; 9,14, cf Le 10,7) 
o las alusiones indirectas a su autoridad (7,25) 40 . En todo esto, Pablo se 
comporta como maestro cristiano (cf. Act 13,1). Su mensaje está formu- 

37. Cf. W. D. Davies, Paul and Rabbinic Judaism, p. 110-136. 

38. Cf. L. Cerfaux, La tradition suivant saint Paul, Recueil, n, p. 253; Les deux points de dé - 
part de la tradition chrétienne, ibid., p. 265-282; Le Christ..., p. 131-146; Théologie de VÉglise .... 
p. 196-199. 

39. Posiciones de la escuela de Tubinga en Robertson-Plummer, ICC, p. xxxv. 

40. Cf. A. Resch, Der Paulinismus und die Logia Jesu, Texte und Untersuch., 1904. W. D. Da- 
vies, op. cit., p. 136-146. 
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lado con toda fidelidad a la palabra divina que él mismo refiere en ca¬ 
lidad de testigo (2,1; 1,6). Ahora bien, lo que se pide a un testigo, es que 
«se le halle fiel» (4,2); de otra suerte, no sería más que un testigo falso 
que depondría contra Dios (15,15). 

La cena del Señor. 

En 11,17-34 Pablo nos hace asistir a la «cena del Señor», tal como se 
celebraba entonces en las comunidades, asociando la eucaristía con un 
ágape de hermandad. El ágape precedía sin duda a la cena, según la in¬ 
terpretación de los padres latinos; la interpretación contraria de los padres 
griegos está probablemente influida por la disciplina del ayuno eucarís- 
tico. En este punto, la tradición conservada por Pablo tiene un tenor 
completamente primitivo. Su relato de la cena (23-25) se ha de relacionar 
con las formulaciones sinópticas, la más próxima de las cuales es la de 
Lucas. Las diferencias que se señalan en el texto paulino tienden a sub¬ 
rayar la autoridad de Cristo (repetición de: «Haced esto en memoria 
mía») y el sentido de la cena, que es la proclamación de un hecho his¬ 
tórico (26), contrariamente a los misterios griegos, pero en conso¬ 
nancia con las fiestas judías. Pablo subraya finalmente el significado 
central de la eucaristía, situada entre la cruz que recuerda y la parusía 
que anuncia. Esta situación confirma el realismo eucarístico que resulta 
de las palabras de Pablo (cf. también 10,16), como lo ha comprendido 
la ulterior tradición eclesiástica 41 . De ahí se desprende una consecuencia 
práctica: el misterio eucarístico debe ser vivido por los que toman parte 
en él. Jesucristo, en el memorial de su muerte — que fue el signo de su 
amor a nosotros — se da a todos los fieles para introducirlos en el mismo 
movimiento de amor; este pan único hace de ellos un cuerpo único. Como 
signo de esta unidad, no sólo deben permanecer unidos entre sí en la 
caridad de Cristo (cf. 11,12.33), sino también someterse a las tradiciones 
de la iglesia de Jerusalén, que regulan en todas partes la celebración 
litúrgica (ll,23ss): allí se halla el motivo fundamental de toda la epístola. 

El cuerpo de Cristo. 

El tema del «cuerpo de Cristo», empleado para expresar la unión de los 
fieles con Cristo y entre sí, aparece en 6,15 y 17; 10,17; 12,12-13.27, con 
los cuales se puede relacionar Gál 3,28 y Rom 12,4-5, textos sensiblemente 
contemporáneos (con un margen de dos o tres años). En su sentido euca¬ 
rístico, la fórmula «cuerpo de Cristo» remonta a la tradición primitiva 
(cf. 11,24 y paralelos sinópticos); desde este momento la idea de xoivwvía 
(comunión) está íntimamente ligada con él (cf. Act 2,42; Didákhé 9,4). 
En 10,14-22, la unidad de los cristianos está explícitamente ligada a la 

41. Cf. los excursus de Allo, EB, p. 285-316. En su exposición doctrinal (NTD p. 88-91) 
H. D. Wendland admite cierto realismo eucarístico. ’ ‘ } 
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celebración de la eucaristía, y 11,17-34 hace de esta unidad entre hermanos 
una de las reglas de la celebración. A partir de ahí el tema del cuerpo de 
Cristo viene a resultar en san Pablo una fórmula de unidad. En este par¬ 
ticular converge con la comparación helenística del cuerpo, factor de 
unidad y elemento de solidaridad entre miembros de una misma sociedad 42 ; 
y así sigue expresando la unidad cristiana aun fuera del contexto euca- 
rístico. 

El profundizamiento místico acaba por dar a la fórmula el sentido 
que tiene en nuestros textos: la unidad producida por la única vía de 
Jesucristo, que animaba a su cuerpo físico, anima también a todos los 
cristianos, que así vienen a ser sus miembros (6,15; 12,27). Desde cierto 
punto de vista hay identificación de los hermanos y de Cristo, incorpo¬ 
ración de los hermanos a Cristo; ésta se realiza concretamente en el bau¬ 
tismo y en la participación común del cuerpo eucarístico (10,2-3.16-17). 
Éste es el sentido de la expresión en Rom 12,5; en ICor 12,4-27, Pablo 
insiste en el cuerpo más que en los miembros, poniendo de relieve la ac¬ 
ción de Cristo que realiza su unidad (cf. 12,12). Igualmente, en Gál 3,28 
el bautismo borra toda diferenciación: todos reciben la misma nueva 
naturaleza, y así el cuerpo de Cristo se hace visible en cada uno de ellos. 
La reducción a la unidad de naturaleza tiene lugar mediante la identifi¬ 
cación mística de todos con el mismo Cristo. 

La fórmula SwjJia XpicrTOÜ no significa, pues, en san Pablo que «los cris¬ 
tianos forman un cuerpo místico»: esta idea no corresponde a los contextos 
en que aparece la palabra «cuerpo», y en su época no iba seguramente 
incluida en la palabra 43 . Quiere decir que los cristianos tienen cierta iden¬ 
tidad mística con el Cristo personal, y precisamente por estar así identi¬ 
ficados con su cuerpo pueden ser «uno» entre sí. 

En las epístolas de la cautividad, el tema experimentará cierta evolu¬ 
ción: habrá siempre referencia explícita a la Iglesia universal; el «cuerpo 
de Cristo» será su cuerpo resucitado; a Cristo se le llamará la «cabeza» 
del cuerpo. Sin embargo, aun entonces, los textos permitirán conservar 
a la palabra «cuerpo» su significado normal (cuerpo físico real de Cristo): 
«Las epístolas de la cautividad se explican, como sucede con las grandes 
epístolas, sin que sea necesario dar a soma el sentido colectivo de un “cuerpo 
moral”, constituido por el conjunto de los cristianos (soma ton khristia- 
nón), que sería el cuerpo “místico” de Cristo. En la metonimia “cuer¬ 
po” hay siempre referencia al cuerpo real (resucitado) de Jesucristo» 44 . 
Sólo admitiremos una mayor «reificación» de la fórmula «cuerpo de 
Cristo» en las epístolas de la cautividad. Razonando a partir de una rea¬ 
lidad ya existente — la vida de Cristo en los cristianos, ya enlazada pre- 


42. J. Weiss, MKNT, p. 302; A. Wikenhauser, Die Kirche ais Leib Christi , p. 130ss. 

43. L. Cerfaux, Théologie de VÉglise ...» p. 209. La cita de Cicerón alegada por S. Lyonnet 
(«Bíblica», 1951, p. 284) y algunos raros textos en que soma significaría «comunidad», o bien son 
latinismos (soma=corpus), o bien deben interpretarse diferentemente (A. Oepke, Leib Christi oder 
Volk Gottes bei Paulus, TLZ, 1954, col. 363-368). 

44. L. Cerfaux, Théologie de VÉglise..., p. 254. 
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cedentemente con la idea de cuerpo de Cristo — san Pablo aplicará 
la expresión a la Iglesia, llamada también el cuerpo de Cristo (Col 1,24; 
Ef 1,23; 5,23), cuyos miembros son los fieles (Ef 4,23; 5,30) 45 . 


La instrucción sobre la resurrección. 

Por influencia de la sabiduría griega, algunos hermanos de Corinto 
reinterpretan la doctrina cristiana de la salud eliminando de ella la idea de 
la resurrección corporal. Fuera de la secta de Epicuro, la generalidad 
de los griegos cultos profesaban entonces la creencia en el más allá; pero 
se lo representaban como continuación de la vida del alma, liberada por 
fin de los lazos del cuerpo en que había estado aprisionada. Esta noción 
de una salud puramente espiritual, que dimanaba de una concepción 
dualista del mundo y del hombre, se hallaba tanto en el pensamiento 
platónico como en la corriente órfica, el neopitagorismo, en las sectas 
gnósticas y en las religiones de misterios. Se comprende la tentación que 
tenían los griegos cultos de no aceptar la tradición cristiana respecto a la 
resurrección corporal (cf. Act 17,31-32). 

Para orillar esta dificultad cortando por lo sano, Pablo remonta con 
sus corresponsales a los fundamentos de la fe: toda nuestra vida de redi¬ 
midos depende de la resurrección de Cristo. De ahí su método de demos¬ 
tración: asentar el hecho de la resurrección de Jesús sobre la autoridad 
de la tradición que remonta a los testigos (15,1-11); luego, razonar sobre 
la unión de los cristianos con Cristo realizada en el bautismo: se bene¬ 
fician de su muerte redentora para unírsele en su resurrección, y esta 
nueva vida implica la resurrección de su cuerpo en la parusía (15,20-28). 

En relación con la escatología judía de la época, esta enseñanza im¬ 
plica notables diferencias. Aparte del papel conferido a la resurrección 
de Cristo, «primicia de los que duermen» (15,20), elimina las represen¬ 
taciones materiales admitidas por ciertas corrientes judías. Allí se espe¬ 
raba la venida de otro aevum terrestre, inaugurado por el Mesías vencedor, 
al que rodearían los judíos fieles, hechos señores del mundo en una Jeru- 
salén renovada, donde vivirían una segunda vida terrestre; sería un des¬ 
quite para los que habían observado la ley de Dios en la paciencia y hasta 
en la persecución. El Apóstol proclama, por el contrario, que en la parusía 
recibiremos una vida corporal enteramente diferente de la que conocemos 
acá abajo: al «cuerpo psíquico» sucederá un «cuerpo espiritual» (15,44), 
creado a imagen del nuevo Adán, del Adán celestial. Esta idea de una es¬ 
piritualización de los cuerpos en la era escatológica no era absolutamente 


45. Véase L. Cerfaux, Tkéologie de l’Église..., p. 247-259; Le Christ..., p. 212-215, 242-258, 
264-266. — J. Havet, Christ collectif ou Christ individuel en 1 Cor., 12, 12?, ETL, 1947, p. 400-520. 
— F. Büchsel, «In Christus» bei Paulus, ZNW, 1949, p. 141-158. - W. Goossens, L’Église corps 
du Christ, d'aprés saint Paul , París 1949. — En sentido contrario A. Wikenhauser, Die Kirche ais 
Leib Christi. — L. Malevez, LÉglise , corps du Christ, RSR, 1944, p. 27-94. Sobre la fórmula que 
debe atribuirse al pensamiento comunitario judio y no a influjo del misticismo griego, cf. W. D. Da- 
vies, Paul and Rabbinic Judaism, p. 86-110. 
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desconocida para la apocalíptica judía; se halla en particular en las pa¬ 
rábolas de Henoc (lHen 45,4-5; 62,15-16), donde aparece el Hijo del 
hombre (cf. Dan 7), que pudo proporcionar rasgos a la idea del Adán 
celestial, cabeza de la nueva creación. Pero distaba mucho de ser una idea 
dominante. 

En la instrucción con que termina ICor, Pablo subrayó, pues, por 
última vez que la salud cristiana no es una conquista «espiritualista», 
fruto de una sabiduría religiosa o de una iniciación ritual, como podían 
soñarla los griegos. Sólo Cristo es juntamente nuestra sabiduría, nuestra 
justicia, nuestra santidad y nuestra redención (1,30); es igualmente nues¬ 
tra resurrección. Bautizados y justificados en su nombre (6,11), seremos 
resucitados por Dios con él y como él (6,14). Su resurrección es la causa 
de la nuestra (15,20.22). Tal será el cuadro final de la historia de la salud: 
al final de los tiempos, cuando todo poder hostil haya reconocido el se¬ 
ñorío de Jesús, entregará todas las cosas a su Padre, que será todo en 
todos (15,28). Frente a esta doctrina no queda el menor lugar para jac¬ 
tancias humanas, para sabidurías de este mundo, sino únicamente para 
la confianza en la victoria de Cristo y para la glorificación de Dios. 


§ HI. La segunda epístola a los Corintios, por J. Cambier. 
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1. La comunidad de Corinto después de la primera carta. 

La primera carta había llevado a la comunidad de Corinto, al mismo 
tiempo que las respuestas a sus cuestiones (ICor 7,1), reproches y puntua- 
lizaciones necesarias para salvaguardar ios valores cristianos esenciales: 
la autoridad de las tradiciones de las iglesias de Dios y la docilidad al 
apóstol fundador. En 2Cor no se hallan ya huellas de los hechos concretos 
señalados en la carta precedente (ya que 2Cor 10,7 no es una alusión a 
ICor 1,12). En desquite, ha sobrevenido un hecho nuevo: misioneros 
judaizantes han trabajado por demoler el prestigio de Pablo. Éste, de¬ 
fendiendo su autoridad personal, salvaguardará el principio mismo de la 
autoridad apostólica en la Iglesia. Por esta razón, un vínculo profundo 
enlaza a estas dos cartas entre sí. Pero entre las dos hay que situar tres 
acontecimientos que conocemos por las alusiones de 2Cor. 
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La visita intermedia. 

Contrariamente a sus planes (ICor 16,5-9) debió Pablo abandonar 
Éfeso antes de Pentecostés del año 57 (Act 19,21-20,1). Se trasladaría 
a Corinto ya en la primavera, queriendo sin duda resolver allí mismo las 
dificultades que entorpecían la buena marcha de la comunidad y usar 
de rigor, si era menester, contra los que no aceptaban sus directrices 
(cf. ICor 4,21) 46 . Después de una breve estancia, en que parece haber 
intentado vanamente imponer su autoridad, se dirigió a Macedonia sin 
haber podido reunir a toda la comunidad en torno a su persona. En 2Cor 
recuerda discretamente esta «visita hecha en la tristeza» (2,1). El apóstol 
había debido usar de autoridad: así sus adversarios le acusaron de querer 
dirigir despóticamente la fe de los fieles (1,24). Sin embargo, tiene plena 
conciencia de no habérseles impuesto: sólo quería ayudarlos a vivir cris¬ 
tianamente en el gozo del Espíritu de Dios. En el pasado, dice, conservó 
siempre su independencia sin ser carga para nadie (ICor 9,12; 2Cor 12,13); 
se había hecho el último de todos para ganarlos a todos para Cristo 
(ICor 9,19-22). No es, pues, justo que se le tenga por sospechoso de es¬ 
píritu de dominación; no es ésa su manera ni la de sus enviados (2Cor 
16-18); cuando se dirija a Corinto por tercera vez (2Cor 13,1), manifes¬ 
tará el mismo desinterés (2Cor 12,14). Pero ante las dificultades sobreve¬ 
nidas en la segunda visita, ha preferido no prolongar su estancia. En el 
momento en que escribe, está en Macedonia (7,5; cf. Act 20,1), y espera 
que en el porvenir le ahorren semejante tristeza (12,20-21; cf. 2,1). 

El ofensor y el ofendido. 

Durante esta segunda estancia intermedia es probablemente cuando 
fue ultrajada gravemente la autoridad del apóstol. En 2Cor 2,5 y 7,12 
hace alusión a esta pena de Pablo. El ofensor (áSixrjoa?) de que allí se 
trata no puede ser el pecador público de ICor 5, como lo proponían ge¬ 
neralmente los exegetas hasta el siglo pasado 47 . Bleek 48 insistía ya en la 
necesidad de admitir entre las dos epístolas hechos intermedios, entre 
otros esta «ofensa» que afectó a Pablo. 

Se puede pensar que se atacó personalmente a Pablo 49 , aunque hay al¬ 
guna dificultad para admitirlo, o bien que fue ultrajado indirectamente en 
alguno de sus representantes en Corinto 50 . 

Sin embargo, el ataque de Pablo contra los misioneros judaizantes 


46. Cf. supra, p. 394s. Excelente rectificación de V. Wilckens, op. cit. t p. 258-270. 

47. Explicación corriente entre los antiguos, que interpretan 2Cor partiendo de ICor. Por 
ejemplo, san Juan Crisóstomo, Hom. i, 4,15 sobre 2Cor. 

48. F. Bleek, Erdrterungen in Beziehungen auf die Briefe an die Kor., en Theol. Studien und 
Kritike, 1930, p. 614-632. 

49. H. Windisch, MKNT, p. 238. 

50. E. B. Allo, EB, p. 54-63. Sin embargo, el P. Alio quiere reconstruir los hechos en una forma 
demasiado precisa (p. vih-x) ; igualmente A. Plummer (ICC, p. xvu-xix); C. Spicq (BPC, p. 301); 
W. Schmithals, Die Gnosis in Corinth , p. 22-31. 
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(2Cor 10-13), detractores de su persona y de su enseñanza, no es quizá 
ajeno al hecho que supone la expresión «el ofensor y el ofendido». ¿Ha¬ 
bría que identificar al ofensor con alguno de aquellos «superapóstoles» 
que se habían introducido en Corinto ? La hipótesis se refuerza si se piensa 
en lo celoso que era Pablo de su autoridad en las comunidades que había 
fundado 51 . En todo caso, el incidente había comprometido gravemente 
las relaciones entre el Apóstol y la Iglesia de Corinto. 


La carta escrita en lágrimas. 

Para vengar su autoridad olvidada, envió Pablo una carta severa, la 
«carta escrita en lágrimas»; al recordarla en 2Cor, se felicita Pablo del 
feliz resultado que había obtenido: los corintios habían aceptado mejor la 
autoridad de su Apóstol, como lo deseaba Pablo antes de regresar a Co- 
rinto (2Cor 2,3-9; 7,8-12). Sabemos así de la existencia de cuatro cartas 
enviadas por Pablo a Corinto: la carta A, o carta precanónica, a la que hace 
alusión en ICor 5,9; la carta B, primera carta canónica; la carta C, «carta 
escrita en lágrimas»; la carta D, segunda carta canónica 52 . 


Fin de la segunda carta a los Corintios. 

Todos los incidentes de Corinto tenían una misma causa: la hostilidad 
de un partido que Pablo hubo de combatir vigorosamente para poder 
triunfar (2Cor 2,5-9; 7,9.11). El conjunto de la comunidad parece que 
había sido ganado de nuevo para su causa con la «carta en lágrimas». 
Pero seguramente el resultado no era tan completo como Pablo lo de¬ 
seaba. Por esto experimenta la necesidad de defender por extenso la legi¬ 
timidad de su apostolado, sobre todo cerca de un grupo que se deja in¬ 
fluir por los misioneros judaizantes. Con miras a estos últimos, como 
también a la comunidad que acepta con demasiada facilidad lo que dicen, 
está escrita sobre todo la última parte de la carta (cap. 10-13) 53 . Sin em¬ 
bargo, en 10,7 parece aludirse particularmente a los cristianos indóciles: 
estas gentes que «se jactan de ser de Cristo» rechazan sin duda la autori¬ 
dad de las tradiciones y del Apóstol; así éste les habla de la verdadera 
adhesión a Cristo (10,7-18), de su predicación apostólica, de sus trabajos 
y sufrimientos, de sus títulos de apóstol de Cristo (cap. II) 54 . Después 
de la carta severa, que había denunciado vigorosamente el mal en la 
comunidad para preparar la visita de Pablo (cf. 2Cor 3,3 b), el apóstol 
quiere a la vez mostrar su ternura a sus hijos para volver a ganarles el 
corazón y reducir definitivamente a los misioneros judaizantes que ejer¬ 
cen su ministerio a expensas de su autoridad apostólica. De ahí un con- 


51. W. G. Kümmel, HNT. p. 198. 

52. La misma solución en H. Wendland, NTD, p. ís. y en J. MuNK, Paulus und die Heils - 
geschichte, p. 188. 

53. Cf. J. Munk, op. cit., p. 169. 

54. H. WindisCH, MKNT, p. 25. 
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tenido polémico y un tono severo (sobre todo en cap. 10-13) que alternan 
con las efusiones del corazón (sobre todo en cap. 1-9, pero también en 
cap. 10-13; véase por ejemplo 11,2.11). 

2. Autenticidad e integridad de la epístola. 

Parentesco de las dos cartas a los Corintios. 

A veces se ha opuesto 2Cor a ICor, tanto por el tono general como 
por los problemas tratados. En realidad, si bien 2Cor se presenta sobre 
todo como una apología, los cap. 2, 8 y 9 son las reglamentaciones de un 
pastor de Iglesia, como lo era ICor en su conjunto. Más aún: cuando 
Pablo se enfrenta con la falta de docilidad de los hermanos y hace la apo¬ 
logía de su apostolado (cap. 1-9, como también 10-13), toca un tema des¬ 
arrollado en ICor 1-4. Hoy día no se buscan ya en ICor las circunstan¬ 
cias concretas a que hace alusión 2Cor. No obstante, hay que reconocer 
una real analogía de materia entre las dos cartas. Por ambas partes debe 
Pablo defenderse contra críticas personales o contra manejos de concu¬ 
rrentes que tratan de mermar o de suplantar su autoridad (este último 
punto es cierto sobre todo de 2Cor). Por ambas partes, con el fin de probar 
su desinterés, recuerda sus trabajos y sus sufrimientos (ICor 4,10-15; 
2Cor 4,17-18; 6,4-10; 11,23-33). Si bien el tono de 2Cor 10-13 se destaca 
comparado con el de 1-7, hay, sin embargo, que reconocer que en este 
lugar es a veces más moderado que en ICor 1-4 55 . Las dos epístolas abor¬ 
dan, pues, los problemas interiores de una misma comunidad en momen¬ 
tos diferentes, en circunstancias que en gran parte ignoramos y que es 
inútil tratar de reconstituir en forma demasiado conjetural. Estas obser¬ 
vaciones garantizan la autenticidad paulina de 2Cor; el análisis del estilo 
la refuerza, como lo notaba ya san Juan Crisóstomo, que descubría en 
ICor y en 2Cor el corazón y el espíritu de Pablo 56 . 

En cambio, la unidad de 2Cor ha sido objeto de serias discusiones 
por parte de los críticos. Autores como W. Schmithals estiman imposible 
que Pablo compusiera la carta, como tampoco ICor, tal como aparece 
hoy día. Según él, se trata de una colección de cartas paulinas compuestas 
para las necesidades de la lectura litúrgica. Estimando que se ha conser¬ 
vado la totalidad de la correspondencia de Pablo con Corinto, Schmithals 
trata de explicar las alusiones de ICor 5,9 y 2Cor 2,3 a y 9a reconociendo 
en el interior de las dos cartas canónicas una serie de seis cartas o billetes 
diferentes 57 . Asimismo J. Weiss 58 ha considerado a 2Cor 8 como una carta 


55. H. Windjsch, MKNT, p. 6 y sobre todo 25. 

56. Véanse los hechos literarios indicados en Windisch, p. 8s. Allq, EB p. xxxh-xlvui. — 
A. Plummer, ICC, p. LXVUI-LI. 

57. W. Schmithals, Die Gnosis in Corinth, p. 22, nota 2. 

58. J. Weiss, Das Urchristentum, 1917, p. 268ss. Mencionemos a beneficio de inventario las 
ideas de la escuela liberal holandesa del siglo xix (A. Pierson, S. A. Naber, W. C. von Manen): 
2 Cor sería una compilación de fragmentos de cartas pastorales procedentes de obispos de la pri¬ 
mitiva Iglesia. 
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independiente, descubriendo además cuatro cartas en el resto de ICor y 
2Cor. Vale la pena examinar varios puntos. 

El problema del capitulo 9. 

Algunos críticos consideran el capítulo 9 como un billete paulino dirigi¬ 
do a las iglesias de Acaya para recomendar la colecta; el trozo sería para¬ 
lelo al cap. 8, parte integrante de 2Cor. A esta solución se atiene E. Osty. 
Windisch, sin pronunciarse firmemente en el mismo sentido, juzga difícil 
mantener la unidad de los cap. 8 y 9 59 . Por el contrario, sostienen esta 
unidad Bachman, Wendland, Plummer, Lietzmann 66 . Nos parece que estos 
autores penetran mejor en el género literario de la carta antigua. Tenien¬ 
do en cuenta las locuciones y partículas gramaticales que introducen el 
cap. 9, parecen apreciar mejor los centros psicológicos de interés de san 
Pablo. 


El problema de los capítulos 10-13. 

Sobre todo los capítulos 10-13 se ha tratado de separarlos del resto 
de la epístola. Ya Weber en 1798 y luego Hausrath en 1870, propusieron 
ver en ellos la «carta escrita en lágrimas» 61 . Plummer, refiriendo esta 
opinión, le concede cierta probabilidad, pero prefiere mantener la inte¬ 
gridad de la epístola 62 . En cambio, Drescher (1897) y Bruston (1917) 
situaron la «visita en lágrimas» entre los cap. 1-9 y 10-13. Windisch, por 
su parte, haciendo suya una hipótesis lanzada por Krenkel 6 ^, ha sugerido 
que los cap. 10-13 era una añadidura hecha por Pablo a la carta ya redac¬ 
tada (cap. 1-9) a consecuencia de nuevos acontecimientos sobrevenidos en la 
comunidad. A esta opinión se adhiere E. Osty 64 . Pero veamos otros puntos 
de vista. Bachmann 65 , después de examinar las relaciones entre 1-9 y 10-13, 
deduce la unidad de la epístola: a sus ojos, las dos partes son complemen¬ 
tarias desde el punto de vista doctrinal, psicológico e histórico. Lietzmann 66 
rechaza igualmente toda solución quirúrgica; para explicar el brusco 
cambio de tono entre 9 y 10, busca una solución en la psicología del após¬ 
tol; Kümmel se expresa en el mismo sentido 67 . Según Jülicher 68 habría 
que añadir a este motivo un elemento histórico completamente normal 


59. E. Osty, BJ, p. 78s., 103. Véase, sin embargo, Windisch, MKNT, p. 289. 

60. Ph. Bachmann, KNT, p. 327. H.D. Wendland, NTD, p. 192. A. Plummer, ICC, p. 252s. 
H. Lietzmann, HNT, p. 137. 

61. A. Hausrath, Die Vier Kapitelbrief des Paulus an die Korinther , 1870. 

62. A. Plummer, ICC, p. xxxvi, 252s. ... Véase la bibliografía de la cuestión en Allo, 
EB, p. lxxiii. — R. Bultmann ve la carta intermedia en 2, 14—7, 4 (exceptuando 6, 14—7, 1) y 
10-13; cf. Symb. Ups., 1947, p. 14, nota 16. 

63. M. Krenkel, Beitráge zur Aufhellung der Geschichte und der Briefe des Apostéis Paulus 
1890, p. 153-378. 

64. E. Osty, BJ, p. 79-81. 

65. Ph. Bachmann, KNT, p. 421-426. 

66. H. Lietzmann, HNT, p. 139. 

67. W. D. Kummel, HNT, 1949, p. 208. 

L 68. A. Jülicher, Einleitung..,, p. 99ss. 
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en la época: el dictado de una larga carta requería su tiempo; algunos 
días de intervalo después del dictado de 1-9 explicaría la brusca compo¬ 
sición de los cuatro últimos capítulos; este hecho sería preferible a la hi¬ 
pótesis de una noche de insomnio, propuesta por Lietzmann. Kásemann 
y Munk mantienen igualmente la integridad 69 . 

Es exacto que el tono severo de los cap. 10-13 plantea un problema; 
pero no es un problema crítico. Como muy bien lo ha notado Lietzmann, 
es más bien un problema psicológico. Un espíritu como Pablo puede 
obrar en forma inesperada. Así, las salutaciones finales de Rom son brus¬ 
camente interrumpidas por un pasaje en que Pablo pone severamente 
en guardia (Rom 16,17-20), cuya autenticidad nadie pone en tela de juicio. 
Pablo no es ante todo un teólogo que construye tratados bien equilibrados; 
es un jefe religioso muy práctico y un organizador. Una vez que ha mos¬ 
trado su afecto (cap. 1-7), sabe también defender sus derechos (cap. 10-13). 
Entonces no atiende sólo a los intrusos judaizantes, sino a la generalidad 
de los fieles que se dejan arrastrar por esos «superapóstoles» y están ten¬ 
tados a desconocer la autoridad de su apóstol y padre. Así les habla di¬ 
rectamente interpelándolos, mientras que de los misioneros judaizantes 
habla en tercera persona (10,11-12; ll,13-15.20.22s). Observemos tam¬ 
bién que Pablo habla de sus proyectos en 12,19-13,10 (al final de la su¬ 
puesta añadidura) como lo hace al final de todas sus cartas; este detalle 
suelda más estrechamente 10-13 con 1-7. En una palabra, los escrúpulos 
de los críticos modernos pueden hacernos más sensibles a ciertas carac¬ 
terísticas de la composición que no habían pasado totalmente inadvertidas 
a los antiguos: independencia relativa de las diferentes partes y ausencia 
de transiciones. Pero hay que mantenerse reservados ante las reconstruc¬ 
ciones que se fundan en dos postulados: Pablo no debía adoptar una 
manera tan libre y tan desacostumbrada de componer; no podía desen¬ 
tenderse de las reglas elementales de la composición literaria. 


El problema de 6,14-7,1. 

Esta perícopa ha sido a veces considerada como una adición. Es un 
hecho que interrumpe el desarrollo de la exhortación que, partiendo de 
6,13, continuaría muy bien en 7,2. Además, el vocabulario de estos ver¬ 
sículos parece menos paulino (sentido de «justicia» en 6,14; lema de 
6,16.17; giro «purifiquémonos de toda mancha del cuerpo y del espíritu» 
en 7,1). Este trozo ¿es verdaderamente auténtico? 

En cuanto a la expresión «carne y espíritu», se puede referir, como 
en ICor 7,34, a la dicotomía popular; en cuanto al conjunto de la perícopa, 
pudo estar influida por alguna composición escrita que tuviera Pablo a 
la vista: un centón escriturario y su introducción. Pero estos hechos no 


69. E. Kásemann, Die Legitimitát des Apostéis , ZNW, 1942, p. 40, 45. J. Munk, Paulus und 
die Heilsgeschichte, p. 169, 187s. 
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lo explican todo. Hay que reconocer con Plummer 70 que nos hallamos 
ante un texto en el que nuestra ignorancia de los datos concretos de la 
vida en la comunidad corintia nos impide resolver con certeza los proble¬ 
mas planteados. La observación se puede aplicar también a las otras 
cuestiones examinadas precedentemente. Ante la deficiencia de nuestra 
documentación histórica, es imprudente imaginar una escenificación des¬ 
tinada a justificar la tesis tradicional. Pero no menos imprudente es pos¬ 
tular hechos históricos o literarios que, aun explicando algunos detalles, 
no dejan de ser hipótesis parciales y frágiles. Tomemos el texto como lo 
encontramos. 

3. Análisis de la epístola. 

Los exegetas que despedazan 2Cor, reduciéndola a una compilación 
de fragmentos, yerran a nuestro parecer. No obstante, se fundan en un 
hecho literario: la materia de la epístola es muy compleja y «cuesta gran 
trabajo descubrir en ella un plan seguido» (Alio). Las tres grandes partes 
se distinguen de forma precisa; pero el uso de subtítulos en el interior no 
indica un plan muy riguroso. 


Introducción (1,1-11). 

La salutación no es ya universalista (ICor), pero engloba todavía a 
«los santos de toda Acaya». La ausencia de acción de gracias, como en 
Gál, se explica por el contenido que sigue: una carta de reproches. Pero, 
a diferencia de Gál, una bendición evoca los sufrimientos de Pablo en 
favor de sus hermanos; es ya el anuncio del tema: apología del ministerio 
apostólico. 


Primera parte: Pablo justifica su conducta con los corintios (1,12-7,16). 

1) La cuestión del viaje de Pablo a Corinto (1,12-2,13). 

Pablo ha modificado su proyecto de viaje a Corinto y se le ha acusado 
de versatilidad. Se defiende y se explica: ha querido ahorrar a los corintios, 
y a sí mismo, una nueva pena, análoga a la de la visita intermedia. Habiendo 
subido a Macedonia, ha enviado una carta severa. Ahora ya, una vez que 
el ofensor ha sido castigado por la mayoría de la Iglesia, estima que hay 
que perdonarle. En todo caso, Pablo se preocupa por los corintios: ha 
abandonado Tróade para ir a Macedonia con el fin de encontrarse con 
Tito que le traía noticias. 


70. A. Plummer, ICC, p. 205. 
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2) Primera apología del ministerio apostólico (2,14-7,4). 

a) Fidelidad del apóstol (2,14-3,6). El apóstol cristiano es (Pablo dice: 
«nosotros somos») buen olor de Cristo entre los hombres. Se puede, pues, 
tener confianza en su palabra. No tiene necesidad de cartas de recomen¬ 
dación: los cristianos mismos son una carta viva que muestra en él al 
ministro de la nueva alianza (se hace alusión a Jer 31,33 y a Ez 11,19), 
bajo la guía del Espíritu de Dios. 

b) Superioridad del apóstol en la nueva economía (3,7-4,6). En la nueva 
economía el apóstol ejerce el ministerio de la justicia de la vida, del Es¬ 
píritu, muy superior en gloria al ministerio de Moisés en la economía 
antigua: ministerio de la condenación, de la muerte, de la letra. De 
ahí proviene la seguridad que tiene el apóstol: reflejando en sí la glo¬ 
ria del Señor, que es Espíritu 71 , puede manifestar sin velos el evange¬ 
lio de Dios. Toda la amplificación está construida como un midráS de 
Éx 34,29-35. 

c) Flaquezas y sufrimientos del apóstol (4,7-5,10). Los débiles medios 
por los que pasa la acción apostólica muestran el poder de Dios; por sus 
sufrimientos, el apóstol lleva en sí mismo la muerte de Jesús, a fin de 
que por medio de él se manifieste la vida de Jesús en los otros hombres 
(4,7-12). El apóstol mismo espera participar en la resurrección de Jesús 
(13-15); por eso no cede, esperando una gloria inmensa y eterna (16-18). 
Espera reunirse con el Señor, sea sufriendo la muerte, sea sin pasar por 
ella, sabiendo que todos los hombres comparecerán ante el tribunal de 
Cristo (5,1-10)72. 

d) El apóstol, embajador y ministro de Dios (5,11-6,10). Penetrado 
del temor del Señor y apremiado por el amor de Cristo, el apóstol anuncia, 
pues, a Cristo muerto y resucitado, que confiere a los hombres un nuevo 
ser después de haberlos reconciliado con Dios (el pasaje de 5,14-19 esboza 
aquí más de un tema de Rom). Sigue un tema de exhortación fundado 
en Is 49,8. Luego vuelve Pablo al cuadro del ministro de Dios, que es él 
mismo, lleno de fortaleza de alma en las pruebas y en las situaciones más 
diversas (6,3-10; compárese 11,23-33). 

e) Doble conclusión de la primera apología (6,11-7,4). «Os abrimos 
nuestro corazón; ¡abrid también de par en par el vuestro!» En medio del 
pasaje se inserta una exhortación, bastante inesperada, a no asociarse 
con los infieles, que hacen causa común con Belial (6,14-7,1). 


71. Difícil, este versículo 3,17a. Consúltese: B. Schneider, Dominas autem spiritus est, Roma 
1951; misma tesis en K. Pkumm, Israels Kehr zum Geist, ZKT, 1950, p. 385-552 (cf. «Bíblica», 1949. 
p. 188-196 y 377-388: exposición de ia opinión de san Juan Crisóstomo). Interpretación preferible 
en L. Cerfaux, Le Christ..., p. 220-222; S. Lyonnet, «Bíblica», 1951, p. 25-31 (exposición de la 
opinión de san Cirilo de Alejandría). Sobre la imagen del espejo: J. Dupont, Le chrétien miroir de la 
gloire divine d’aprés 11 Cor., 3, 18, RB, 1949, p. 392-411; N. Hugédé, La métaphore du miroir dans 
les épitres de Saint Paul aux Corinthiens , Neuchátel-París 1957. 

72. Sobre 5, 1-10, cf. A. Feuillet, La demeure céleste et la destinée des Chrétiens, RSR. 1956 
p. 161-192, 360-402. 
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3) Vuelve a la cuestión del viaje (7,5-16). 

La larga digresión sobre el ministerio apostólico termina volviendo 
a las cuestiones personales. Pablo reanuda el hilo de 2,12: en Macedonia, 
Tito le ha dado buenas noticias. Los problemas de Corinto están arregla¬ 
dos. Pablo se alegra de poder contar de nuevo con los fieles. 


Segunda parte: la colecta para los santos de Jerusalén (cap. 8-9). 

1) Recomendación de ¡a colecta y de los delegados (cap. 8). 

Macedonia ha sido generosa. Tito organiza la colecta en Corinto: 
imiten, pues, la liberalidad de los macedonios, a ejemplo de Cristo que se 
hizo pobre para enriquecernos: lo superfluo de los unos compensará la 
pobreza de los otros (8,1-15). Los tres hermanos enviados por Pablo son 
recomendados calurosamente a los Corintios (8,16-24). 


2) Segunda recomendación (cap. 9). 

Hay que organizar prontamente la colecta para probar a los macedo¬ 
nios que Pablo tiene razón de ensalzar el celo de los hermanos de Acaya. 
El que dé en abundancia recibirá de Dios en abundancia. El «servicio» 
presente redundará en gloria del evangelio y granjeará a los cristianos el 
amor agradecido de sus hermanos de origen judío. 


Tercera parte: apología polémica (10,1-13,10). 

1) Pablo se defiende contra acusaciones personales (cap. 10). 

En esta tercera parte de la carta Pablo se referirá más directamente a 
sus adversarios judaizantes 73 . Responde primero a acusaciones personales. 
Acusación de debilidad: Pablo está decidido a proceder con rigor (10,6). 
A los que se escudan en Cristo para sustraerse a su autoridad, les recuer¬ 
da su predicación evangélica: con ella, el mismo Señor ha recomendado 
a su Apóstol. 

2) Elogio de Pablo (11,1-12,18). 

a) Precauciones previas (11,1-21). Pablo comienza excusándose de 
tener que hacer su propio elogio para reducir a los corintios al evangelio. 
No es en nada inferior a los «superapóstoles» que han sido preferidos a 
él. Es más desinteresado que esos «falsos apóstoles». Perdónesele, pues, 
por un instante el desatino de hacer su propio elogio. 

73. Kásemann ha tratado de ver en estos adversarios a los grandes apóstoles: Die Legitimitat 
des Apostéis , ZNW, 1942, p. 33-71 (cf. p. 48). Bultmann ha propuesto ver en ellos a gnósticos: 
«Symbolae biblicae Upsalienses», n.° 9, p. 25, 30. 
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b) Autobiografía de Pablo (11,21-12,18). Pablo enumera sus títulos, 
sus trabajos, sus sufrimientos, los dones extraordinarios que Dios le ha 
otorgado, y hasta las flaquezas que Dios le ha dejado, pues a causa de 
ellas reposa en él la fuerza de Cristo 74 . Para terminar, insiste con ironía 
en la circunstancia de que ni él ni sus colaboradores han sido nunca una 
carga para los corintios. 


3) Últimas advertencias (12,19-13,10). 

El apóstol teme tener que usar de rigor en su tercera visita. Si es ne¬ 
cesario, lo hará en nombre de Cristo, y esta vez sin tardar. Hagan, pues, 
penitencia los pecadores: Pablo será dichoso de no tener que hacer os¬ 
tentación de fuerza, pues lo que quiere es edificar, no destruir. 

Conclusión (13,11-13). Última recomendación: vida cristiana en la 
alegría y en la unión. Parabién final con formulación trinitaria 75 . 


4. Perspectivas doctrinales. 

Datos generales. 

Instrucción de un apóstol a antiguos paganos de civilización griega: 
como tal, la carta hace resaltar constantemente la característica funda¬ 
mental de la nueva religión: exige no sólo docilidad a Dios, sino también 
la aceptación de las tradiciones de las iglesias y la sumisión a la autoridad 
de los apóstoles de Cristo. Incidentalmente, utiliza Pablo datos teológicos 
fundamentales sobre Dios (fórmula trinitaria en 13,13), sobre Cristo Jesús 
que nos ha merecido la reconciliación y nos hace vivir en el Espíritu 
(cf. 5,14-21). 

La sección escatológica de 5,1-10 está muy en su lugar después de 
la evocación de las tribulaciones del apóstol; en este contraste aparece 
el pensamiento por antítesis, tan frecuente en san Pablo. 

Sin embargo, la carta es ante todo un documento excepcional para el 
estudio concreto de los orígenes cristianos. Mostrando la progresión de 
la fe en el mundo por el poder del Espíritu, los Hechos ofrecen a veces 
un cuadro muy estilizado. En 2Cor, al igual que en Gál, se ven las dificul¬ 
tades con que tuvieron que luchar los hombres: Pablo, a pesar de su ener¬ 
gía, tuvo trabajo por mantener a sus cristianos en la docilidad a sus ideas 
sobre Dios y en el espíritu de Cristo. Así, el tema central de la epístola — la 
grandeza del ministerio apostólico — no es presentado en abstracto : ha¬ 
ciendo la apología de su persona y de su ministerio muestra Pablo la con- 


74. Sobre el «aguijón en la carne» (12,7), véanse las opiniones en Allo, EB, p. 313-323. Mon¬ 
señor L. Cerfaux, más que a las tentaciones de la carne (san Gregorio Magno) o a las enfermedades, 
recurre a una interpretación religiosa próxima a la de san Juan Crisóstomo (Homilía 26 sobre 2Cor): 
en Vantinomiepaulinienne de la vie Apostoiique, RecueilL. Cerfaux h, p. 455-467. Cf. también A. Cla- 
vier. La santé de Vapótre Paul , Studia Paulina , p. 66-82; Ph. H. Menoud, Vécharde et Vange sata- 
ñique, ibid., p. 163-171. 

75. Sobre la doctrina del parabién final, véase H. Windisch, MKNT, p. 429-431. 
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cepción que se forma de éste. Algunos pasajes de ICor completan en este 
particular el testimonio de 2Cor. 


La misión apostólica. 

Reivindicando el origen divino de su misión apostólica, como lo hace 
al comienzo de casi todas sus cartas, se ve Pablo inducido a compararlo 
con la vocación de los profetas del Antiguo Testamento y particularmente 
con la de Moisés. En el marco de este paralelo se manifiesta mejor, por 
contraste, la grandeza del apostolado (cf. 3,1-18). Aquéllos eran ministros 
de una alianza pasajera; la nueva alianza es estable, definitiva y mucho 
más gloriosa (3,9-11): es la alianza inaugurada por el Espíritu, el cual 
transforma los corazones de los fieles (3,3). En el interior mismo del apos¬ 
tolado cristiano, Pablo es depositario de una misión superior a la de los 
otros misioneros que habían trabajado en Corinto. A él no hay que cla¬ 
sificarlo entre los «apóstoles (=enviados) de las iglesias» (8,23); él ha 
recibido su misión directamente de Cristo, lo que le da una autoridad 
excepcional 76 . Por lo demás, los «signos del apostolado» han acompañado 
su acción en Corinto, autentificando el origen divino de su misión (12,12; 
cf. Me 6,7; Mt 7,15ss; 12,38). Es necesario recordar tales cosas frente a 
adversarios que se prevalen de una ventaja particular: la de haber visto 
a Cristo y de estar ligados con las comunidades de Palestina, testigos del 
ministerio terrenal de Jesús (5,12; ll,22ss; cf. también ICor 9,1; 15,5-7). 

La mejor ilustración de esta noción del apostolado se halla en la vida 
de Pablo mismo 77 . Él tiene conciencia de ser el «servidor» y el «apóstol 
(=enviado) de Jesucristo». Es el «reflejo de su gloria» entre los hermanos 
(3,18ss); «presentando continuamente en su persona la muerte de Cristo» 
(4,10), lleva por todas partes el «buen olor del conocimiento de Cristo» 
(2,14); testigo fiel, no se predica a sí mismo (4,5a): predica a Cristo, a 
Cristo crucificado (cf. ICor 1,23) 78 . Así cumple el ministerio de la recon¬ 
ciliación (5,18), como embajador de Dios encargado de hacer aceptar la 
misión salvífica de Cristo (5,20). 

El ejercicio del ministerio. 

Sin embargo, la gloria de los ministros de Cristo no se revela en este 
mundo. Como Cristo, el Apóstol proclama el mensaje en la debilidad, en 
la humillación, en el desprecio de las gentes de este mundo; desde el pun¬ 
to de vista de su sabiduría, es el último de todos, la barredura y el desecho 
de los hombres (ICor 4,9-13). El Señor no le libra ni de las debilidades 
notorias ni de las persecuciones. Los débiles medios de su acción (4,7-15; 
11,23-28) frente a los resultados obtenidos muestran que obra en él la 


76. Cf. H. Windisch, MKNT, p. 267; R. Bultmann, TWNT i, p. 244. 

77. J. Cambier, Paul , apotre du Christ et prédicateur de VÉvangile, NRT, 1958, p. 1009-1028. 

78. J. Munk, Paulus und die Heilsgeschichte, p. 179. 
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fuerza divina (5,18), que todo es gracia obtenida por Cristo (12,8). Así 
se gloría de esta debilidad (11,30), y asume en la fe su condición actual, 
asegurado por el Espíritu, que habita en él, de que el Señor la transfor¬ 
mará el día de la parusía (5,1-10). 

Su función de embajador de Dios ejercida en favor de Cristo (5,20) le 
da su autoridad y su seguridad (ll,5ss; cf. ICor 4,19). Él, tan débil — so¬ 
bre todo cuando está en medio de los hermanos, se dice (10,1-10) —, es 
fortalecido por la fuerza de Dios (1,15-22). Como lo explicará más extensa¬ 
mente en Rom, toda su seguridad y su jactancia está en Dios (10,12-18); 
por eso osa defender tan vigorosamente su autoridad menospreciada 
(sobre todo cap. 10-13). En efecto, su fuerza no viene de la carne, sino 
de Dios, y es capaz de derribar las fortalezas (10,1-6). Tal fuerza le es 
dada para la edificación de los fieles (10,8), para consolidarlos en la ver¬ 
dad, pues no tiene poder sino por Dios y en nombre de la verdad (13,8). 

Esto muestra la vaciedad de un reproche que se le ha hecho (1,24): 
se dice que quiere dominar la fe de los fieles. Esto sería conducirse con¬ 
forme a miras humanas; mas él se comporta con toda sinceridad, refirién¬ 
dose a los dones que Dios le ha otorgado (1,23). Su desinterés es la prueba 
de esta sinceridad; nadie en Corinto le puede acusar de haber buscado 
su provecho cuando estaba allí (11,7-10; 12,13-15; cf. ICor 9,12). No ha 
querido sino ganar a los hombres para Cristo y para Dios. Si se le reprocha 
su severidad, puede responder que sólo amenaza a los que desprecian 
los derechos de Dios, no a los que desprecian los suyos; en cuanto a los que 
se arrepienten, es para ellos todo caridad y misericordia (2,5-11). 

Todo entregado a Dios y posesionado por el amor de Cristo (5,13s), 
está enteramente al servicio de los hermanos a causa de Cristo, penetrado 
de celo divino por la comunidad de Corinto, que querría fuese semejante 
a una virgen pura desposada con un único esposo (11,2) 79 . Se ha hecho 
esclavo de todos para merecerles la libertad en Cristo, se ha hecho todo 
para todos a fin de salvarlos a todos (ICor 9,19-23). Usa el lenguaje de 
un padre con sus hijos de Corinto, protestándoles su amor total y desin¬ 
teresado (6,11-13; 7,2-4), y este amor paterno se extiende a todas las iglesias 
de Dios (11,28). Y así, por el evangelio, ha engendrado a sus hijos en Cristo 
Jesús (ICor 4,15). Ahora continúa organizando la vida cristiana en las 
comunidades: cuando puede pasar por ellas, predica; prosigue su tarea 
con las cartas que recuerdan su predicación anterior, preparan sus visitas, 
precisan puntos de doctrina, corrigen los abusos, animan a los fieles a 
vivir santamente delante de Dios en espera de la venida del Señor Jesús. 

En este trabajo apostólico, el humilde Pablo tiene conciencia de la 
grandeza del ministerio que desempeña; no acepta ser juzgado por sus 
hermanos: el Señor juzgará a su apóstol (ICor 4,1-5). Ha consagrado al 
servicio de Dios todos los recursos de su rica personalidad: habilidad y 
simplicidad, ironía y ternura, severidad y suavidad, audacia y humildad 


79. L. Cerfaux, Thiologie de l’Église..., p. 271s. 
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son para él alternativamente medios para ganar a todos los hombres para 
Cristo. El amor de Cristo que le apremia es el secreto de su apostolado. 


§ IV. La epístola a los Romanos, por J. Cambier. 

BIBLIOGRAFÍA 

Comentarios: W. Sanday-A. C. Headlam (ICC, 1902); H. Lietzmann (HNT, 
1906); Lagrangf (EB*, 1931); J. Sickenberger (HSNT *, 1932); C. H. Dodd 
(MFF, 1932); P. Althaus (NTD, 1935); O. Michel (MKNT, 1955); S. Lyon- 
net (BJ*, 1953); O. Kuss (RNT *, 1940); A. Viard (BPC *, 1948); J. Huby-S 
Lyonnet (VS*, 1957); F. Leenhardt (CNT, 1957). 

T. Zahn, Der Brief des Paulus an die Rómer, Leipzig 1910. 

K. Barth, Der Rdmerbrief Munich 5 1929. 

L. Cerfaux, Une lecture de Vépítre aux Romains *, Tournai 1947. 

A. Nygren, Der Rdmerbrief, Gotinga 1954. 

C. K. Barrett, The Epistle to the Romans, Londres 1957. 

S. Lyonnet, Quaestiones in Epistulam ad Romanos *, i-ii, Roma 1955-56. 

R. H. Schelkle, Paulus , Lehrer der Váter, Die altkirchliche Auslegung von Romer 
i-n, Dusseldorf 1958. 

P. Bonnard, Oíí en est l'interprétation de l'épitre aux Romains, RTP, 1951, 
p. 225-243. 

O. Kuss, Der RdmerbrieJ übersetzt und erklárt , Ratisbona 1957ss. 

1. La comunidad cristiana en Roma. 

Roma, capital de un prestigio extraordinario, era por el hecho mismo 
un centro que veía afluir las riquezas de todos los puntos del imperio. 
Pero en cuanto a la atmósfera moral, el catálogo de todos los vicios se le 
aplicaba no menos que a Corinto (cf. Rom 1,24-32). En 57-58, fecha de la 
epístola a los Romanos, nos hallamos en la dichosa época en que Nerón, 
todavía aconsejado por Séneca, procura al imperio una sabia adminis¬ 
tración. La población que se aglomera en Roma es estimada por los his¬ 
toriadores en un millón aproximadamente de habitantes — en su mayoría 
plebeyos y libertos, que viven de las distribuciones habituales, y sobre 
todo una masa de esclavos. «Séneca pintó en términos incisivos la población 
cosmopolita de Roma; la ciudad estaba excesivamente poblada; una 
afluencia de aventureros que llegan de todas las partes del imperio guiados 
por la ambición de los cargos públicos, la sed de placeres, el deseo de hacer 
fortuna. No sé en qué categoría habría clasificado a los cristianos; lo cierto 
es que éstos se reclutaban en los barrios bajos de los extranjeros, y afluían 
de todas las provincias» 80 . Los judíos formaban en la ciudad un grupo 
particularmente homogéneo y poderoso; las excavaciones han sacado a 


80. L. Cerfaux, Une lecture de VÉp. aux Romains, p. 11 (que utiliza a Séneca, De consolatione 
ad Helviam, 6). 
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la luz diversas sinagogas y diversos cementerios que existían el siglo i de 
Jesucristo 81 . 

En el marco de este judaismo helenístico se había comenzado a formar 
la comunidad cristiana; la 1. a de Clemente orienta el espíritu en esta di¬ 
rección. Pero ¿qué decir de los años 57-58 ? En este particular los modernos 
comentaristas de la epístola a los Romanos están divididos. Después de 
Sanday-Headlam y Lagrange, los comentaristas recientes (Michel, Lyon- 
net, Barrett) adoptan una opinión diferente; pero Leenhardt piensa todavía 
en un regreso masivo de judeocristianos expulsados diez años antes por el 
decreto de Claudio 82 . En realidad, este decreto de destierro (49), ocasio¬ 
nado quizá por la hostilidad de los judíos contra la cristiandad naciente, 
había sin duda tenido una aplicación mitigada aun antes de la muerte 
de Claudio (54); en lo sucesivo, los judeocristianos habían podido recu¬ 
perar alguna influencia en Roma. Pero la persistencia de una comunidad 
local después del destierro de los judíos se explica mejor si, ya en la fecha 
del decreto, se contaban allí, en buen número, los cristianos venidos del 
paganismo, y no parece que los judeocristianos repatriados hubieran re¬ 
cuperado la preponderancia cuando san Pablo les escribía su carta. 

En efecto, si se siente en deuda con ellos, es en cuanto apóstol de los gen¬ 
tiles, y así espera recoger frutos apostólicos entre ellos como entre los otros 
gentiles (1,5-6.11-15). Más todavía: las exhortaciones de la epístola, tan 
luego toman un sesgo concreto se dirigen visiblemente a antiguos paganos: 
como quizá se vieran tentados a despreciar a los judeocristianos, les re¬ 
cuerda el papel de la nación judía en el plan salvíñco de Dios (cap. 9-11, 
principalmente 11,16-32); quizá hay también entre ellos «pneumáticos», 
que no estiman bastante el valor real de la antigua ley (3,31; 8,14; 13,8-10), 
se burlan de los débiles que todavía se sienten ligados a ella (14,1-15,13) 
y se escudan indebidamente con la autoridad de Pablo para justificar su 
moral laxista (3,lss; 6,1-15; 7,17). Pablo parece más de una vez referirse, 
en forma indirecta, a los manejos de esta facción antijudía. Esto, no obs¬ 
tante, no le impide al final de su carta poner también en guardia a sus co¬ 
rresponsales contra los doctores judaizantes (16,17-20). Así, a nuestro 
modo de ver, la iglesia de Roma es todavía en su mayoría paganocristiana. 

Hay un hecho que parece sorprendente: en la larga lista de cristianos 
dada en el capítulo 16 — lista que comprende nombres judíos, griegos y 
romanos — no se cita el nombre de Pedro; ni siquiera hace Pablo la me¬ 
nor alusión a él. Por otra parte, puesto que la estancia de Pedro en Roma 
es un hecho sólidamente establecido 83 , hay que inferir sencillamente que 
no estaba en Roma el año 58 y que hasta quizá no hubiese todavía lle¬ 
gado por aquella fecha. 

81. Sanday, p. xm-xxv; Lyonnet, Quaestiones..., i, p. 13-22. Cf. J. B. Frey, Les communautés 
juives á Rozne aux premiers temps de VÉglise, RSR, 1930, p. 275ss. 

82. Cf. Sanday, p. xxxiv; Lagrange, p. xxi-xxiv; Lyonnet, Quaestiones i, p. 45-50; Michel, 
p. 8; Barrett, p. 7; Leenhardt, p. 8ss. Véase el texto de Suetonio, que reproduce el decreto de 
Claudio (Vida de Claudio, 25, 3), en W. den Boer, Scriptorum paganorum I-IV saec. de christianis 
testimonia, Leiden 1948 (p. 8). 

83. S. Lyonnet, Quaestiones.., I, p. 25-43; cf. A. Wikenhauser, Einleitung..., p. 285s. 
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2. La carta enviada a los romanos. 

Autenticidad y unidad de la epístola. 

Exiguo número de críticos puso en duda, en el siglo pasado, la auten¬ 
ticidad de Rom: no vale la pena detenerse en esta opinión, que tuvo es¬ 
casa vida. Otros han visto en la epístola el fruto del trabajo sucesivo de 
varios interpoladores, que se reconocerían por sus diferentes cristologías; 
pero, como ya lo hacían notar Sanday y Headlam, se trata de sistemati¬ 
zaciones subjetivas y arbitrarias que no merecen tomarse en serio. Las 
únicas dificultades reales conciernen a: 1) la fórmula sv pcóp/ri, en 1,7 y 
1,15; 2) la doxología de 16,25-27; 3) el origen del capítulo 16. En cuanto 
a 16,24, repetición de 16,20¿>, la generalidad de los críticos lo considera 
unánimemente como una inserción. 

La ausencia de la fórmula év ptóp,y] en 1,7.15 se observa sobre todo 
en G, manuscrito que omite también los cap. 15 y 16; esta ausencia parece 
intencionada, formaría parte de las variantes introducidas por G y F 
(Sanday-Headlam, Lagrange) 84 , si bien algunos se sirven de ello como de 
argumento para recusar la autenticidad de la localización en Roma (Zahn, 
cuya opinión parece halagar también a Michel) 85 . 

La doxología (16,25-27) 8Ú está transcrita al final del cap. 14 en L y en 
muchos minúsculos, a la vez después del cap. 14 y después del 16 en va¬ 
rios manuscritos, particularmente A y P, después del 15 en P 46 (el más 
antiguo testimonio del texto), al final del 16 en la mayoría de los grandes 
testigos; finalmente, el ms. greco-latino G no posee en absoluto la doxo¬ 
logía, pero deja un blanco después del 14 (lo que confirma a la vez la 
existencia de esta fórmula litúrgica y la vacilación sobre el puesto que se 
le debe asignar). Estas variaciones exigen una explicación. Se ha sugerido 
que la transcripción de la doxología después del cap, 14 podía provenir 
de la omisión del cap. 15-16 en ciertas ediciones antiguas (aquí se cita a 
Marción), y que su inserción después del 15 sería debida a necesidades de 
la lectura litúrgica, que habría inducido a prescindir de las noticias per¬ 
sonales del 16. 

Conjeturas plausibles. Otros, en cambio, prefieren poner en duda la 
autenticidad paulina de 16,25-27: sería una cláusula litúrgica introducida 
secundariamente a continuación del texto (Michel, que sigue a otros). En 
realidad, no se puede presentar en este sentido ningún argumento convin¬ 
cente: ni el estilo demasiado recargado de una frase enrevesada, que no 
sorprende tanto en san Pablo y se encontrará sobre todo en las epístolas 
de la cautividad; ni el uso de la palabra «misterio», que tiene fiadores 
no sólo en Ef 3,10, Col 2,2-3, sino ya en ICor 2,7 (sin hablar del uso de 


84. Sanday, p. lxxxix; Lagranoe, p. lxdc. 

85. Zahn, p. 51; Michel, p. 35. 

86. J. Dufont, Pour VUstoire de la doxologie finale de l'épltre aux Romains , «Revue Bsn.», 
1948, p. 1-12. - Excursus de Laorangb, p. 380-386. Cf. Lyonnet, BJ, p. 131. 
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Qumrán) 87 . Así, se puede mantener la autenticidad paulina y el puesto 
del pasaje al final de la epístola. Pero ahora se plantea un problema más 
importante: ¿dónde habría terminado originariamente la carta? ¿Des¬ 
pués del cap. 16, como ahora, o bien más arriba? Esta cuestión está re¬ 
lacionada con la de la autenticidad del cap. 16 y la de sus destinatarios. 


Los destinatarios. 

Una larga tradición literaria, confirmada por Rom 1,7 y 15, hace de 
Rom 1-16 una sola carta dirigida a la comunidad cristiana de Roma. 
Pero fundándose en el tenor general de la epístola, en el carácter particu¬ 
lar de Rom 16 comparado con los otros capítulos, y ciertos hechos de 
crítica textual, diversos exegetas buscan otra explicación. La más propa¬ 
gada ha sido presentada de nuevo recientemente por Manson y aprobada 
por Munk 88 . En Rom 1-15 se daría la exposición, bastante general, de 
una cuestión que había preocupado siempre a san Pablo: la justifica¬ 
ción por la fe. Pablo habría deseado darle gran publicidad. Así, aun co¬ 
municando oralmente su contenido a diversas iglesias, lo habría dado a 
conocer por escrito a algunas otras comunidades, en primer lugar a la de 
Roma, pero también a la de Éfeso. A Roma habría enviado Pablo sólo 
los cap. 1-15; a Éfeso, donde conocía a mucha gente debido a su estancia 
de tres años, la habría enviado añadiendo a los 15 primeros capítulos 
una serie de saludos para numerosos fieles de la comunidad, de la que se 
había separado hacía poco tiempo (16,3-16), poniendo además en guardia 
contra los judaizantes, cosa que se comprende perfectamente en esta 
hipótesis (16,17-20). Tal sería el origen de Rom 16. El texto actual de la 
epístola correspondería, pues, a su edición efesina; la variante de P 46 sería 
todavía un testimonio de la edición romana. La mención de Áquila y 
Prisca (16,3-5), conocidos por los corintios, entre quienes Pablo escribe 
su carta (Act 18,2), supondría la presencia de aquéllos todavía en Éfeso 
(cf. Act 18,26; ICor 16,19). La mención del primer convertido de la pro¬ 
vincia de Asia (16,5) sería sumamente natural, y varias alusiones se refe¬ 
rirían a la cautividad efesina del apóstol (16,4.7). En fin, en Éfeso se explica 
mejor que en Roma que Pablo conozca allí a tanta gente. 

Pese a este cúmulo de argumentos, todavía no puede darse por demos¬ 
trada la teoría. La cautividad de Pablo en Éfeso es una cuestión discutida. 
Por otra parte, Áquila y Prisca pudieron regresar a Roma una vez que se 
hubo calmado Ja persecución contra los judíos de Italia hacia el 54 (fecha 
de la muerte de Claudio). Esas dos docenas de nombres del cap. 16 pueden 
designar a personas encontradas por Pablo eventualmente en sus correrías 
apostólicas: muy acertadamente se ha hecho notar que se había predicado 

87. En cuanto al uso de «misterio», Michel (p. 353) remite al Peser de Habacuc (i, 5 y u, 8, 10); 
cf. K. Eluger, Studien zum Habakuk - Kommentar von toten Meer, Tubinga 1953. — Véase tam¬ 
bién F. Nótscher, Zur theologische Termmologie der Qumrán - Texte* , p. 71ss. 

88. T. W. Manson, St. Paul'& Letter to the Romains and the others , BJRL, 1948, p. 224-240; 
J. Munk, Paulus und die Heilsgeschichte, p. 190-203. 
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el evangelio a una clase social de carácter un tanto nómada. Además, 
todos estos nombres se encuentran en las inscripciones romanas, mientras 
sólo algunos se encuentran en las inscripciones descubiertas hasta ahora 
en Éfeso. Finalmente, no se puede excluir que Pablo hubiera tenido ya 
algún conocimiento de la importante comunidad romana, renombrada 
por su fe (1,8), como también, sin duda, por su situación en la capital 
del imperio. Algunos rasgos concretos de Rom se explican mejor como 
alusiones fundadas en una información precisa, que Pablo podía haber 
recibido de Áquila y de Prisca o de otros cristianos relacionados con los 
grandes centros del imperio. Añadamos que la hipótesis de una carta 
dedicada a un problema general, sin relación directa con las necesidades 
del ministerio 89 , responde muy poco a la manera habitual de Pablo: si 
toma la pluma, es siempre debido a las necesidades de su apostolado 90 . 

Ocasión y finalidad de la epístola. 

Ya dejamos dicho que Pablo tenía la intención de ir pronto a España 
pasando por Roma (15,28s; 1,9-15): ésta es la ocasión inmediata de la 
carta. Pero, antes, quiere ir a Jerusalén a llevar el fruto de la colecta hecha 
en Macedonia y en Acaya (15,25-27). Habiendo anunciado el evangelio 
desde Jerusalén hasta Iliria (15,19), considera terminado su quehacer 
en Oriente (15,23). Así pues, lo continuará entre los gentiles de Occidente; 
los hermanos de Roma, a los que visitará de paso, le ayudarán a ir a pre¬ 
dicar a Hispania (15,24). En sí, este proyecto español era muy natural: es 
sabido que desde el primer siglo de nuestra era había judíos establecidos 
en la península. De hecho, el arresto de Pablo en Jerusalén desbaratará 
estos proyectos: llegará a Roma como cautivo, víctima de los manejos 
de los judíos incrédulos que él adivina ya anticipadamente (15,31). 

La preparación de este viaje a Occidente proporciona a Pablo el medio 
de disponer los espíritus de una comunidad lejana, ya relativamente an¬ 
tigua, para acoger su evangelio. De paso, le veremos disipar las preven¬ 
ciones que judeocristianos de mala voluntad pudieron despertar contra 
él: ¿habría dejado Pablo de reconocer ya la vocación religiosa del pueblo 
escogido (3,lss; 9,lss)? ¿No incitará a pecar para hacer abundar la gracia 
(3,8; 6,1.15)? 

Pablo va sobre todo a exponer su evangelio, su manera de presentar 
la buena nueva de Cristo. Desde su conversión se había percatado clara¬ 
mente del papel único de Cristo en la salud de los hombres. Llamado por 
vocación personal al apostolado entre los paganos, ha hallado en esta 
intuición primera la regla de su actitud frente a la Escritura y a las prác¬ 
ticas de la ley judía. Combatido por los judíos, contrariado en su minis¬ 
terio incluso por los judeocristianos, ha visto aguijoneada su reflexión 


89. H. Windisch, Das Neue Testament im Licht der neugefundenen Inschriften, Papyri und 
Ostraka, 1910, p. 201-222. 

90. J. Munk, o.c., p. 58-60, 294, 300... F. Leenhardt, CNT, p. 10. 
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más bien hacia el problema central de la salud por la fe en Jesucristo. La 
epístola a los Gálatas le había dado ya ocasión de exponer claramente 
la tesis, pero en una atmósfera de polémica. Ahora vuelve a ella, pero 
en forma más serena y madura. Estudiando la epístola a los Romanos en 
este aspecto, es como descubrimos su estrecha relación con el ministerio 
apostólico de Pablo. Sus destinatarios condicionan muy poco su fondo o 
su forma. No es tampoco una síntesis completa de teología, elaborada 
por Pablo al cabo de veinte años de apostolado: hay demasiadas omisiones 
que impiden considerarla como tal, y en este particular los reformadores 
del siglo xvi exageraron ciertamente su carácter 91 . Mas Pablo cree hallar 
una buena ocasión para exponer ampliamente un tema que ha meditado 
prolijamente: la salud de Dios, aportada por la predicación del evangelio, 
primero a los judíos, después a los gentiles; la salud, fuerza divina, ne¬ 
cesaria a todos y gratuita para todos (1,1-2.16-17). 


Lengua, estilo y forma literaria. 

Nada tiene de extraño que la carta, enviada a Roma, fuera escrita 
en griego: amplios estratos de la población hablaban esta lengua. El len¬ 
guaje de Pablo es aquí el de un espíritu formado por los buenos usos, 
aunque sin pretensiones literarias; toda la epístola está escrita en un tono 
digno y evita las expresiones familiares. El estilo se puede caracterizar 
así: energía y vivacidad, dominio y fuego de elocuencia, lenguaje rápido 
e incisivo. Da la impresión de hallarnos ante un luchador que tiene los 
ojos fijos constantemente en sus adversarios. Numerosos casos de ana¬ 
coluto recuerdan a veces que Pablo dictaba; más a menudo son una mani¬ 
festación del temperamento de Pablo, cuyo pensamiento rápido está 
siempre en movimiento. La diatriba, método de exposición doctrinal en 
forma de discusión, popularizado sobre todo por los estoicos, es empleada 
a menudo en Rom; en los pasajes en cuestión hay que reconocer un pro¬ 
cedimiento literario familiar a Pablo, más bien que alusiones a su vida 
concreta. Este hecho plantea el problema de la dependencia de Pablo 
frente a conceptos y tradiciones del mundo helenístico, iranio y semita. 
Pero siempre resultará difícil señalar componentes precisos, pues general¬ 
mente nos hallamos ante hechos de cultura que habían venido a ser pa¬ 
trimonio común en todo el próximo Oriente. En todo caso, el estilo de 
Rom es sin duda alguna el de Pablo. Tercio, su secretario (16,22), no debió 
influir en el lenguaje ni en la composición, contrariamente a las con¬ 
jeturas de Roller 92 . 

A lo largo de la exposición presenta Rom gran variedad de formas 
literarias: trozos de estilo litúrgico (1,1-7; 16,25-27), discusión en estilo 
de diatriba (2,1-25), demostración rabínica fundada en textos escriturís- 
ticos (3,1-20; 4,1-25; 9,1-11,10), pasajes hímnicos (8,31-39; 16,25-27). 

91. Cf. los com. de Leenhardt, p. 13; de Michel, p. 5; de Lagrange, p. xxxn. 

92. O. Roller, Das Formular der paulinischen Briefen, Stuttgart 1933 , p. 470. 
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Lo que domina en general es la exposición teológica del predicador, en¬ 
tremezclada de parénesis y de exhortación (cf. 6,1-14; 12,lss; 13,11-14). 
Se siente el estilo oral semítico, equilibrado y rítmico, a través de las fra¬ 
ses griegas de Pablo 93 . 


3. El plan de la epístola a los Romanos. 

El plan de Rom aparece con bastante nitidez desde la primera lectura, 
si nos atenemos sólo a las líneas principales. Pero cuando se desciende a 
los detalles, se vacila sobre la importancia de ciertas perícopas y sobre las 
articulaciones internas de toda la demostración. Diversos estudios se han 
dedicado estos últimos años a este problema particular, sin contar las 
posiciones tomadas por los comentaristas recientes 94 . Prescindiendo de 
numerosas divergencias, a veces importantes, los planes propuestos se 
pueden reducir a estos tres esquemas generales, que implican variantes 
secundarias: 


Esquema i 

Esquema n 

Esquema ni 

1,1-15 

1,1-15 

1,1-15 

1,16-5^21 i 1,16-5,11 

1,16-4,25 

1,16-4,25 

1,16-4,25 

5,12-8,39 

5,1-8,39 

5,1-6,23 

5,1-11,36 

6,1-8,39 ! 


7,1-8,39 


9,1-11,36 

9,1-11,36 


12,1-15,33 

12,1-15,33 

12,1-15,33 

16,1-24 

16,1-24 

16,1-24 

16,25-27 

16,25-27 

16,25-27 


Esta sinopsis pone de relieve diversos hechos. S> se deja aparte el capí¬ 
tulo 16, billete personal seguido de una doxología, y la parte parenética, 
cap. 12-15, la diversidad de las estructuras propuestas afecta a la dispo¬ 
sición de los materiales en el interior de 1,16-11,36. Todos están de acuerdo 
para poner fuertemente de relieve 1,16-17, versículos que anuncian el ob¬ 
jeto de la epístola. Pero luego dos puntos principales son objeto de discu¬ 
sión: por una parte, la importancia del cap. 5 y su carácter en el conjunto 
del texto (¿hay que cortar después, en medio o antes del capítulo?); por 
otra parte, la relación de los cap. 9-11 con los capítulos precedentes 
(¿parte nueva?, ¿simple apéndice?, ¿continuación del argumento?). Para 
llegar a estas soluciones los críticos recurren a indicios de orden diverso. 


93. Cf. E. Norden, Die antike Kunstprosa, u, p. 492ss. Sobre la lengua, véase el análisis de¬ 
tallado de Lagrange, p. xlii-lx. 

94. K. Prumm, Zur Struktur des Rómerbriefes, ZK.T, 1950, p. 339-349. A. Feuillet, Le plan 
salvifique de Dieu d'aprés V¿pitre aux Romains, RB, 1950, p. 336-387. S. Lyonnet, Note sur le plan 
de V¿pitre aux Romains , RSR, 1951, p. 301-316. J. Kürzinger, Die Grundgedanken des Romer- 
briefes , Bib. und Kirche, 1953, p. 3-11. E. Ortigues, La composition de V¿pitre aux Romains (1- VIII), 

VC, 1954, p. 52-81. J. Dupont, Le probléme de la structure littéraire de V¿pitre aux Romains, RB, 
1955, p. 363-397. Suitbertus a Sto Johanne a Cruce, De structura idearían in Epist. ad Romanos, 

VD, 1956, p. 68-87. 
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Las divergencias de sus modos de ver vienen, a lo que parece, en primer 
lugar de la diferente manera de apreciar el contenido y el valor relativo 
de tal o cual capítulo (cap. 5 ó 9-11), así como de la importancia que 
conceden a la estructura y a las formas literarias capaces de sugerir las 
orientaciones del pensamiento de Pablo. 

Las estrechas relaciones entre Rom 5 y Rom 8 nos invitan a no intro¬ 
ducir un corte importante después del cap. 5, que completa la primera 
exposición (1,16-4,25) sobre la justicia salvífica de Dios. Por otra parte, 
si Pablo da tal amplitud a los cap. 9-11, es que el asunto tiene un puesto 
importante en las preocupaciones de los judeocristianos de Roma (como de 
todas partes): es una objeción al plan salvífico de Dios, revelado primero 
a los judíos y rechazado por ellos; es, pues, muy estrecho el lazo con los 
cap. 1-8. Más bien que seccionar la epístola en: 1-4/5-8 (ó 1-5/6-8); luego 
9-11; 12-15, nos parece necesario marcar más fuertemente la unidad 
de los once primeros capítulos, desarrollo del tema anunciado en 1,16-17. 
Las subdivisiones internas de la segunda parte (12-15) y del billete fa¬ 
miliar (16), apenas si dan lugar a discusión. Llegamos así al esquema 
siguiente: 


Introducción: encabezamiento y acción de gracias 1,1-15 

I. Exposición sobre la justicia de Dios 1,16-11,36 

Proposición del tema 1,16-17 

1. Incapacidad de todos los hombres , judíos y paganos, para 

adquirir la justicia de Dios 1,18-3,20 

2. Manifestación de la justicia de Dios por Cristo 

a) exposición del plan de Dios 3,21-26 

b) primera justificación histórica de este plan 3,27-4,25 

3. La justicia de Dios nos salva gratuitamente por Cristo 5,1-21 

4. La justicia de Dios aporta una liberación del pecado, de la 

muerte y de la ley 6,1-7,25 

5. La justicia dada por Cristo es vida en el Espíritu, prenda 

de esperanza escatológica 8,1-29 

6. Problema histórico: el plan de Dios frente al pueblo judío, 

que ha rechazado a Cristo 9,1-11,36 

II. Exigencias morales de la justicia de Dios 12,1-15,13 

Introducción: ser enteramente de Dios 12,1-2 

1. Práctica de la justicia: consejos diversos 12,3-13,14 

2. Un caso particular: los «débiles» y los «fuertes» 14,1-15,13 

Billete familiar 15,14-16,24 

1. Noticias y proyectos 15,14-33 

2. Recomendación de Febe y saludos 16,1-16 

3. Pone en guardia contra los falsos doctores 16,17-20 

4. Saludo de los compañeros de Pablo 16,21-24 

Doxología final 16,25-27 
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4. Análisis de la epístola. 

Introducción: encabezamiento y acción de gracias (1,1-15). 

Contrariamente a la sequedad y al carácter polémico que reviste el 
saludo en Gál, el de Rom (1,1-7), formulado en tono solemne, enuncia 
el propósito de san Pablo y subraya el rico contenido teológico de la epís¬ 
tola: el evangelio preanunciado por los profetas, se ha realizado en Cristo, 
descendiente de David, pero constituido por su resurrección en estado de 
Señor, con poder para santificarnos según el Espíritu (1,4; compárese con 
4,25; 6,1-14; 7,4; <8,10-11) 95 . Pablo ha sido elegido para anunciar este 
evangelio a los gentiles, de los que forman parte los romanos. Por eso, 
formulando una acción de gracias por su fe, Pablo les comunica con deli¬ 
cadeza su proyecto de ir a verlos, ya que se debe a todos, griegos y bár¬ 
baros, sabios e ignorantes (1,8-15). 


Primera parte: exposición sobre la justicia de Dios. 

Proposición del tema (1,16-17). 

Hay que notar en estos versículos la acumulación de las palabras 
clave de la epístola: evangelio; fuerza de Dios; salud; creyente; fe; «ju¬ 
díos primero, luego griegos»; justicia de Dios; revelación de la justicia 
en el evangelio (lo que hace de ella un acontecimiento escatológico); 
«como está escrito». Con estas palabras clave rozamos los temas funda¬ 
mentales de la teología paulina. Ahora bien, la sección 1,18-11,36 va a 
ligarse orgánicamente con esta proposición del tema. En el centro: la re¬ 
velación de la justicia de Dios (3,21-4,25), que nos salva (cap. 5), nos libera 
del pecado, de la muerte y de la ley (cap. 6-7), nos da la vida del Espí¬ 
ritu, la mejor prenda de la salud final (cap. 8). Esta revelación (1,17) es la 
pieza maestra del plan divino, en el que la sucesión «judíos-gentiles» ocupa 
un puesto importante, sea en relación con la «cólera» de la que el evan¬ 
gelio libera a los unos y a los otros (1,18-3,20), sea en relación con la salud 
o la incredulidad de los judíos, que después de haber provocado la jus¬ 
ticia en favor de los gentiles (3,21-8), se transformará a su vez en fe que 
recibirá la salud (9-11). 


1 ) Incapacidad de todos, judíos y paganos, para obtener la justicia 
(1,18-3,20). 

Todos los hombres son objeto de la cólera divina, incapaces como 
son de adquirir la justicia: tal es el primer punto. Pablo lo demuestra 
en dos etapas: primero, para los paganos; luego, para los judíos. 


95. Sobre Rom, 1,4: M.E. Boismard, Constitue fils de Dieu, RB, 1953, p. 5-17. 
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a) Los paganos (l,18-32) 96 . Han desconocido a Dios, que se les mani¬ 
festaba en la creación 97 , y han vuelto los ojos a los ídolos (19-23). Pablo 
usa aquí el vocabulario sapiencial para estigmatizar la locura humana, 
que se desvía del conocimiento de Dios, y para expresar una de sus grandes 
ideas religiosas: hay que escoger entre Dios, que es sabiduría y salud, 
y, por otra parte, la sabiduría humana, que es vanidad y locura (l,21s; 
cf. ICor 1-4). En consecuencia de su locura, los paganos han sido entre¬ 
gados por Dios a la impureza degradante y a todos los demás vicios 
(1,24-32). El catálogo de pecados trazado aquí, constituye un motivo 
literario familiar en la diatriba estoica; pero Pablo utiliza su material 
de manera muy suya, inspirándose quizá en la literatura judeohelenística 
(compárese Sab 13-14) 98 . 

b) Los judíos (2,1-3,8). Delante del juicio de Dios, los judíos se hallan 
en el mismo pie que los paganos: todos serán castigados por sus faltas, 
primero los judíos, luego los paganos (2,11). En un ataque más directo 
refuta Pablo las pretensiones judías en este punto: ni la ley, ni el nombre 
de judío, ni la circuncisión pueden salvar del juicio. El judío tiene su ley, 
pero los paganos tienen su conciencia Í12-16). El judío se jacta de su supe¬ 
rioridad religiosa, pero sus pecados hacen que se blasfeme de Dios entre 
los paganos (17-24). El judío está circuncidado, pero la verdadera circun¬ 
cisión es la del corazón (25-29). Todos los subterfugios son inútiles para 
esquivar la conclusión: los judíos son condenables (3,1-8). 

c) Vuelta al leitmotiv (3,9-20). Nadie, pues, judío o pagano, está jus¬ 
tificado delante de Dios; Pablo cita a este propósito una retahila de textos 
de la Escritura que apoyan sus afirmaciones. Este remate prepara la ex¬ 
posición que sigue: la justicia divina se revelará por contraste con la in¬ 
justicia humana. 


2) La manifestación de la justicia de Dios por Cristo (3,21-4,25). 

a) Exposición del plan de Dios. La justicia de Dios, acontecimiento es- 
catológico predicho por la ley y los profetas, se ha manifestado en la 
época mesiánica en la muerte sangrienta de Jesús, propiciación por los 
pecados de los que tenían fe en Él. Dios ha mostrado así su designio de 
justificar a los que creen en Jesús (3,21-26). Esta exposición densa del 
evangelio paulino recuerda sus tesis fundamentales, expresadas en un 
lenguaje técnico tomado de la Escritura (justicia, gracia, redención, pro¬ 
piciación 99 ); pero reproduce también temas de la tradición cristiana pri- 


96. L. Cerfaux, Le monde paien vu par saint Paul , Recueil L. Cerfaux, II, p. 415-423. — Sobre 
la composición de Rom, 1, 18-32, v. también: S. Lyonnet, en «Bíblica», 1957, p. 35-40, H. Schlier, 
Die Zeit der Kirche , p. 29-37. 

97. A. Feuillet, La connaissance naturelle de Dieu parmi les hommes, d'aprés Rom., 1, 18-23, 
en «Lumiére et Vie», xiv (1954), p. 207-224. 

98. M. J. Lagrange, Le catalogue des vices dans VÉpitre aux Romains, RB, 1911, p. 534-549; 
M. M. Pohlenz, Paulus und die Stoa, ZNW, 1949, p. 69-104. Cf. com. de Michel, p. 61, n. 1. 

99. L. Morris, The Meaning of EAaonfjpiov in Rom., 3, 25, NTS n (1955-56), p. 33-43. — 
Cf. S. Lyonnet en «Bíblica», 1957, p. 40-61 (bibliografía, p. 40, n. 2). 
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mitiva, ampliados mediante la reflexión religiosa del apóstol y adaptados 
a un nuevo horizonte. La palabra «fe» se repite como un estribillo. 

b) Justificación por la Escritura: el ejemplo de Abraham. Reanudando 
la discusión con el adversario judío, Pablo describe el fracaso de la justicia 
de la obra en favor de la justicia de la fe (27-31: la palabra «fe» recurre 
cinco veces en estos versículos). En apoyo de su tesis argumenta con el 
ejemplo de Abraham (cf. Gál 3,6). Abraham fue justificado en atención 
a su fe, gratuitamente (Gén 15,6), como cuando Dios perdona a un pecador 
(Sal 32,1-2; Rom 4,1-8). Antes de su circuncisión es, pues, padre de los 
creyentes incircuncisos, no menos que de los circuncisos (4,9-12) 100 . La 
herencia prometida por Dios le viene de la justicia obtenida por la fe, 
independientemente de la ley, que no produce sino la cólera (13-17). Tal 
fue la fe de Abraham, modelo de la nuestra, que se le tuvo en cuenta para 
justicia (18-22). También a nosotros nos justificará igualmente nuestra 
fe en Cristo (23-25). Habiendo así presentado la nueva justicia, Pablo va 
ahora a describir sus riquezas. 

O 3) La justicia de Dios nos salva gratuitamente por Cristo (5,1-21). 

a) La justicia de Dios, prenda de salud (5,1-11). La justificación nos 
fue concedida por Dios cuando todavía éramos pecadores, como conse¬ 
cuencia de nuestra fe en la muerte redentora de Cristo, que es nuestra 
reconciliación 101 ; es el amor divino derramado en nuestros corazones 
por el Espíritu Santo y nos proporciona una gozosa seguridad de la salud 
final. 

b) Una perspectiva de historia sagrada (5,12-21). La desobediencia 
del primer Adán, «por causa del cual» 102 todos pecaron, introdujo la 
cólera de Dios y la muerte en el mundo. Pero la obediencia de Cristo 
triunfó del pecado de uno solo, mereciendo para nosotros, y muy abun¬ 
dantemente, el don de la vida. 

4) La justicia de Dios aporta una liberación del pecado, de la muerte 
y de la ley (6,1-7,25). 

La antítesis «pecado, gracia» 103 de 5,20s, reproducida en 6,ls, cons¬ 
tituye el lazo verbal entre los dos capítulos y una transición a una nueva 
amplificación de Pablo sobre la justicia. 

a) La justicia, liberación del pecado (6,1-23). 

Muerte, pecado, y muerte, vida (6,1-14): la muerte, «salario del pe- 


100. L. Cerfaux, Abraham , pére en circoncision, Recueil, u, p. 333-338; Le Christ dans la thio - 
logie de saint Paul, p. 160-169. 

101. J. Dupont, La réconciliation dans la íhéologie de saint Paul, París-Brujas 1953. 

102. Sobre esta interpretación de écp’4> : L. Cerfaux, Le Christ..., p. 177-180. — S. Lyonnet, 
en «Bíblica», 1955, p. 436-456; Le péché originel et Vexégése de Rom 5, 12ss, RSR, 1956, p. 53-84. — 
A. M. Dubarle, Le péché originel dans V¿enture*, París 1958, p. 121ss. 

103. J. Nélis, Vantithése littéraire dans les épitres pauliniennes, ETL, 1943, p. 18-53. 
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cado» (23), por el bautismo en la muerte de Cristo 104 , viene a ser una 
muerte al pecado y una vida nueva para Dios: los bautizados, liberados 
del pecado, han pasado al régimen de la gracia y ya no pueden aceptar 
en su vida concreta el reinado del pecado. 

El servicio de la justicia (6,15-23): los bautizados, anteriormente es¬ 
clavos del pecado, que acarreaba la muerte, lo son actualmente de la 
justicia, que da la santidad y la vida eterna. 

b) La justicia, liberación de la ley (7,1-25). 

Liberación de la ley por la fe en Cristo: los cristianos, vinculados a la 
muerte de Cristo por el bautismo, son por ello mismo liberados de la ley 
que los incitaba al pecado (Pablo piensa especialmente en los cristianos 
venidos del judaismo); la vida nueva en el Espíritu sucede al antiguo ré¬ 
gimen de la letra. 

Discusión: la ley ¿tendría por efecto el pecado? (7-25). Esta perícopa 
no presenta ni el análisis psicológico de la situación del hombre después 
del pecado del primer Adán (cf. 5,12), ni la historia religiosa de san Pa¬ 
blo antes de la conversión; todavía explica menos la situación de los 
cristianos, pero describe la del judío bajo la ley antigua 105 . Ésta, santa y 
buena en sí misma (12), espiritual (14), se aliaba, sin embargo, con el 
pecado que está en el hombre y aumentaba su concupiscencia (8); así ha 
hecho ver mejor toda la malicia del pecado. Contra la ley de la inteli¬ 
gencia (voo?), que aceptaría de buena gana la ley de Dios (—la voluntad de 
Dios), se ligaban victoriosamente la ley de la carne, el pecado y la ley; 
sólo el Señor Jesucristo aporta la liberación. Todo el desarrollo está 
construido sobre la antítesis: ley, pecado, muerte; gracia, justicia, vida 
en el Espíritu. 

5) La justicia dada por Cristo es una vida en el Espíritu, prenda de es¬ 
peranza escatológica (cap. 8) 106 . 

9 a) La inhabitación del Espíritu (8,1-13). El tema de la vida nueva es¬ 
taba ya insinuado en 5,18.21; 6,4.11; 7,6. Ahora lo explica Pablo más 
profundamente refiriéndolo a la acción del Espíritu en los bautizados. 
La redención, decidida por el Padre y realizada por el Hijo hecho hombre 
en favor de sus fieles, hace que habite en ellos el Espíritu (v. 4.11); éste 
les da la posibilidad de observar la ley (4), de orientar su vida hacia el 
Espíritu (5-10), y garantiza su resurrección (11). Hay, pues, que vivir 
según el Espíritu (parénesis de tenor pastoral: 9-13). 

104. Cf. R. Schnackenburo, Das Heilsgeschehen bei der Taufe nach dem Apostel Paulus*, 
Munich 1950; Taufe und Tod (Rom., 1-11), en Vom christlichen Mysterium, Dusseldorf 1951, p. 9-21. 
Crítica por V. Warnach, Taufe und Christusgeschehen nach Rom. 6, Ars Lit., 1954, p. 284-366 (War- 
nach reasume ideas de Dom Casel). Vuelta al asunto por R. Schnackenburo, Todes - und Lebens- 
gemeinschaft mit Christus, «Munch Theol. Zeitschrift», 1955, p. 32-53. Cfr. H. Schlier, Die Taufe 
nach dem 6. Kapitel des RÓmerbriefes, en Die Zeit der Kirche *, p. 47-56. 

105. Cf. Lagrange, p. 166; Michel, p. 145s. — E. Stauffer, TWNT, h, p. 355-358. En el 
rabinismo: Strack-Billerbeck, m, p. 240. Nygren vuelve a la interpretación de los primeros re¬ 
formadores. Respuesta de P. Althaus, en TLZ, 1952, p. 475-480. 

106. J. Huby, La vie dans TEsprit d’aprés saint Paul (Rom 8), RSR, 1940, p. 5-39. S. Lyonnet, 
Liberté du chrétien et loi de TEsprit selon saint Paul, en Christus, 1954, p. 6-27. 
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b) Los hijos adoptivos y el Espíritu (8,14-17). El Espíritu, recibido en el 
bautismo (cf. los aoristos del griego), nos hace comprender nuestra con¬ 
dición de hijos y nos asegura la herencia de los hijos de Dios. 

c) La posesión del Espíritu, esperanza de la gloria (8,18-30). El tema 
de la herencia futura introduce por antítesis el de los sufrimientos en 
este mundo: toda la creación, asociada al hombre, espera su liberación. 
Pero, sobre todo, aquellos en quienes habita el Espíritu y por quienes in¬ 
tercede, verán realizarse el plan de salud divina: Dios que los ha conocido, 
predestinado, llamado, justificado, los glorificará ciertamente. 

d) Himno de la esperanza cristiana (31-39) 107 . El hecho de la redención 
y de la justificación realizadas por Dios da a los fieles la certeza del triunfo 
en medio de las tribulaciones de la vida presente: nada los separará del 
amor de Dios manifestado en el Señor Jesús, y, 

6) Problema histórico : el plan de Dios frente al pueblo judío que ha 
rechazado a Cristo (9-11) 108 . 

El nexo de esta sección con lo que precede se realiza por medio de 
una antítesis: frente a la esperanza cristiana ¿cuál es la situación de los 
israelitas, el pueblo de la elección y de las promesas, en el que Cristo 
tomó carne? De hecho, la incredulidad de los judíos parece contradecir 
la exposición paulina sobre el plan salvífico de Dios. A este problema 
angustioso para un judío, como sigue siéndolo san Pablo, éste, conver¬ 
tido en teólogo cristiano, da una respuesta recordando las grandes etapas 
de la historia de la salud. 

a) La libre elección de Dios en el plan de la salud (9,6-33). Dios no 
aseguró nunca la salud sino a los hijos de la promesa, objeto de su libre 
elección (6-13). Nadie puede pedirle cuentas si quiere manifestar su cólera 
en los unos y su misericordia en los otros (14-24). Finalmente, las Escri¬ 
turas atestaban que los gentiles vendrían a ser el pueblo de Dios, mientras 
que de los judíos sólo subsistiría un resto (15-33). Esto es precisamente 
lo que sucedió cuando Israel tropezó con la piedra de escándalo que es 
Cristo. 

b) El misterio de la incredulidad judía (cap. 10). La incredulidad judía 
proviene de una falta de docilidad al plan salvífico de Dios: Israel busca 
la salud en la justicia de la ley, mientras que Cristo aporta la justicia de la 
fe, a todos, judíos o paganos (1-13). Esta justicia fue anunciada por los 
predicadores del evangelio; pero pocos creyeron entre los judíos, mientras 
que a Dios le hallaban los que no le buscaban (14-21). Toda esta sección 
está construida todavía sobre textos de la Escritura. 


107. Sobre la estructura del trozo: Lagrange, p. 217ss y Michel, p. 184ss, que utilizan: 
J. Weiss, Beitrage zur paulinischen Rhetorik, 1897. 

108. Sobre Rom 9-11: Lyonnet, Quaestiones..., n. — J. Munck, Christus und Israel Eine Aus- 
legung von Rom. 9-11, Copenhague 1956. — E. Dinkler, The Historical and Eschatological Israel 
im Rom. 9-11, «Joum. of Reí.», 1956, p. 109-127. — L. Cerfaux, Le privilége dTsraél selon saint 
Paul, Recueil, ir, p. 339-364; Théologie de l’Église..., p. 3-57, sobre todo 31-43. 
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c) La salud de Israel (cap. 11). La etapa final del plan de Dios se des¬ 
arrolla, pues, de la forma siguiente: Dios no ha abandonado a su pueblo, 
pero actualmente el pueblo está representado sólo por un resto; los otros 
se han endurecido (11,1-10). ¿Se han de envanecer por eso los paganos 
convertidos? No, no queda lugar para el envanecimiento humano ante la 
bondad gratuita de Dios: la salud de los paganos sólo la quiso Dios para 
provocar los celos de los israelitas infieles; y si los paganos, siendo brotes 
silvestres, han podido ser injertados en el tronco del olivo de Israel, ¡ cuán¬ 
to más fácil será volver a injertar a los judíos finalmente convertidos (11- 
24)! Efectivamente, hay un misterio final: el de la salud de todo Israel, 
cuando la masa de los paganos haya entrado en el pueblo de Dios. Por¬ 
que la elección de Dios es sin arrepentimiento (29); y todos los hombres 
tienen que reconocerse pecadores para hallar la misericordia de Dios 
(25-32). 

d) Himno final (11,33-36). Un himno de tono sapiencial termina la 
exposición del misterio de Israel: no se puede comprender el plan de Dios; 
pero Dios es el Señor absoluto, digno de toda alabanza. 

Segunda parte: exigencias morales de la justicia de Dios. 

Introducción: el sacrificio espiritual (12,l-2) 10 ?. 

El género parenético de la segunda parte permite a san Pablo darle 
una composición menos rigurosa. Aquí se ve cuáles son las consecuencias 
prácticas de la justicia cristiana. En una palabra se resumen así: el fiel, 
aceptando la nueva justicia, se ofrece a Dios en un culto espiritual, como 
en un sacrificio vivo y santo. 

1) Práctica de la justicia (12,3-13,14). 

a) Uso de los carismas para el bien común del cuerpo, cuyos miembros 
son los cristianos (12,3-8; cf. ICor 12). 

b) Consejos de vida cristiana, centrados en la práctica de la caridad 
(13,9-21). 

c) Deberes con las autoridades civiles (13,1-7). 

d) Vuelta al mandamiento de la caridad, que encierra toda la ley 
(13,8-10). 

e) Tema de exhortación centrado en la parusía: como el cristiano es 
hijo de la luz, debe revestirse de las armas de la luz (13,11-14; compárese 
Ef 5,8-16 y 6,11). 

2) Un caso de conciencia: los «débiles » y los <<fuertes » (14,1-15,13). 

La larga exposición 14,1-15,13 se refiere a un problema concreto de la 
comunidad romana, análogo al caso de conciencia planteado por la man- 

109. P. Seidensticker, Lebendiges Opfer (Rom., 12, 1)*, Munster 1954. 
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ducación de los idolotitos (ICor 8,10), pero no idéntico. Los «fuertes» son 
los que juzgan de todas las cosas con la libertad que da la fe; los «débiles» 
se creen obligados a ciertas observancias, las relativas a los alimentos y 
otras. Se trata visiblemente de los judeocristianos, todavía no liberados 
de las prácticas de la ley 110 . La regla de conducta propuesta reproduce 
la de ICor 8-10: las exigencias de la caridad y de la edificación mutua 
deben pasar por delante incluso de la libertad que se apoya en la fe (14,1- 
15,2). A esto conduce el ejemplo de Cristo (15,3-6). Así, judíos y gentiles 
alabarán a Dios con un solo corazón (15,7-13). 


Tercera parte: billete familiar (15,14-16,24). 

1) Noticias y proyectos (15,14-33). 

La exposición esencial ha terminado. Pablo vuelve a su punto de 
partida: los proyectos de viaje que han de llevarle hasta Occidente. Jus¬ 
tifica la audacia de que ha dado prueba escribiendo a los romanos que 
no le conocen: ha querido proseguir la tarea que le incumbe cerca de los 
paganos (15,14-21). Una vez terminado el servicio de la colecta, piensa, 
pues, ir a Hispania pasando por Roma (22-29). Pero tiene necesidad de 
oraciones para librarse de las asechanzas de los judíos (30-32). Los votos 
con que termina el capítulo (15,33) podrían dar la sensación de que ha 
terminado la carta. 

2) Recomendación de Febe y saludos (16,1-16). 

Febe es una diaconisa de Corinto que se ha granjeado méritos. Pablo 
invita a recibirla bien. ¿Sería ella la portadora de la carta? Vienen luego 
los saludos, cuyo mismo número plantea un problema del que ya hemos 
hablado 111 . 


3) Pablo pone en guardia contra los judaizantes (16,17-20). 

A pesar de la vaguedad de las alusiones, se puede reconocer a los ju¬ 
daizantes en los adversarios contra quienes pone en guardia Pablo 112 . 

4) Saludos de los compañeros de Pablo (16,21-23), particularmente de 
Tercio, secretario que ha escrito la carta. 


110. Cf. Laorange, p. 335-340; Michel, p. 297; Althaus, p. 123; Barrett, p. 256. L. Cer- 
faux. Une lecture..., p. 121. Stalin (TWNT, i, p. 490) relaciona ICor 8-10 y Rom 14 y da una inter¬ 
pretación que recuerda la de san Agustín (PL 35, col. 2085). San Juan Crisóstomo, por el con¬ 
trario. piensa en los judeocristianos (PG, 60, col. 627). 
i 11. Cf. supra, p. 420s. 

112. Interpretación de Behm, TWNT, m, p. 788; Lagrangb, p. 373; Michel, p. 346; Cer- 
íaux, Une lecture..., p. 132. 
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5) Doxología final (16,24-27). 

Este trozo de tenor litúrgico vuelve a los grandes temas del evangelio 
paulino y termina con una doxología a Dios, único que es sabio. 

5. Perspectivas doctrinales. 

El mensaje esencial de la epístola y su influencia. 

San Pablo escribió dos veces sobre el asunto fundamental de la salud 
otorgada gratuitamente a los que creen. La primera exposición — la de 
la epístola a los Gálatas — estaba mezclada con la polémica y se resentía 
de ello. Pablo debía insistir sobre la inutilidad de la ley para la salud. La 
cosa menos dura que decía de ella, es que había desempeñado el papel 
de pedagogo (Gál 3,24), imagen peyorativa como lo muestra el contexto 
(cf. 3,23): en el régimen de la ley no había libertad para los hombres. En 
la epístola a los Romanos, la polémica pasa a segundo término. Desde 
luego, Pablo proclama todavía que Cristo nos ha liberado de la ley; pero 
puede detenerse más en describir el renuevo y la transformación que la 
virtud de Dios opera en el creyente, tema que Gál no hacía más que in¬ 
sinuar. 

Además, puede poner de relieve los privilegios de los judíos (3,2; 
9,4ss), tratar del problema de su vocación religiosa, afirmar la salud del 
pueblo elegido de Dios (11,29). Por esta razón, sus tesis son menos uni¬ 
laterales, mejor equilibradas, y más de un versículo de Gál, si se ha de com¬ 
prender correctamente, tiene necesidad de ser esclarecido mediante las 
correspondientes exposiciones de Rom (citemos, siguiendo a Michel: 
Gál 2,16ss; 3,6ss; 4,7; 5,14; 5,16ss; 5,22; 6,2). 

La epístola, que no constituye una exposición completa de la teología 
cristiana, presenta, sin embargo, ciertos puntos capitales del evangelio 
de Pablo. La experiencia de veinte años de apostolado le ha permitido 
ejercitar su reflexión religiosa, con profundidad única en el Nuevo Tes¬ 
tamento, sobre algunos temas presentes desde los principios en su predi¬ 
cación a los gentiles: trascendencia de Dios, de quien todo viene a los 
hombres como un don; gratuitad absoluta de la salud, basada en la om¬ 
nipotencia de Dios, en su misericordia y en sus promesas; lugar que ocupa 
en la experiencia cristiana la gracia de Dios y el pecado de los hombres, 
la fe y el bautismo en Jesucristo; importancia capital de la muerte y de la 
resurrección de Jesús en nuestra santificación; naturaleza de la vida en el 
Espíritu, a la que son llamados todos los bautizados; valor de la historia 
sagrada y misión de la antigua ley en la obra de la salud. 

No tiene, pues, nada de extraño que la meditación y la predicación 
de la doctrina de Rom hayan acompañado con frecuencia los esfuerzos de 
renovación cristiana. Ciertamente, en la Iglesia de los dos primeros siglos, 
su influencia (como, por lo demás, la de toda la teología paulina) no 
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parece haber sido de primera importancia 113 . Sin embargo, se descubren 
huellas de la justificación paulina en Justino (Diálogo con Trifón 23,3; 
42,3; 119,6). En lo sucesivo, las tradiciones patrísticas oriental y occidental 
deben mucho a la exégesis de Orígenes (conocida por la traducción un 
poco libre de Rufino), y a las de san Juan Crisóstomo, del pseudo-Ambrosio 
y de san Agustín: gracias a sus comentarios, las ideas maestras de la epís¬ 
tola penetran en la teología corriente. En la edad media, todos los grandes 
escolásticos comentan Rom. En el siglo de la reforma, el uso unilateral 
que hacen de ella Lutero, Calv'mo o Melanchton — perjudicial por com¬ 
prometer el equilibrio de la dogmática 114 — les permite, sin embargo, 
adherirse a valores cristianos fundamentales: su inteligencia de la fe está 
en gran parte determinada por su modo de entender la epístola 115 . Recien¬ 
temente, el movimiento teológico provocado por K. Barth 11<5 en el seno 
del protestantismo, arranca de un comentario a la epístola a los Roma¬ 
nos, que trataba de repensar la doctrina en función de las necesidades 
espirituales de nuestros contemporáneos. Paralelamente a esta influencia 
marcada sobre el protestantismo, la epístola no ha perdido nunca su 
puesto en la teología y en la espiritualidad católicas. En efecto, ¡qué no 
se puede esperar de un texto, por el que el hombre es restituido en forma 
tan luminosa a la verdad de su ser y de su condición frente a Dios! 


La justicia de Dios. 

La noción paulina de la justicia de Dios enlaza ante todo con la teolo¬ 
gía profética: esta justicia triunfante, que realiza una obra de salud, cons¬ 
tituye un leitmotiv del mensaje de consolación (Is 51,5.6.8). Pero el modo 
como Pablo habla de ella presenta afinidades con el lenguaje de los apo¬ 
calipsis: en el evangelio, la justicia de Dios «se revela» para los que creen, 
al mismo tiempo que para los impíos «se revela» su cólera (Rom 1,17-18). 
El momento histórico de esta revelación de la justicia es la muerte de Cristo 
en cruz, propiciación por nuestros pecados (3,23-25; 8,3), y su resurrec¬ 
ción gloriosa. Cristo, por su muerte, operó la salud y la liberación de los 
hombres, arrancándolos del pecado y de la condenación, y reconcilián¬ 
dolos con Dios; por su resurrección les obtuvo la justificación y la vida 
en el Espíritu. 

La justicia de Dios es, pues, una justicia justificante: hace al hombre 
justo. Aquí el lenguaje religioso de san Pablo adopta otra noción familiar 


113. Cf. E. Massaux, Vinfluence de Vévangile de saint Matthieu sur la littérature chrétienne 
avant saint Irénée *, Lovaina-Gembloux 1950, p. 652. 

114. Cf. com. de Lagrange, p. iv, x; Althaus, p. 3, 5. 

115. Los reformadores, al profundizar Rom y redescubrieron valores cristianos fundamentales, 
lo que podía hacerles creer que estaban iniciando una reforma necesaria en la Iglesia. Si hubiesen 
insistido en la misma medida en las epístolas a los Corintios, hubieran quizá evitado una interpre¬ 
tación del dato revelado fuera de la Iglesia, de sus tradiciones y de su autoridad apostólica. Fe en 
Dios solo y a la vez docilidad a la Iglesia: los dos valores deben conservarse si se quiere guardar 
la fidelidad al Espíritu y a Cristo que se continúa en la Iglesia: estos valores se desprenden de la 
exégesis serena del NT (cf. H. Schlier, Die Zeit der Kirche*, p. 309). 

116. Althaus, p. 3 y 5. Lyonnet, Quaestiones..., i, p. 6-7. 
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a la teología judía, pero enfocándola en un ángulo completamente nuevo. 
El judío piadoso iba en busca de justicia; buscaba su propia justicia sir¬ 
viéndose para ello de la ley (9,31; 10,3). Ahora bien, esta justicia no la 
podía alcanzar, dado que por sus propias fuerzas no puede el hombre 
observar la ley. Así pues, la ley no podía justificarle (Gál 3,21; Rom 7,7 ss). 
Sólo la justicia de Dios justifica al hombre, de forma completamente gra¬ 
tuita, sin intervención de las «obras» de la ley; le confiere una justicia 
muy distinta de ésa de que podría enorgullecerse, una justicia que es gracia 
de Dios, que da una participación en su vida, que es vida «para Dios en 
Cristo Jesús» (6,11), habitación del Espíritu de Dios en los cristianos 
(8,9), como primicias de la gloria que les está reservada (8,23). Así los 
bienes del «siglo que ha de venir» han penetrado ya en el mundo presente; 
en el corazón del hombre, el Espíritu fructifica en paz y en santidad (6,22- 
23; 8,6; cf. Gál 5,22) y se manifiesta con toda suerte de carismas. 


La fe H7. 

La fe es el valor religioso con más frecuencia mencionado a todo lo 
largo de la epístola. Es, en efecto, la condición única para obtener la nueva 
justicia; así, la primera exposición de ésta (3,21-4,25, sobre todo el cap. 4) 
es esencialmente una exposición sobre la fe, partiendo de la fe de Abra- 
ham, padre de todos los creyentes (4,11-12). Así el problema judío gira 
en torno de ella: el plan salvífico de Dios (cap. 9) fue rechazado por la 
incredulidad judía (cap. 10); pero Dios aguarda ahora que Israel dé su 
fe a Cristo (cap. 11). En fin, la justa inteligencia de la vida cristiana, que 
se resuelve en la caridad, es igualmente fruto de la fe y su mejor criterio 
de autenticidad (12,1-15,13). 

Esta afirmación del valor único de la fe necesita ser comprendida 
correctamente. La exégesis luterana ha visto en ella esencialmente una 
fe confianza: el hombre, con saber que en sí mismo sigue siendo pecador, 
cuenta con los méritos de Cristo para esperar de él una justicia imputativa. 
Con esto se restringe demasiado la noción paulina de la fe, como se la restrin¬ 
giría también si sólo se retuviera su aspecto intelectual (aceptación del 
dato revelado). La fe es una actitud vital en que el hombre se entrega todo 
entero: acepta la revelación de la justicia divina en Jesucristo; obedece 
al llamamiento de Dios y se fía de sus promesas; profesa que sólo Dios 
lo es todo y que él mismo lo recibe todo gratuitamente, de modo que 
la gloria se debe sólo a Dios. 

Semejante fe es exigente. Sin duda la coloración polémica de Rom 
induce a Pablo a cargar el acento sobre la inutilidad de las obras para 
merecer la salud: no son las obras del hombre las que lo justifican. Mas, 
por otra parte, es claro que, en el hombre justificado, las obras son nece¬ 
sarias como frutos de la justicia divina (6,15-23; 8,9-13; 12,1-15,13). Las 

117. Sobre la fe: P. Antoine, SDB, m, col. 296-302. R. Bultmann, TWNT, vi, p. 203-224. 
L. Cerfaux, Théologie de VÉglise ...» p. 121-127. 
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«obras de justicia» realizadas por el cristiano manifiestan la realidad de su 
pertenencia a Cristo como consecuencia de su bautismo. En el régimen 
de la ley, los antiguos judíos tenían cierta excusa de no poder seguir la 
ley (cf. 7,7-25); en el régimen de la gracia y del Espíritu, los fieles reciben 
de Dios el poder de cumplir sus mandamientos (cf. 6,14-15; 8,4): los frutos 
del Espíritu son, pues, en ellos el sello de la fe auténtica 118 . 


Régimen de la ley y régimen del Espíritu. 

Dos regímenes se suceden así en el designio de salud. El primero, el 
de la ley, no pudo conducir a los hombres a la vida. No es que la ley en 
sí misma no fuese santa, justa, buena, espiritual (7,12-14). Pero aportando 
el conocimiento del pecado sin dar poder para sustraerse a él, permitió que 
se multiplicase el pecado (5,13.20), hasta tal punto que condujo a sus fieles 
a la muerte (7,10). En su régimen, estábamos prisioneros — del pecado, 
de la muerte, de la ley — y fue necesario el acontecimiento escatológico de 
Cristo en cruz para liberarnos de esta triple esclavitud introduciéndonos 
en un régimen nuevo: el régimen del Espíritu (6,46; 8,2). 

En el lenguaje de la revelación profética, el Espíritu designa una rea¬ 
lidad escatológica (Ez 36,26-27; J1 3,1). El régimen del Espíritu inaugurado 
por Cristo no es, pues, otra cosa sino el objeto mismo de las promesas 
hechas por Dios en los tiempos de la antigua ley. Desde aquellos tiempos 
existía además una especie de anticipación del régimen futuro. El verda¬ 
dero judío era ya un creyente en el sentido fuerte del término; no era cier¬ 
tamente uno que se contentaba con las señales exteriores de su religión, 
como la circuncisión (2,28), sino uno que aceptaba su realidad misteriosa, 
interior, espiritual, que los hombres no pueden jactarse de merecer, puesto 
que viene de Dios solo (2,29). Sobre todo Abraham es referido al nuevo 
régimen, el de la gracia, Abraham, que no conoció la ley, sino sólo las 
promesas divinas, en las cuales creyó (4,lss). 


La historia religiosa. 

La realización de la salud humana gracias a la iniciativa de Dios, 
ocupa así un puesto en una perspectiva de historia sagrada, que en san 
Pablo abarca la totalidad del tiempo. Su elemento decisivo es la elección 
por la que Dios escoge a los que se han de salvar. En Rom presenta dos 
casos que, anticipadamente, ilustran la elección de los cristianos. Primero 
el caso de Abraham, el primero que fue invitado a creer para que su fe 
le fuese computada como justicia (cap. 4). Luego, el caso del pueblo de 
Israel, libremente escogido para ser el pueblo de Dios, no obstante el 


118. Cf. L. Cerfaux, Théologie de l’Église... 2 , p. 170. E. Tobac, Le probléme de la jmtification 
dans saint Paul, Gembloux 1909, 1941. L. Cerfaux, SDB, iv, col. 1471-1496 y 1508. Punto de vista 
protestante: G. Schrenk, TWNT, n, p. 192ss, 204-214 ; 219-223; 226; 228ss. Michel, com. p. 97. 
P. Bonnard, RTP, 1951, p. 232. 
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derecho de primogenitura (10,6-13). Esta elección de Israel por Dios 
queda asegurada, aun cuando el pueblo rebelde se disocie ahora de la 
salud, puesto que Dios no se arrepentirá nunca de las gracias y la voca¬ 
ción dadas (11,28; cf. también 11,2 y 29). Esta elección es un elemento 
fundamental y definitivo de la historia sagrada. Por mucho que Pablo 
haya experimentado el encarnizamiento de los judíos contra el evangelio, 
sabe por la fe que, si los gentiles son llamados a la salud, es para que sean 
injertados en el tronco de Israel en lugar de las ramas desgajadas (ll,17ss). 
La misma visión de fe le induce, pues, a enfocar con optimismo el 
retomo final de Israel (ll,25ss), señal de gracia aún mayor que su descar- 
tamiento actual, que, con todo, procuró la reconciliación del mundo 
(11,15). La elección divina, de que son objeto Israel y las naciones paga¬ 
nas, rige así todo el desarrollo del plan salvífico de Dios en este mundo. 

El doble Adán forma los dos polos de este plan. El pecado del pri¬ 
mero originó la entrada de la muerte en este mundo, sumiendo a la natu¬ 
raleza entera en la esclavitud, la corrupción y el sufrimiento (8,19-22), 
privando a todos los hombres de la esperanza y de la gloria de Dios 
(3,23); misterio envuelto en silencio durante largos siglos y que no se reveló 
sino en Jesucristo (16,25). En efecto, en Cristo adquiere el primer Adán 
su verdadero sentido: era la figura (typos) de este «Adán que había de 
venir» (5,14). Su misión en la historia sagrada anunciaba simbólicamente 
y por contraste el carácter que debía representar Jesús en la realización de 
la salud (5,15-21), cuando en el tiempo determinado por el Padre resplan¬ 
deciera el don sobrenatural de Dios que justifica al hombre para la vida 
eterna. Toda esta teología de la historia se inserta, sin la menor duda, 
en las perspectivas abiertas por la escatología judía 1 ! 9 . Mas, para esbozar¬ 
lo, parte Pablo del acontecimiento escatológico realizado en Cristo. So¬ 
lamente en Cristo se descubre el significado de los acontecimientos y de 
los personajes que le precedieron aquí en la tierra. El sentido de Adán, su 
importancia en la historia sagrada, no se comprenden sino a la luz de la 
cruz; el liberador esclarece al prevaricador, cuyo antitipo es (cf. también 
ICor 15,21s.45-49). Es esto una historia sagrada o santa en el sentido pro¬ 
fundo de la palabra «santo»; delante del hombre que reconoce su condi¬ 
ción de pecador y su incapacidad de salvarse, es la historia escrita en los 
acontecimientos por aquel «de quien todo viene, por el que todo ha sido 
hecho, para quien existen todas las cosas» (11,36), a quien solamente co¬ 
rresponde una gloria eterna (16,25-27). 


119. Sobre Adán en la literatura judía, cf. Strack-Billerbeck, in, p. 477. Filón, Legum 
allegoriae , I, 12 (Cohn-Wendland, i, p. 69); De opifice mundi , 46 (Cohn-Wendland, i, p. 46). 
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CAPÍTULO CUARTO 


LAS EPÍSTOLAS DE LA CAUTIVIDAD 
por L. Cerfaux 


BIBLIOGRAFÍA GENERAL 

Comentarios generales de las cuatro epístolas: E. Haupt (MKNT 7 1902), 
J. Knabenbauer (CSS * 1912), M. Meinertz - F. Tillmann (HSNT * 1931), 

J. Huby (VS* 1935), A. Médebielle (BPC* 1938), P. Benoit (BJ * 1949) 

K. Staab (RNT* 1950). 

J. M. González Ruiz*, Cartas de la cautividad, Roma 1956. 

H. Coppieters, Saint Paul fut-il captif á Ephése pendant son troisiéme voyage 
apostolique ?, RB, 1919, p. 404-418. 

W. Michaelis, Die Gefangenschaft des Paulus in Ephesus, Gütersloh 1925. 

G. S. Duncan, Sí. Paul’s Ephesian ministry, Londres 1929. — Chronological 
Table to iIlústrate Paul’s Ministry in Asia, NTS, v (1958-59), p. 43-45. 

J. Schmid, Zeit und Ort der paúl. Gefangenschaftsbriefe *, Friburgo de Brisgo- 
via 1931. 


Cada vez se tiende a distinguir más netamente en este grupo, por una 
parte la epístola a los Filipenses, por otra las cartas dirigidas a los cris¬ 
tianos de Asia (epístolas a los Efesios y a los Colosenses, carta a Filemón). 
Estas tres últimas forman un todo, bien caracterizado por las múltiples 
relaciones que las unen entre sí; un mismo mensajero, Tíquico, se encargó 
de llevarlas (Ef 6,21; Col 4,7). La epístola a los Filipenses, por el contra¬ 
rio, se mantiene generalmente en el tono de las grandes epístolas y se 
interesa ante todo por las relaciones personales entre Pablo y la Iglesia. 
Las epístolas a los Colosenses y a los Efesios revelan una teología paulina 
más avanzada que la de las grandes epístolas. El billete a Filemón está en 
estrecha relación con la epístola a los Colosenses. Otra epístola de Pablo, 
escrita durante una cautividad (2Tim), se clasifica tradicionalmente en el 
grupo de las epístolas pastorales; aquí prescindimos de ella, como tam¬ 
bién de la cautividad que la misma supone. 

Para situar la cautividad, o las cautividades, a que Pablo hace alusión 
en estas epístolas (Flp 1,7.12s; Ef 3,1-41; 6,12; Col 1,24; 4,3.18; Flm 
1,9) se ha pensado naturalmente en la primera cautividad de san Pablo 
en Roma (años 61-63). Era la opinión unánime de los antiguos; sigue 
siendo corriente entre los modernos, por lo menos en cuanto a Col, Ef y 
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Filemón. Se ha pensado también en la cautividad de Cesárea (Reuss, O. 
Holtzmann, Spitta, Goguel, Lohmeyer). Esta hipótesis tenía la ventaja 
de facilitar las relaciones de Pablo cautivo con las iglesias a que se dirigen 
sus cartas; era útil sobre todo para explicai el caso de Onésimo, esclavo 
fugitivo de Filemón. Pero, por el contrario, tema el inconveniente de 
disminuir el intervalo que separa la composición de Ef y Col de la de las 
grandes epístolas. En realidad, no se da ya gran importancia a esta hipó¬ 
tesis. Más recientemente se ha lanzado otra hipótesis, la de la cautividad 
de san Pablo en Éfeso, durante su larga estancia de dos años y tres 
meses en esta ciudad (Deissmann, Lisco); ha obtenido no pocos sufra¬ 
gios, pero hoy día su aplicación se limita casi únicamente a la epístola a 
los Filipenses. Hablaremos, pues, de ella en la introducción a esta epístola. 

La negación masiva de la autenticidad de las epístolas de la cautividad 
por la escuela de Tubinga, que las consideraba como escritos del siglo n 
con tendencia armonizadora, está abandonada hoy día, salvo raras su¬ 
pervivencias (Loisy). La crítica ha comenzado por separar la causa de las 
diversas epístolas. La autenticidad de la epístola a los Filipenses es admi¬ 
tida por la generalidad de los críticos; lo mismo se puede decir, con pocas 
diferencias, de la epístola a los Colosenses. Se podía creer que, visto el 
gran parentesco de Efesios con Colosenses, el juicio favorable pronun¬ 
ciado sobre Col repercutiría en la posición adoptada en un principio 
frente a Efesios. Comienza a notarse este movimiento, pero sin arrastrar 
todavía a la masa de los exegetas no católicos. Nuestro estudio tendrá en 
cuenta esta situación de hecho. 

Trataremos en primer lugar de la epístola a los Filipenses; luego exa¬ 
minaremos las tres epístolas a las iglesias de Asia: Col, Ef y Filemón. 


§ I. La epístola a los Filipenses. 

BIBLIOGRAFÍA 

Comentarios: Obras citadas supra p. 438; E. Meyer (MKNT 2 1902), M. R. 
Vincent (ICC 31922), W. Michaeiis (THK 31935), M. Dibelius (HNT 31937), 

J. H. Michael (MFF 51948), E. Lohmeyer (MKNT 31953). J. B. Lightfoot, 
St. PauVs Epistle to the Philippians, 12 1896. 

W. Lütgert, Die Volkommenen im Philipperbrief and die Enthusiasten in Thes- 
salonich, Gütersloh 1909. 

K. Barth, Erklárung des Philipperbriefes, Munich 1933. 

E. Peterson, Apostel und Zeuge Christi*, Friburgo de Brisgovia 1941. 

1. Filipos y su iglesia. 

La ciudad de Filipos fue fundada por Filipo de Macedonia, padre 
de Alejandro Magno, en el emplazamiento de la antigua Krenides (la 
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ciudad de las fuentes) 1 . Se convirtió en colonia romana en 42 a.C. y recibió 
de Augusto el título de Colonia Iulia Augusta Philippensis, que gozaba del 
ius italicum. Cuando la visitó Pablo, su población estaba todavía compues¬ 
ta en su mayoría de veteranos romanos; era administrada a la romana 
(cf. Act 16,21). Pablo fundó la Iglesia de Filipos el año 50 ó 51, cuando 
puso el pie en Europa, acompañado de Silas, Timoteo y Lucas. Los Hechos 
nos dan detalles de esta fundación; verosímilmente la Iglesia se reunía en 
casa de Lidia, la comerciante de púrpura de Tiatira (Act 16,12-40). Pablo 
volvió a pasar dos veces por Filipos en su tercer viaje misional (Act 20, 
1-2; 20,3-6). A esta Iglesia cupo el honor de sostener pecuniariamente las 
misiones del Apóstol (Flp 4,16; 2Cor 11,9); este privilegio, que realmente 
lo era, lo debió a la sinceridad de su fe y a su confianza absoluta en Pablo. 

2. Análisis de la epístola. 

Encabezamiento (1,1-2). 

El encabezamiento está expresado con gran sencillez. Pablo se asocia 
a su compañero Timoteo, como asocia a los filipenses sus obispos y 
diáconos. 

Oración de acción de gracias (1,3-11). 

Objeto: el fervor con que los filipenses aceptaron el evangelio desde 
los comienzos; confianza en que Dios rematará en ellos esta obra para el 
día del Señor; protesta de amor a los filipenses, por causa de su partici¬ 
pación en las cadenas y en la defensa de Pablo, que implora para ellos 
ciencia cristiana y santidad. 

Noticias (1,12-26). 

Tema: la cautividad de Pablo. Ésta redunda en provecho del Evangelio. 
Ahora se conoce ya el nombre de Cristo en todo el pretorio y en otras 
partes; entre los cristianos, unos con pura intención, otros con segundas 
intenciones, se aventuran a predicar a Cristo (1,12-18). Es incierto el re¬ 
sultado del proceso, pero, ya termine con la muerte 2 o con la liberación, 
siempre será una ganancia para Pablo y para Cristo (19-24). Sin embargo, 
Pablo espera seguir viviendo para sus cristianos de Filipos (25-26). • 

Exhortaciones (1,27-2,18). 

Los filipenses han de mantenerse bien unidos en el Espíritu, fieles 
a su fe, sin temor a los perseguidores, pues la persecución es necesaria 

1. El material geográfico y arqueológico en Heuzey y Daumet, Mission archéologique de Ma- 
cédoine, 1876, p. 1-116. Véanse también las introducciones y léxicos (DBV v, col. 272-277); P. Le- 
merle, Phitíppes et la Macédoine oriéntale á Vépoque chrétienne et byzantine, París 1945 (cf. RB, 
1947, p. 132s). 

2. Pablo afirma claramente que la muerte le reuniría inmediatamente con Cristo. Cf. 2Cor 5, 8. 
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participación en los sufrimientos de Cristo (1,27-30). La exhortación a 
la unidad se amplía y pasa a una exhortación a la humildad, conforme 
al ejemplo de Cristo. Este ejemplo se desarrolla en un himno del que de¬ 
beremos volver a ocuparnos (2,1-11). La exhortación se hace más general: 
procuren los filipenses su salud con una vida cristiana sincera, para alegría 
de Pablo el día de la parusía de Cristo, pensando que su Apóstol es como 
una libación derramada sobre el sacrificio de su fe (2,12-18). 

Proyectos (2,19-30). 

Tan pronto vea el cariz que toma su proceso, enviará Pablo a Timoteo 
a Filipos (elogio de Timoteo). Él mismo espera no tardar en seguirle 
(19-24). Envía otra vez a Epafrodito, que habiendo ido a llevarle los so¬ 
corros de los filipenses, ha caído gravemente enfermo (25-30). 

Exhortación final. 

La exhortación final hubiera sido breve (3,1; 4,4-9) y hubiera tra¬ 
tado del gozo de la humildad cristiana, de la vida de oración, de la paz, 
de la dignidad de la profesión cristiana. Pero esta primera redacción está 
cortada por dos paréntesis. 

La primera es una advertencia contra los malos obreros, con los de¬ 
sarrollos pertinentes (3,2-4,1). La advertencia comienza ex abrupto, en 
3,2-3, y se reanuda en 3,18-19. Desarrollos en conexión con la adverten¬ 
cia: también Pablo podría jactarse de sus privilegios de raza (3,4-7), pero 
lo ha sacrificado todo para ser cristiano y recibir la justicia que viene de 
Dios (8-11). Tiene la mira puesta en el premio futuro que Dios le tiene 
reservado; pide a los filipenses que le imiten (12-17). Después la reanuda¬ 
ción de la advertencia (18-19), antítesis que describe la esperanza cristia¬ 
na (3,20-4,1). 

El segundo paréntesis está formado por recomendaciones para ciertos 
miembros de la comunidad (4,2-3) y recomendaciones generales (4,4-9). 

Gracias por los dones recibidos (4,10-20). 

Toda la delicadeza de Pablo se manifiesta aquí, así como en el billete 
a Filemón. 


Saludos finales (4,21-23). 

Lohmeyer, partiendo de observaciones parciales muy justas, cons¬ 
truye su análisis de la epístola sobre la idea del martirio. Presentamos aquí 
su plan para que sirva de punto de comparación. 

A. Encabezamiento (1,1-2). 

B. Prefacio (1,3-11). 
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C. Parte principal (1,12-4,9). 

I, El martirio de Pablo (1,12-26). 

II. El martirio de la comunidad (1,27-2,16). 

III. La ayuda en el martirio (2,17-30). 

IV. Los peligros en el martirio (3,1-21). 

V. Últimas exhortaciones en el martirio (4,1-9). 

D. Epílogo: la ayuda pecuniaria (4,10-20). 

E. Saludos (4,21-23). 

Pablo atribuye ciertamente gran valor religioso a sus sufrimientos y 
especialmente a su encarcelamiento por la causa de Cristo. Pero el aná¬ 
lisis debe respetar la marcha del pensamiento y su complejidad. No se 
puede decir esto del esquema de Lohmeyer. 

Pablo está en pleno acuerdo de sentimientos con los filipenses, les 
puede hablar con toda franqueza y hacerles confidencias generales sobre 
la suerte que le toca y sobre su estado de ánimo. El estilo no tiene nada de 
las redundancias de Col y de Efesios. Esto puede deberse a la circunstan¬ 
cia de que Pablo se ciñe aquí a noticias y a exhortaciones. La acción de 
gracias tiene un objeto preciso, dictado por su cariño a la iglesia de los 
filipenses. De las epístolas importantes de san Pablo, ésta es la que ofrece 
más el carácter de una verdadera carta; es una opinión de Lohmeyer haber 
leído en ella un tratado teológico sobre el martirio. 

Dos fragmentos destacan netamente y contrastan con el resto de la 
epístola, tanto por las ideas como por el estilo: el himno a Cristo y 
la advertencia contra los malos obreros. Vamos a tratar de ellos sepa¬ 
radamente. 

3. El himno a Cristo (2,6-11). 

Importancia del trozo. 

Este pasaje ha sido objeto de numerosos estudios 3 . El padre Henry 
le ha dedicado un artículo copioso y profundizado. «La importancia del 
gran texto llamado kenótico de san Pablo, 2,6-11, escribe, es doble: jun¬ 
tamente con Rom 1,1-4 es la expresión más vigorosa y concentrada de 
su cristología; es también, por lo menos en cuanto al nombre (exércuaev), 
el fundamento de una célebre explicación teológica de la encamación: el 
kenotismo. Aun desde el punto de vista exegético, no es superfluo el es¬ 
tudio de esta noción: si el texto ha tenido muy poca influencia en la 
elaboración de los sistemas teológicos, éstos, por el contrario, los de los 
gnósticos y de los arrianos, han dejado fuertes huellas en su exégesis hasta 
nuestros días...» 4 . 


3. Abundante bibliografía en P. Henry, Kénose , SDB, v, col. 158-161. Añádase el artículo 
Hais 6eov, de W. Zimmerli y J. Jeremías, en TWNT, v (1954), p. 653-713; bibliografía, p. 653-655; 
cf. especialmente 678 s. 

4. SDB, v, col. 7. 
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El autor reanuda a fondo el examen de la tradición eclesiástica, pre¬ 
cisando en no pocos puntos la obra precedente de Schumacher 5 y esfor¬ 
zándose por situar los testimonios en su contexto y en su medio doctrinal. 
Sus conclusiones se enuncian así: 1) «no hay unanimidad absoluta sobre 
ningún detalle exegético»; 2) «la gran corriente ortodoxa ha estimado 
que el texto contenía (independientemente de las diferencias de exégesis) 
una prueba — prueba de Sagrada Escritura — de la divinidad de Jesu¬ 
cristo, de su humanidad real y completa y de la unidad de su persona»; 
3) «entre los antiguos más que entre los modernos, pero también entre 
estos últimos, se observa la tendencia de la exégesis a prolongarse en 
teología y a aliarse con una filosofía» 6 . 

El padre Henry condensa así, en otro lugar, los resultados teológicos 
de la exégesis: «El texto comienza describiendo a Cristo en su preexis¬ 
tencia, en un estado esencial que conserva en su encamación. Se puede 
hablar aquí de su «condición» divina, pero solamente si no se opone con¬ 
dición a ser o esencia. A este estado, descrito una segunda vez por slvat 
’ígx 0e¿¡>, no se aferró Jesucristo; sin perder la «forma de Dios», tomó la 
«forma de esclavo», es decir, la humanidad... El contraste entre Señor 
y esclavo es ciertamente intencionado. Al final de su historia personal, 
plenamente conforme con la voluntad del Padre, pero escogida libremente, 
Cristo recobra en todo su ser, por tanto también en su humanidad, la 
plenitud de la gloria divina, a la que había, por decirlo así, renunciado 
en su kenosis. Quiso llegar a la gloria, no por la gloria, sino por la humi¬ 
llación. En este sentido se nos propone como ejemplo» 7 . 

El autor, con la mayoría de los modernos, reconoce en nuestro pasaje 
un himno cristológico, que propone dividir en seis estrofas, que corres¬ 
ponden a los seis versículos actuales del texto 8 . Hace notar todas las di¬ 
sonancias entre el vocabulario del texto y el ordinario vocabulario pau¬ 
lino, y admite, aunque sin pronunciarse muy netamente, que Pablo re¬ 
produce un texto compuesto por él mismo en otras circunstancias o 
redactado por algún otro cristiano 9 . 


Los paralelos literarios. 

El mismo artículo reúne todos los paralelos propuestos para descubrir 
el origen del himno o explicar su medio literario. El Corpus paulino sumi¬ 
nistra varios paralelos: 2Cor 8,9; Heb 5,8 y 12,1-2. Se puede concluir 


5. H. Schumacher, Práexistenz und Kenose nach Philip ., n, 5-8*, t. i, Roma 1914. 

6. SDB, v, col. 128, 132, 133. 

7. Ibld., col. 37s. 

8. Esta estrófica, sugerida por la hipótesis de que el texto habría tenido origen en un himno 
judeocristiano de factura semítica, ha sido propuesta por Lohmeyer. Es admitida por los comenta¬ 
ristas recientes (Dibelius con reticencias, P. Bonnard, P. Benoit). Podemos permitimos cierto es¬ 
cepticismo. El gran período literario paulino que corresponde al himno (Flp 2,6-11) no está cons¬ 
truido según el ritmo ternario, sino según el binario. A una prótasis (6-8) responde la apódosis 
(9-11); cada una de las dos fases del período se desarrolla apoyándose casi exclusivamente en ele¬ 
mentos formados por dos miembros paralelos y cada una de ellas, ideológicamente, se divide natu¬ 
ralmente en dos pequeñas estrofas, 6-1 a y 76-8: 9 y 10-11. 

9. Ibid., col. lis. 
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que Flp 2,6-11 «se nos muestra como la expresión acabada de un tema 
paulino fundamental» 10 . 

Paralelos remotos se encuentran en el helenismo: se puede pensar 
en Eurípides, Bacch. 53s (se podría añadir la inscripción de Antíoco de 
Comagene, OGIS 383). Se han comparado con el himno cristiano temas 
de la vida de Alejandro (Plutarco, De Alex. Fort., 1,8), de la leyenda de 
Heracles, de la historia romana (Nerón y Calígula). Vienen en apoyo el 
iranismo y el gnosticismo con el mito del anthropos y sus diversas calami¬ 
dades. Lohmeyer ha insistido sobre todo en este último paralelo. Algunos 
puntos de contacto son posibles, sea con rasgos de la figura de Satán o 
Lucifer (Is 14,12), sea sobre todo con la de Adán, cuya caída podría evocar 
el orgullo de un ser creado que quiere hacerse igual a Dios. Esta última 
fórmula, combinada con el mito del anthropos (J. Héring), sería quizá 
el paralelo más verosímil que se pudiera presentar. Nada prueba que 
Pablo pensara expresamente en el mito oriental, pero especulaciones sin- 
cretistas sobre Adán propagadas en el medio judío, podrían hallarse en 
el trasfondo de su pensamiento. 

Todo bien considerado, los paralelos más llamativos son los que se 
observan con el canto del siervo de Yahveh en Is 52-53. El padre Henry 
vuelve a considerar todos los puntos de contacto que nosotros habíamos 
reunido 11 ; se inclinaría a inferir de la acumulación de las semejanzas 
verbales una verdadera dependencia literaria: «Si realmente se puede asig¬ 
nar una fuente a este himno a Cristo, la más probable es el ciclo de los 
cantos del siervo, de Isaías, en particular el de Is 52,13-53,12. La impor¬ 
tancia de este tema es la enseñanza de Cristo, en la catequesis y en la li¬ 
turgia primitiva, es demasiado conocido para que haya necesidad de 
mencionar aquí los numerosos testimonios. Nada, pues, de extraño que 
Pablo se encuadrara en esta tradición y se inspirase también en este 
tema» 12 . 

El padre Henry ha reforzado la hipótesis recorriendo los comenta¬ 
rios antiguos sobre Is 49-53 para verificar que lo relacionan con Flp 2,6. 
Eusebio de Cesárea — al que nosotros escogemos porque con frecuencia 
representa una larga tradición exegética — parafrasea a Is 49,3: «Tú 
eres mi siervo, Israel», con estas palabras: «Con razón eres llamado siervo, 
pues has tomado la forma de siervo — reservando la apelación de Hijo 
para su venida y para la gracia revelada por él a todos los hombres —. 
Luego, lo que no ha sido nunca propio de un siervo — dice —, eso suce¬ 
derá por ti: en ti seré glorificado» 13 . 


10. Ibid.. col. 38. 

11. L. Cerfaux, Vhymne au Christ serviteur de Dieu, en Miscell. A. de Meyer, 1946, X. p. 117- 
130; Recueil L. Cerfaux, n, p. 423-437. Cf. A. Feuillbt, UHomme-Dieu considéri dans sa condi - 
tion terrestre de serviteur et de rédempteur , en «Vivre et Penser», H, 1942, p. 58-79. 

12. Ibid., col 45. 

13. PG, 29, 422. Cf. art. cit col. 49. 
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Conclusión. 

La investigación se resume enjestasítres proposiciones: 1) «La tradi¬ 
ción parece unánime y firme... Casi todos los que han citado estos pri¬ 
meros capítulos del segundo Isaías, afirman que se refieren a Cristo». 
2) «Casi todos los comentarios seguidos de Isaías explican 8oüXo<; por 
(iop<pj) SoúXou. Es impresionante el acuerdo entre exegetas pertenecientes a 
tendencias tan diferentes como Orígenes, Eusebio, Efrén, Jerónimo, Ci¬ 
rilo, Agustín». 3) «Por razones tomadas de la comparación de los textos, 
el crítico moderno puede convencerse de que Pablo, al describir a Cristo 
en Flp 2, tenía presentes en el pensamiento los cantos del siervo, pero no 
hallará nada en la tradición patrística que le imponga formalmente este 
punto de vista. Tiene, pues, plena libertad» 14 . 

Los antiguos no se plantean netamente estas cuestiones de depen¬ 
dencia literaria en que se detiene la crítica moderna, lo cual indica senci¬ 
llamente que hay diferencia de métodos y diversidad de intereses. ¿Sos¬ 
pechaban los antiguos la correspondencia literaria? Nada nos permite 
negarlo en absoluto, por lo menos acerca de ciertos exegetas del temple 
de un Jerónimo. Cuando éste relaciona a Is 45,33 con Flp 2,1Q 15 , podemos 
preguntarnos si realmente no observó la equivalencia de las fórmulas y, 
detrás de ellas, cierta dependencia literaria (que por lo demás se confun¬ 
diría más o menos con las relaciones proféticas entre el Antiguo Testa¬ 
mento y el Nuevo). En todo caso, la encuesta más formal de los modernos 
no pretende en modo alguno oponerse a la exégesis de los padres, sino 
que responde a problemas que hoy día tenemos el deber de planteamos y 
que el desarrollo de los métodos de crítica y de historia nos permite abor¬ 
dar. Con el mismo espíritu habrá que explicar que los antiguos, a propó¬ 
sito de los cantos del siervo, pensaran en la encarnación más bien que en 
la pasión o en la glorificación de Cristo 16 . Su exégesis se fijaba en la equi¬ 
valencia marcada explícitamente por SouXo? y [AOpqrí) Soúáou, porque 
contrasta violentamente con la divinidad de Cristo. 


El autor del himno. 

Nos parece poder decir, para terminar, que no son convincentes las 
razones para negar a Pablo la paternidad de este himno. El Apóstol, otras 
veces, se inspira en los cantos del siervo. Las epístolas a los Colosenses 
y a los Efesios nos hablan de los himnos espirituales que solían recitar los 
carismáticos (Col 3,16; Ef 5,18-20). Sabemos que Pablo no cedía a nadie 
en punto a carismas; además compuso el himno a la caridad de 1 Corin¬ 
tios. ¿Por qué, pues, buscar otro autor para el himno de Flp, una vez que 
en cierto modo lo había ya preludiado en 2Cor 8,9? Únicamente el voca- 

14. Ibid., col. 54. 

15. Comparar ibid. # col. 51, l.«r párrafo y col. 54. 

16. Ibid., col. 55. 
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bulario del himno, tan diferente del resto de la epístola, plantea un pro¬ 
blema serio. Pero con frecuencia se da el caso en nuestras epístolas de 
que un cambio de vocabulario corresponda al uso de una «forma» lite¬ 
raria determinada. Para un himno escogía Pablo un vocabulario apro¬ 
piado. Por otra parte, fácilmente reedita hermosos párrafos de repertorio, 
tales como los que poseen los oradores de profesión. 

4. Los ADVERSARIOS DE PABLO (3,2-3.18-19). 

Se suelen tratar como dos problemas separados los pasajes 3,2-3 y 
3,18-19. En cuanto al primero, en el que Pablo se enfrenta con los circun¬ 
cisos, se suele ver en éstos a judíos o judaizantes (Wikenhauser y Benoit 
no se pronuncian; Dibelius piensa en agitadores judíos, cf. ITes 2,15). En 
cuanto al segundo, mientras la mayoría de los comentaristas ven todavía 
aquí a los judíos o judaizantes del primer pasaje, otros imaginan cristia¬ 
nos relajados «libertinistas» (Dibelius, Michaelis). 

No se comprende bien por qué Pablo atacaría a los judíos de esta 
manera, casi con palabras veladas, si la comunidad estaba amenazada 
de una persecución por parte de los judíos. La expresión «malos obreros» 
nos induce más bien a pensar en predicadores cristianos, que se apoyan 
en la carne (la circuncisión) y no en la cruz de Cristo. Las palabras muy 
vivas que emplea Pablo con ellos recuerdan curiosamente Gál 6,12-16 y 
2Cor 11,13-15; sin contar que en estas dos epístolas desarrolla Pablo los 
mismos temas que en Flp: su cualidad de judío (2Cor 11,18-23) y su con¬ 
fianza en la cruz de Cristo (Gál 6,13-16). Si la epístola a los Filipenses 
perteneciera al período literario de las grandes epístolas, no habría que 
vacilar en reconocer tres ofensivas — las de Gál, de 2Cor y de Flp — con¬ 
cebidas en el mismo sentido y mirando a los mismos adversarios. Para 
recomendar esta solución se podría recurrir a la hipótesis de una cauti¬ 
vidad en Éfeso o bien considerar Flp 3,2 como un billete separado, quizá 
anterior al resto de la epístola. Pero los peligros que se habían presentado 
en Corinto y en Galacia pueden estar todavía en el horizonte cuando san 
Pablo escribe a los filipenses. 

5. Lugar y tiempo de composición 17 . 

La carta fue escrita desde una prisión. Los antiguos pensaban unánime¬ 
mente en la cautividad romana, en cuanto que Flp hace mención de «pre¬ 
torio» (1,13) y de la «casa del César» (4,22). Se comprende que Pablo, 
hablando a los romanos de Filipos, ponga por delante sus relaciones con 
el mundo oficial romano; éstas tendrán todavía más efecto si se trata de 


17. M. Goguel, Le lieu eí la date de composition de Vépitre aux Philippiens, RHR, 1912, p. 330- 
342; P. Feine, Die Abfassung des Philipperbriefes in Ephesus , Gütersloh 1916; W. Michaelis, Die 
Datierung des Phil. t Gütersloh 1933; T. W. Manson, The date of Phil. t BJRL, 1939, p. 182-200. 
Cf. los trabajos de Coppieters, Michaelis, Duncan, Schmid, citados supra p. 438. 
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las personas allegadas al emperador. Sin embargo, sabemos que en las 
grandes ciudades del imperio, especialmente en Éfeso, había una guar¬ 
nición de pretorianos. No hay nada en la epístola que sugiera la cautividad 
de Cesárea, pero a partir de Lisco (1900), muchos se han dejado seducir 
por la hipótesis de una cautividad efesina, pese al silencio de los Hechos 
sobre esta cautividad. 

Se alega la alusión misteriosa de Pablo a un combate contra las bestias 
de Éfeso (ICor 15,32) o también a la «tribulación» de que habla 2Cor 1,8. 
Se aducen todas las ventajas de una cautividad efesina para la inteligencia 
de la epístola. 1) Así se explicarían las numerosas idas y venidas (Timoteo, 
Epafrodito) entre Filipos y el lugar donde Pablo está prisionero (sólo 
ocho días de viaje separan a Filipos de Éfeso, mientras hay que contar un 
mes para un viaje hasta Roma). 2) Pablo supone que los filipenses sólo 
le han ayudado en total dos veces: primero, a comienzos de su actividad 
en Macedonia, luego cuando Epafrodito le llevó sus socorros (4,10 y 16); 
esto se comprendería con bastante dificultad si Pablo escribiera después 
de haber pasado dos veces por Filipos (durante el tercer viaje) después de 
la fundación de la Iglesia. 3) La intención evidente de Pablo de seguir 
pronto a su mensajero Timoteo, no corresponde tampoco a los planes de 
evangelización que deja entrever la epístola a los Romanos. No obstante, 
estas argumentaciones son de un manejo muy delicado, sabiendo que 
un epistológrafo como Pablo no mesura siempre sus palabras para in¬ 
formar a los exegetas. 

También la teología proporcionaría un argumento serio en favor de 
la hipótesis de la cautividad efesina, puesto que las fórmulas de Flp se 
acercan mucho a las de las primeras epístolas: explanación sobre la jus¬ 
ticia y sobre la participación en la muerte de Cristo; designación del men¬ 
saje cristiano con la palabra «evangelio» y ausencia del término «miste¬ 
rio», frecuente recurso al «día del Señor». Pero, por otra parte, la manera 
como habla Pablo del «conocimiento» de Cristo recuerda a Col y Ef 
(compárese Flp 3,8 con Ef 3,19, y Flp 3,10 con Ef 1,19s); además, el voto 
expresado por Pablo en la acción de gracias, a saber, que sus correspon¬ 
sales «abunden en conocimiento profundo» (¿Tuyvwat?), es totalmente 
característico de las tres epístolas Ef, Flp, Col (Ef 1,17; Col 1,9; Flp 1,9). 
Es una razón seria para admitir que la epístola a los Filipenses pertenece 
al período en que Pablo reflexiona muy especialmente sobre el misterio 
de Cristo. El análisis del himno cristológico de Flp 2,6-11 sugiere análogas 
reflexiones. 

Si nos mantenemos fieles a la hipótesis de la cautividad romana, nos 
inclinaremos a situar el envío de la carta en el momento en que el proceso 
de Pablo se halla en su fase más crítica, sin duda hacia el final de la cauti¬ 
vidad (62 ó 63). Los partidarios de la cautividad efesina le asignan una 
fecha entre 54 y 57 (estancia en Éfeso), probablemente hacia 56-57. 
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§ n. Las cartas a las iglesias de Asia: generalidades. 


BIBLIOGRAFÍA 

Comentarios: P. Ewald (MKNT 1910); T. K. Abbott, Eph. and Col. (ICC 
“1922), M. Dibelius (HNT 2 1927), M. Dibelius - H. Greeven (HNT 3 1953), 
E. Lohmeyer (MKNT 8 1930), E. F. Scott (MFF 1930), C. F. D. Moule, Col. 
and Philem. (CGTC 1957). 

J. B. Lightfoot, St Paul's Epistles to the Col. and to Philemon, Londres 1904. 
E, Percy, Die Problem d. Kolosser- und Epheserbriefe, Lund 1946. 

P. Benoit, CorpSy téte et pléróme dans les épitres de la captivité, RB, 1956, p. 5-44. 

1. El Asia proconsular 18 . 

Tres cartas (Col, Ef, Flm) nos sitúan en la provincia del Asia pro¬ 
consular. Era una de las más ricas posesiones coloniales del imperio ro¬ 
mano; comprendía Misia, Lidia, Caria y gran parte de Frigia, como 
también las islas de la costa. Una vez que Átalo m de Pérgamo cedió a 
Roma sus Estados en el año 13319, se formó con ellos la provincia de Asia 
(129). En este momento la provincia romana dependía del senado, que 
la confiaba a un procónsul, cuyo cargo se renovaba de año en año. Pér¬ 
gamo había sido al principio la capital del Asia proconsular, pero después 
la había suplantado Éfeso 20 . Para formarse una idea de la riqueza y de la 
vida de la provincia, habrá que añadir a estas dos grandes ciudades, cen¬ 
tros religiosos y comerciales, Esmima, Mileto y gran número de ciudades 
secundarias. Ninguna provincia, escribe Arístides de Esmirna en el siglo n, 
tiene tantas ciudades ni tan grandes. Se estima en 200 000 habitantes la 
población de Éfeso. 

San Pablo se había sentido ya atraído por Asia en el transcurso de su 
segundo viaje (Act 19,6). Sin embargo, no le consagró su actividad sino 
después de haber fundado las iglesias de Macedonia y Acaya. El libro de 
los Hechos hace alusión al éxito de esta evangelización (Act 19,40). Pablo 
había fijado la sede de su apostolado en Éfeso, donde residió dos años y 
tres meses. De allí irradió el cristianismo; alcanzó en particular el centro 
de las poblaciones del valle del Lico, en Frigia; Laodicea, Colosas, Hierá- 
polis, donde eran numerosos los judíos (un detalle dado por Cicerón, 
Pro Flacco 28, permitiría evaluar en millares la población judía de Laodicea). 

El Apocalipsis de san Juan nos permite dar una ojeada a la situación 
del cristianismo en Asia, unos veinte años después de la evangelización 
paulina 2 !. Además de las iglesias de Éfeso y de Laodicea (con Colosas y 

18. V. Chapot, La province proconsulaire d*Asie, París 1904. 

19. Cf. t. i, p. 264s y 269. 

20. Cf. R. Tonneau, Éphése au temps de Saint Paul, RB, 1929, p. 5-34 y 321-363. 

21. Consúltense las introducciones al Apocalipsis, por ejemplo: H.B. Swete, The Apocalypse 
of St. John , Londres 1909. 
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Hierápolis, que conocemos por la epístola a los Colosenses, 4,13), había 
cristiandades en Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardes y Filadelfia. Asia 
era en el siglo xi uno de los centros vitales del cristianismo. En este grupo 
de ciudades del Lico, Laodicea, centro comercial (lanas) y de transacciones 
bancarias, era particularmente floreciente; muy castigada por el temblor 
de tierra de 60-61 de J.C., se sentía bastante próspera para rehusar la ayuda 
imperial (tremare terrae prolapsa, nullo a nobis remedio, propriis viribus 
revaluit, dice Tácito, Ann. xiv, 29). Una colonia de laodicenses estaba 
establecida en Colosas (Col 4,15). 

2. Las tres cartas a las Iglesias de Asia. 

La epístola a los Colosenses habla de una epístola a los Laodicenses. 
Es muy probable que esta última se haya perdido: en realidad no creemos 
descubrirla en la epístola a los Efesios, y la carta apócrifa que se leía anti¬ 
guamente y que nos ha sido transmitida en una traducción latina, no es 
sino un mosaico de expresiones paulinas sin vida y sin nervio 22 . La epís¬ 
tola a los Colosenses, como ya lo hemos dicho, es una carta auténtica 
de Pablo a la Iglesia de Colosas. Su autenticidad lleva consigo la del bi¬ 
llete a Filemón. 

La epístola a los Efesios se presenta en forma más enigmática. Hoy 
día pocos autores se atreven a fiarse de su título y a tomarla por una carta 
escrita especialmente para la metrópoli de Asia. Se la tiene por la carta 
de Pablo a los Laodicenses (o bien a las iglesias del valle del Lico: Schlier) 
o por una carta circular dirigida a las iglesias de Asia, entre ellas Éfeso. 
Hay críticos que la consideran como escrita por un discípulo de Pablo, 
con su consentimiento, o bien durante el período subapostólico, quizá 
cuando se estaba formando el canon de las epístolas. Impresiona sobre 
todo el enigma que plantean las relaciones entre Col y Ef. En todo caso, 
una y otra se hallan en estrecho contacto. En la hipótesis de la autenticidad 
de las dos epístolas, Pablo escribe Ef según la pauta de Colosenses. En 
la hipótesis de la no autenticidad de Ef, su autor imita a Colosenses. 
Según otra hipótesis más complicada, Filemón y un breve billete conte¬ 
nido en Col serían auténticos; la epístola a los Efesios habría sido com¬ 
puesta a fines del siglo i por un discípulo de Pablo, que la habría puesto 
en circulación en Éfeso; a fin de dar más peso a su texto habría al mismo 
tiempo añadido a la epístola a los Colosenses pasajes que imitaban su 
propia composición de Efesios. Esta hipótesis fue imaginada por Hitzig 
(1870), reasumida por H.J. Holtzmann (1872) y recientemente por Masson. 
M. Goguel ha propuesto una hipótesis todavía más complicada 23 . 

A pesar de la estrecha conexión que hay entre Flm y Col, examina¬ 
remos primero Col y luego Ef, con el fin de facilitar la comparación entre 


22. Cf. infra, p. 456s. 

23. Cf. infra, p. 463s. 


Robert II - 29 
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estas dos epístolas. En cuanto a Ef, el problema de la autenticidad exigirá 
un examen más circunstanciado. 


§ III. La epístola a los Colosenses. 

BIBLIOGRAFÍA 

Comentarios: véanse las obras citadas supra, p. 438 y 448. Ch. Masson (CNT 
1950). 

A. Klopper, Der Brief an d. Kolosser, Berlín 1882. 

G. Bornkamm, Die Háresie des Kol., TLZ, 1948, col. 11-20. 

E. Kasemann, Eine urchristliche Liturgie, Kol., i, 13-20, en Festschrijt R. Bult- 
mann, 1949, p. 133-148. 

W. Bilder, Die Kolossische lrrlehre und die Kirche von heute, «Theol. Stud.» 33, 
1952. 


1. Pablo y Colosas; circunstancias del envío de la epístola. 

Pablo no visitó las ciudades del valle del Lico (Col 2,1). La iglesia 
de Colosas fue fundada por Epafras, natural de esta ciudad, convertido 
durante la larga estancia de Pablo en Éfeso. Son estrechas las relaciones 
entre Pablo y Epafras; forzando un poco el significado de los términos, 
diríamos que Epafras actuó como delegado de Pablo; infundió a estos 
jóvenes cristianos gran devoción hacia el Apóstol (1,7-8) y Pablo no se 
queda corto en corresponder a su afecto (1,9.24; 4,8.18). Toda su carta 
es un hermoso testimonio del interés que tiene por ellos. 

En el momento en que escribe, tiene Pablo cerca de sí a Aristarco 
(cf. Act 19,29; 20,4; 22,2), a Marcos, primo de Bernabé, y a Jesús Justo, 
los tres pertenecientes al mundo judeocristiano. Se siente un poco aban¬ 
donado por una fracción (¿judeocristiana?) de la comunidad; los judeo- 
cristianos necesitan no poco valor para mantenérsele fieles cuando está 
en peligro. Los paganos en su derredor son sin duda más numerosos y 
más entusiastas; Pablo cita a Lucas, su amado médico, a Demas, a su 
fiel Timoteo, a Tíquico, Epafras y Onésimo; estos tres últimos son de 
Colosas. Tíquico le ayuda mucho en la evangelización. Pablo se dispone 
a enviarlo con la carta a Colosas, a la vez que con noticias suyas (4,7-9). 
Sería normal que Epafras hubiese venido de allá para llevarle noticias 
respecto a la fermentación de ideas de que habremos de hablar. Onésimo 
es un esclavo fugitivo, del que Pablo se ha constituido en protector. 

2. Análisis de la epístola. 

1) Encabezamiento (1,1-2). 

Pablo se presenta como «apóstol de Jesucristo», por voluntad de Dios. 
Timoteo se le une para escribir a los colosenses, santos y fieles en Cristo. 
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2) Acción de gracias, oraciones e himno cristológico, aplicación del himno 

a los cristianos (1,3-23). 

Pablo da gracias por la fe, la caridad, la esperanza de los fieles. Si¬ 
guiendo un orden corriente en las epístolas (ITes l,4ss; ICor l,4ss; Gál 
3,lss; Rom 15,18-19), recuerda la fundación de la Iglesia; el evangelio 
fue predicado en Colosas por Epafras (1,4-8). Pide para sus cristianos 
el conocimiento profundo y espiritual a fin de que progresen en la vida 
cristiana; la paciencia y la magnanimidad, para que tengan parte con los 
santos en la luz a que son llamados (9-14). La acción de gracias y la oración 
rematan en un himno a Cristo, que nos rescató, que presidió la creación, 
que lo reduce todo a la unidad por su resurrección (15-20). Los cristianos 
de Coiosas son arrastrados tras las huellas de Cristo por el evangelio, al 
que deben mantenerse fieles, y cuyo ministro es Pablo (21-23). 


3) Lugar de Pablo en la obra de Cristo (1,24-2,5). 

Actualmente, Pablo sufre por los colosenses; completa en su carne 
las tribulaciones de Cristo, por la Iglesia, el cuerpo de Cristo, cuyo mi¬ 
nistro es, encargado de llevar a término la palabra de Dios, el «misterio» 
que ha sido revelado actualmente a los santos y que culmina en el llama¬ 
miento de los gentiles en Cristo (1,24-29). La prueba por que pasa actual¬ 
mente debe animar en la vida cristiana — definida como conocimiento 
profundo y vivido de Cristo, misterio de Dios — a los cristianos de Co¬ 
losas, a los de Laodicea y a todos los que no le conocen personalmente 
(2,1-3). 


4) Exhortaciones (2,4-4,6). 

a) En relación con las falsas doctrinas (2,4-3,4). 

Descripciones de las doctrinas, reprensiones, afirmaciones de la ver¬ 
dadera doctrina cristiana se entrecruzan continuamente. Falsas doctrinas 
se infiltran en la Iglesia de Colosas. Pablo las define: razonamientos fa¬ 
laces, una especie de filosofía religiosa en que intervienen los «elementos 
del mundo», con prescripciones relativas a los alimentos, fiestas a imi¬ 
tación de las de los judíos, el culto de los ángeles, revelaciones. Esto hace 
pensar en un sincretismo de tinte místico, en el que las doctrinas judías 
estarían curiosamente amalgamadas con una mística astral oriental. Pablo 
pone en guardia a los colosenses y les pide orden y firmeza en la fe. Aunque 
ausente, está con ellos en espíritu. Manténganse fieles a la regla de fe que 
han recibido. Hay oposición radical entre esas falsas doctrinas y la reli¬ 
gión de Cristo. Sólo en Cristo se ha revelado Dios; Cristo es la cabeza de 
todos los espíritus angélicos; los cristianos, unidos a su muerte y a su 
resurrección, son liberados del culto de estos espíritus (ángeles o poderes 


451 



El Corpus Paulino 


astrales). No escuchen, pues, a los nuevos doctores, sino únanse a la ca¬ 
beza, a Cristo. No se preocupen de prácticas inferiores, sino vivan de las 
cosas puramente espirituales, puesto que han resucitado con Cristo. 


b) Exhortaciones morales (3,5-4,6). 

Huyan los colosenses de los vicios del paganismo, sobre los que cae 
la cólera de Dios y que han abandonado ya por su profesión cristiana. 
Cada uno debe convertirse totalmente en el hombre nuevo, practicando 
las virtudes de Cristo, sobre todo la caridad; debe reinar la paz; deben 
dar continuamente gracias con oraciones inspiradas (3,5-17). 

Vienen luego recomendaciones particulares: para la vida de familia, 
referentes a mujeres, maridos, hijos, padres, esclavos, señores (3,18-4,1); 
respecto a la asiduidad en la oración de acción de gracias y de petición, 
en particular a ñn de que Pablo pueda predicar el evangelio, el misterio 
de Cristo, como conviene (4,2-4); tocante a la conducta que debe obser¬ 
varse en las relaciones con los paganos (4,5-6). 

5) Noticias, saludos, recomendaciones (4,7-17). 

Pablo envía a Tíquico y Onésimo para que lleven las noticias (4,7-9). 
Transmite después una serie de saludos: de parte de Aristarco, de Marcos 
que piensa ir por allá, de Jesús Justo, de Epafras que ora mucho por el 
progreso espiritual de los cristianos de Colosas, de Laodicea y de Hierá- 
polis. Saluden los colosenses a los cristianos de Laodicea, y especialmente 
a Ninfa y a los cristianos que se reúnen en su casa. Comuniquen la carta 
de Pablo a los cristianos de Laodicea, los cuales harán lo mismo con su 
carta. Mensaje para Arquipo. 

6) Saludo final (4,18). 

Pablo escribe de su mano el saludo: que se acuerden de sus cadenas 
y que la gracia de Dios sea con ellos. 

3. Autenticidad . 

Si nos ocupamos de Ja cuestión de la autenticidad, que por ahora 
podría parecer pasada de moda, no lo hacemos por mero interés de docu¬ 
mentación retrospectiva. La crítica suele dar virajes rápidos. Contra la 
autenticidad se habían declarado P. Wendland, R. Reitzenstein, R. Bult- 
mann, H. Schlier, E. Kasemann; sin embargo, no se había repetido en 
detalle el análisis muy circunstanciado de Holtzmann. Éste es ahora sus¬ 
tituido por el estudio de J. Schmid y la investigación muy minuciosa de 
E. Percy, quien, al igual que E. Haupt en su comentario, se pronuncia en 
favor de la autenticidad de Col y de Efesios. J. Weiss, W. Bousset, J. Mof- 
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fat, M. Dibelius han admitido la autenticidad de Colosenses. Por otra 
parte, Masson ha reproducido por su parte la vieja hipótesis de Hitzig. 
H. Greeven, a quien debemos la tercera edición del comentario de Dibe¬ 
lius, parece mucho más indeciso que el mismo Dibelius: Ef pertenecería 
a un mundo de ideas «gnósticas», que no puede ser el de Pablo; Col se 
acercaría ya a esta ideología; sólo se podría salvar la autenticidad de 
Col mostrando hasta qué punto su teología difiere de la de Efesios 24 . 
Los argumentos en pro o en contra de la autenticidad estriban sobre 
todo en el examen del vocabulario, del estilo y de la teología de la 
epístola. 


El vocabulario y el estilo. 

Hallamos alrededor de 86 términos que no se encuentran en las epís¬ 
tolas seguramente auténticas. El argumento es muy delicado de manejar, 
pues se obtiene un número poco más o menos igual para Filipenses. La 
selección de estas palabras puede depender del asunto tratado, por ejemplo, 
del vocabulario de los errores combatidos por san Pablo o del desarrollo 
de su propia teología; además no se puede impedir a un escritor como él 
que remoce su lenguaje. 

El argumento tomado del estilo sería más convincente; en efecto, las 
frases de Col están a menudo estiradas y sobrecargadas de incisos, y hay 
que reconocer que el estilo de esta epístola, como el de Ef, difiere conside¬ 
rablemente del de las grandes epístolas. Sin embargo, incluso en éstas, 
se observan esporádicamente fenómenos análogos. Hay una explica¬ 
ción muy plausible. San Pablo posee gran flexibilidad de estilo; aun siendo 
muy personal, puede adoptar formas de expresión muy variadas. Con 
frecuencia está bajo el influjo de frases forjadas en sus discursos; algunas 
de ellas son muy trabajadas. Así, por ejemplo, sería un error definir su 
estilo por el carácter periódico de ciertos pasajes de las grandes epístolas 
ICor 1,26-31; Gál 4,4-5; 8-10; Rom 11,33-36. 

En Col y en Ef se reconoce la influencia de un estilo hierático y litúr¬ 
gico, que por lo demás no se ha llegado todavía a definir con toda la pre¬ 
cisión que sería de desear. Supongamos que Pablo, durante su estancia 
en Asia, hubiese adoptado la costumbre de pronunciar acciones de gracias 
en un estilo particular, sufriendo el influjo de himnos y de oraciones en 
prosa rítmica: entonces no tendría nada de extraño que escribiendo a los 
cristianos de Asia utilizara la manera de ellos, que era también la suya 
propia cuando entre ellos estaba, como tampoco que las pruebas sufridas 
en su cautividad de Cesárea y de Roma le hubiesen dado ocasión para 
oraciones más largas de este género. Percy, después de haber estudiado 
minuciosamente todas las características del estilo de Col y de haberlas 
comparado con las epístolas auténticas, llega a la conclusión de que la 


24. Cf. Excursus añadido por Greeven, p. 53. 
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diferencia es cuantitativa más bien que cualitativa y que las semejanzas 
son más elocuentes que las diferencias. 


La teología de la epístola. 

Otra dificultad nacería de la teología de Col (habría, naturalmente, que 
unirle Ef), más desarrollada en buen número de puntos que la de las grandes 
epístolas. Se señalaría en particular la doctrina de la Iglesia, cuya unidad 
está acentuada por el uso más solemne de la palabra ¿xxXiqaía, la compa¬ 
ración de la Iglesia universal con el cuerpo de Cristo, y sobre todo la 
teoría de Cristo cabeza del cuerpo. Pablo concibió una magnífica síntesis 
cristológica que va de la creación en Cristo a la recapitulación de todas 
las cosas en él por la redención (compárese Col 1,16 con ICor 15,24-28). 
El evangelio ha venido a ser el «misterio» de la sabiduría de Dios, que se 
revela en el llamamiento de los gentiles (compárese Col 1,26-27 con ICor 
2,6-10). Todas estas teorías descuellan sobre las fórmulas más antiguas 
que se han conservado acá y allá en la epístola (por ejemplo, 3,1-4). El 
papel de las potencias parece también desarrollado, subordinado explícita¬ 
mente a Cristo (Col 1,20; 2,15; compárese con ICor 15,24-28). 

Estos desarrollos suponen una ampüación y como una superación del 
pensamiento paulino tai como se manifiesta en las epístolas a los Tesalo- 
nicenses y en las grandes epístolas. Forman parte de una esfera nueva, en 
que el «conocimiento» profundizado de la «sabiduría» de Dios está a la 
orden del día. Pero aquí habría que repetir, guardadas las debidas pro¬ 
porciones, lo que hemos dicho acerca del vocabulario y del estilo: no es 
prudente determinar a priori de qué es capaz un pensamiento tan original 
y tan poderoso como el de Pablo, que se modifica muy rápidamente y se 
eleva a nuevas síntesis. Es muy lógico que la reacción contra el sincre¬ 
tismo de Colosas fuera un poderoso estimulante para tal género de tra¬ 
bajo. La epístola a los Gálatas ofrecía ya un rudimento de reflexión teo¬ 
lógica en el mismo sentido (a propósito de los «elementos del mundo», 
Gál 4,3.9). Pablo concibe la teología cristiana en antítesis con el sin¬ 
cretismo cósmico. Cristo está a la cabeza de las potencias astrales, los «ele¬ 
mentos del mundo». Él creó el mundo; Él reducirá el mundo a la unidad 
al fin de los tiempos, sometiendo todo lo que ponga obstáculos a esta 
unidad. No es imposible que se hubiese hablado en Colosas de un pleroma 
constituido por los «elementos»; Pablo afirma que Cristo es el pleroma de 
la divinidad. 

Por lo demás, esta nueva síntesis teológica emplea los materiales an¬ 
tiguos combinándolos en una manera nueva. Es difícil imaginarse un 
discípulo tan fiel a Pablo por una parte y, por otra, dotado de una especie 
de genio teológico, que hubiera sido capaz de situar la teología paulina 
al nivel que alcanza en nuestras epístolas. Percy concluye su análisis de¬ 
tallado de la teología de Col con una observación análoga: esta teología 
es tan paulina que es inverosímil que tenga otro autor que Pablo, y 
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hasta es imposible imaginarlo cuando uno se sitúa ante un pasaje carac¬ 
terístico como Col 1,24. 

Las primeras indecisiones sobre la autenticidad de las epístolas de la 
cautividad (escuela de Tubinga) habían brotado de un examen demasiado 
superficial del error combatido por Col (e indirectamente por Ef) y del 
medio teológico que suponen estas epístolas. Se pensaba que el error de 
Col y la teología de las epístolas provenían de un movimiento gnóstico, 
que no podía situarse antes del siglo u (el gnosticismo cristiano). Esta 
argumentación se ha abandonado en principio, por lo menos tocante a 
la epístola a los Colosenses, pues se comprende que la fermentación del 
siglo i pudiera engendrar un movimiento religioso análogo al que nos 
revela la epístola a los Colosenses. 

4. El error de Colosas. 

Pablo habla del error de Colosas en una forma bastante oscura, como 
sucede a los que se refieren a una situación concreta conocida por sus co¬ 
rresponsales. Sus alusiones, con el vocabulario empleado, como también 
cierto conocimiento del medio de Asia en que se estableció el cristianismo, 
nos permiten, sin embargo, algunas precisiones. Habría lugar para dis¬ 
tinguir tres niveles en este error de los colosenses: el nivel pagano, el nivel 
judío y el nivel cristiano. 

En el nivel pagano se entrevé una corriente sincretista que evolucionó 
a partir del paganismo vulgar, por notable influjo de las religiones iraníes; 
esta corriente sustituyó a los dioses por los «elementos», es decir, las po¬ 
tencias cósmicas que gobiernan los astros, y así están quizá en relación 
con los elementos (tierra, aire, fuego, etc.). Especulaciones abstractas 
del estilo de las que encontramos en el hermetismo y en otras partes, 
sustituyeron a las genealogías de los dioses. A estos «elementos del mundo» 
convertidos en dioses se tributa un culto que consiste en ceremonias de 
«misterios», en purificaciones y abstinencias variadas y en celebración 
de fiestas. En otro tiempo se relacionaba esta corriente sincietista con 
los cultos orientales de Men, Atis, Sabazio, Mitra, la Magna Mater (Di- 
belius); hoy día se propende más a hablar de gnosis, insistiendo en su as¬ 
pecto de filosofía (Greeven). A nuestro parecer, sería más prudente re¬ 
servar el nombre de gnosis al gnosticismo caracterizado del siglo n (Percy) 
y hablar aquí de un movimiento pregnóstico. 

En el nivel judío se hizo sin dificultad una adaptación con el vocabu¬ 
lario y las prácticas judías: las fiestas solares y lunares convergen con el 
sábado y las fiestas judías, se funden las abstinencias alimentarias de 
las dos tradiciones, los «elementos» se identifican con los ángeles. En las 
juderías, numerosas en Frigia 25 , se hallaron fácilmente gentes que entra¬ 
ron en este movimiento, lo adoptaron y le dieron un tinte más judío. Pode- 


25. Cf. E. Schürer, Geschichte des jüdischen Volkes , iii, p. 12. 
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mos recordar el Apocalipsis, que polemiza contra el culto a los ángeles, y 
la epístola a los Gálatas, donde Pablo mismo, inspirándose quizá en expe¬ 
riencias vividas, relaciona de intento el judaismo — con sus ángeles y 
sus fiestas — con las creencias y las prácticas del politeísmo, caso en que 
los «elementos del mundo» forman precisamente la transición. 

En el nivel cristiano, los fieles de Colosas habían sido afectados por 
la enseñanza de este sincretismo y san Pablo interviene con clarividencia. 
Esto no significa en modo alguno que los doctores colosenses hubieran 
fundado una herejía gnóstica y hubieran ya amalgamado las ideas sin- 
cietistas con la teología cristiana. La originalidad de Pablo en la elabo¬ 
ración de su teología permanece intacta (Benoit). Por lo que concierne 
al vocabulario empleado por Pablo y a su origen (estoicismo vulgar, ju¬ 
daismo, teología habitual de san Pablo), se puede consultar a Percy, Du- 
pont, la buena puntualización de S. Lyonnet 20 ; mucho se ganará en fami¬ 
liarizarse con las ideas de H. Schlier en su reciente comentario de la epís¬ 
tola a los Efesios (1957). 


§ IV. La epístola a los Efesios. 

BIBLIOGRAFIA 

Comentarios: véanse las obras antes citadas, p. 438 y 448. J. Knabenbauer (CSS* 
1912), C. Masson (CNT 1952). 

J. A. Robinson, St. Paul’s Epistle to the Ephesians, Londres 1904. 

J. E. Belser, Der Eph. des Apostéis Paulus *, Friburgo de Brisgovia 1908. 

H. Schlier, Christus und die Kirche im Eph., Tubinga 1923. 

J. M. Vosté, Commentarius in Epistolam ad Ephesios *, París 1932. 

H. Schlier, Der Brief an die Epheser*, Düsseldorf 1957. 

I. LOS DESTINATARIOS. 

El título de la carta («a los Efesios»), que no se debe confundir con 
el «encabezamiento» que hace cuerpo con ella, fue sin duda añadido a 
comienzos del siglo n, cuando se constituyó el corpas paulino. Se halla 
en todos los manuscritos y corrobora, si no lo explica ya en gran parte, 
el acuerdo de la tradición sobre los destinatarios (canon de Muratori, 
Ireneo, Tertuliano, Clemente de Alejandría, Orígenes). Por otra parte, la 
tradición sabe también que las palabras év ’Etpécrw del encabezamiento 
estaban ausentes de los antiguos manuscritos (Basilio, Orígenes, indicacio¬ 
nes en los comentaristas latinos). De hecho, los mss B, S, P 46 (del siglo ni), 
a los que se añade 1739 (del monte Atos, siglo x), representan toda¬ 
vía este estado primitivo del texto. Como los testimonios tradicionales 
en favor de Éfeso pueden estar influidos por la importancia de esta Iglesia, 

26. S. Lyonnet, Vétude du milieu littéraire et Vexégése du NT (4. Les adversaires de Paul á 
Colosses) t Bi, 1956, p. 27-32. 
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será prudente fiarse más bien de la más antigua tradición manuscrita. 
Es, pues, verosímil que el texto primitivo rezara sencillamente: «a los 
que están (toi? ouctiv)... y fieles en Cristo Jesús». Los verdaderos des¬ 
tinatarios son, pues, objeto de litigio. Varias soluciones se presentan. 

No es, pues, prudente fiarse de Marción que, según Tertuliano, par¬ 
tiendo quizá de una insinuación nacida de Col 4,7s (cf. Ef 6,21), había 
impuesto como título a la epístola: «a los Laodicenses». Harnack supuso 
que la tradición había suprimido el nombre de Laodicea en el encabeza¬ 
miento para realizar la amenaza de Ap 3,16, y esta hipótesis se ha ido 
abriendo camino (O. Roller, J. Huby, y anteriormente J. Rnabenbauer, 
Meinertz). La solución más común hoy día, incluso entre los catóücos 
(Prat, Lagrange, J. Schmid, Wikenhauser) considera la carta a los Efesios 
como una carta encíclica dirigida a iglesias de la provincia de Asia, 
Laodicea, Hierápolis, comprendiendo a Éfeso (Haupt, Zahn, Feine-Behm, 
Percy), o bien sin pensar expresamente en esta iglesia, demasiado familiar 
a Pablo para que le dirigiera una misiva de carácter tan neutro (Hort, 
Robinson, Schmid, Wikenhauser, Schlier). 

De diversas maneras se trata de explicar las vicisitudes del encabe¬ 
zamiento. Según algunos (Miliigan, etc.), sería completa y satisfactoria 
tal como la poseemos; habría que traducir: «a los que son santos y fieles». 
Según otros muchos, la fórmula supondría después de -roÍ> oütnv un blan¬ 
co destinado a inscribir los nombres de los destinatarios (J. Schmid, 
H. Schlier). Según Wikenhauser, Tíquico se habría encargado, juntamente 
con la carta a los Colosenses y el billete a Filemón, de cierto número de 
ejemplares de una carta encíclica, cada uno de los cuales llevaba el nom¬ 
bre de la Iglesia a que iba destinada; el canon habría conservado el ejem¬ 
plar de la iglesia de Éfeso. Es una variante de la hipótesis de Abbott, 
según el cual la carta, en un solo ejemplar, comenzaba a dar la vuelta por 
Éfeso. Esta hipótesis ingeniosa quiere responder a la objeción formulada 
particularmente por O. Roller 27 : el encabezamiento de la carta no es tal 
como se esperaría de una carta circular. En efecto, se dice, si Pablo había 
formado el proyecto de escribir a las iglesias de Asia, no le hubiera cos¬ 
tado nada dirigir la carta «a los santos de Asía», o bien «a las iglesias de 
Asia» (como hace con los Gálatas: «a las iglesias de Galacia»); el co¬ 
mienzo del Apocalipsis de Juan, que constituye en realidad una carta 
circular para las siete iglesias de Asia, emplea la fórmula: «a las siete igle¬ 
sias que hay en Asia», e incluye, en esta carta única, mensajes destinados 
a las iglesias particulares. La ausencia de saludos es también sorprendente 
en una carta escrita en varios ejemplares. 

Verdaderamente, ninguna de las soluciones se impone. Nosotros cree¬ 
mos deber admitir que la carta no llevaba primitivamente en el encabeza¬ 
miento el nombre de Éfeso. Lo mejor sería conservar toü; oOctiv seguido 
de un blanco. Una solución más sencilla, pero atrevida, consiste en supri- 


27. O. Roller, Das Formular der Paulinischert Briefe t Stuttgart 1939. 



El Corpus Paulino 


mir también toí? oSatv (Goguel, Schmid, etc.). Podría parecer tentadora 
la solución de aceptar la lectura del testigo más antiguo, P 46 : roZs 
áytóti; oScrtv xai mazoiq sv Xptarw ’lrjexou, y considerar la carta como 
dirigida indistintamente a los cristianos de Asia. La construcción insólita 
de la frase ([toí?] oükrtv colocado entre xyíoip y maroip) se explicaría 
por influjo de las fórmulas de Col 1,2. Hay que notar que otra carta de 
Pablo, también de carácter más o menos encíclico, la epístola a los Ro¬ 
manos, presenta igualmente esta particularidad de que el nombre de la 
iglesia falta en varios testigos. 

2. Análisis de la epístola. 

Propondremos un doble análisis de la epístola. En el primero no se 
tendrá en cuenta a Col y, en cuanto al curso de las ideas, nos situaremos 
concretamente en la hipótesis de un autor independiente de Col; nos 
dejaremos, pues, guiar sencillamente por las fórmulas epistolarias y 
literarias: 

Encabezamiento (1,1-2). 

Primera parte: el misterio del llamamiento de los paganos a la vicia cris¬ 
tiana expuesto en una especie de liturgia (1,3-3,21). 

1) Cántico de alabanza a Dios por el beneficio cristiano (1,3-14). 

La introducción (1,3) va seguida de cinco estrofas: 

a) La elección (4-6 a, con influencia de Rom 8,29). 

b) La redención (66-7, con influencia de Rom 3,24J. 

c) El don de conocimiento del misterio (8-10a). 

d) La elección de los apóstoles, y de Pablo en particular (106-12). 

e) El llamamiento de los paganos, con el sello del bautismo (13-14). 

2) Acción de gracias (1,15-2,22). 

Se desarrolla en tres tiempos: 

a) Acción de gracias propiamente dicha, con oración (1,15-28); tiene 
por tema el conocimiento de nuestra herencia celestial y la exaltación 
de Cristo. 

b) Primera contemplación, sobre la suerte de los paganos convertidos 
(2,1-10): han pasado de la condición de hijos de ira a la participación 
en la exaltación de Cristo (con alusiones a la doctrina de la salud por 
la fe). 

c) Segunda contemplación, sobre un tema paralelo (2,11-22): los pa¬ 
ganos estaban privados de los privilegios del pueblo escogido; ahora son 
conciudadanos de los santos. La contemplación se desenvuelve en forma 
de exégesis de Is 57,19: los que estaban «alejados», ahora ya están «pró¬ 
ximos». 

3) Oración solemne de Pablo, prisionero de Cristo (3,1-21). 

El desarrollo tiene lugar en tres etapas: 
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a) Fórmula de introducción (3,1) que anuncia la oración. 

b) Largo paréntesis (3,2-13) que explica la posición privilegiada de 
Pablo en cuanto a la revelación del misterio de la salud de los paganos. 

c) Oración propiamente dicha (3,14-19): su tema es la expansión del 
conocimiento del misterio en las iglesias. 

Doxología (3,20-21). 

Segunda parte: aplicaciones a la condición cristiana (4,1-6,20). 

a) Exhortación a la unidad de la Iglesia, basada en la exégesis de Sal 
68,19, pasando luego (como en ICor) al tema de la unidad de los carismas 
establecida por la doctrina del cuerpo de Cristo (4,1-16). 

b) Oposición entre la conducta moral de los paganos y la de los dis¬ 
cípulos de Cristo (4,17-24). 

c) Sobre diversos aspectos de la caridad (4,25-5,2). 

d) Oposición entre las obras impuras del paganismo y la luz cristiana 
(5,3-14). 

e) La embriaguez grosera y la plenitud inebriante del Espíritu (5,15-20). 

f) Consejos para la vida de familia (5,21-6,9). 

g) Las armas del combate espiritual (6,10-20). 

Noticias (6,21-22). 

Saludo final (6,23-24). 

Se puede intentar otro análisis teniendo en cuenta el paralelismo con 
Colosenses. Entonces se parte del postulado de que Ef sería como un 
plagio de Col, que adopta su esquema general, pero enriqueciéndolo con 
una nueva teología. Para facilitar la comparación de los dos textos, vol¬ 
vemos a las mismas divisiones que en Colosenses. Se indican con una cifra 
seguida de asterisco las partes de Ef sin correspondencia en Colosenses. 

1) Encabezamiento (1,1-2): como Col, salvo que no se hace mención 
de Timoteo y que no se designa ninguna Iglesia nominalmente. 

1*) Bendición (1,3-14). La acción de gracias comienza con una fórmula 
de bendición semejante al comienzo de 2Cor. La bendición se extiende en 
fórmulas himnológicas que no se refieren a ninguna situación particular; 
desarrolla los temas de la predestinación de los cristianos en Cristo, de 
la redención, de la revelación del misterio de Dios, de la «recapitulación» 
en Cristo. La fórmula «para la alabanza de su gloria» se repite como un 
estribillo. El versículo 13 es paralelo a Col 1,5 (contacto literario), que 
menciona el llamamiento cristiano para la predicación del evangelio, pero 
aquí sin precisión. 

2) Acción de gracias, oración, himno a Dios, aplicación a los cristianos 
(1,15-2,10). El desarrollo es paralelo al de Col: comienza literalmente de 
la manera siguiente: «Por eso, también yo, conocedor de vuestra fe en el 
Señor Jesús y de vuestra caridad para con todos los santos.» El himno a 
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Cristo está reemplazado por la alabanza a Dios, pero el tema es parcial¬ 
mente el mismo: la resurrección de Cristo, su elevación por encima de las 
potencias. En Ef, Pablo cita Sal 110 y Sal 8. La aplicación a los cristianos 
se hace con la misma entrada en materia: xai ó¡j.a? ovt<x<; (2,1; Col 1,21); 
esta parte está más desarrollada en Ef; falta la alusión personal a Pablo, 
ministro del evangelio. 

2*) Repetición de la aplicación a los cristianos procedentes del paga¬ 
nismo (2,11-22). Esta sección es propia de Ef; comienza por: «por eso, 
acordaos». Pablo opone la situación en que se hallaban sus correspon¬ 
sales, cuando eran paganos, a su situación actual. Construye su exposi¬ 
ción sobre el texto de Is 57,19: «evangelizó la paz a los que están cerca 
y a los que están lejos». Cristo acercó en sí a los paganos y a los judíos, 
los paganos se han convertido en compatriotas de los «santos», «edi¬ 
ficados sobre el fundamento de los apóstoles y de los profetas, siendo Cristo 
la piedra angular». 

3) Lugar de Pablo en la obra de Cristo: oración por los paganos; doxo- 
logía (3,1-21). La sección paralela a Col (el lugar de Pablo en la obra de 
Cristo) está implicada, como largo paréntesis, en una fórmula de oración 
por los paganos, preludiada primero en 3,1 («por eso») y expresada fi¬ 
nalmente en 3,14 («por eso doblo las rodillas»). La exposición de Col ha 
adquirido, pues, una amplitud solemne. Ha desaparecido toda alusión 
especial a iglesias determinadas. Pablo no menciona sus sufrimientos 
(sus tribulaciones) sino en un inciso. Mas es «el prisionero de Cristo por 
los paganos». Esta posición corresponde a la gracia de su elección para 
anunciar a los paganos el evangelio, la economía del misterio de Cristo, 
y para manifestar a las potencias celestes, mediante la fundación de la 
Iglesia, el plan de la sabiduría de Dios. Su posición le confiere el dere¬ 
cho de orar al Padre, de quien deriva toda «paternidad», de fortalecer a 
los paganos. La oración termina con una doxología (3,20-21). 

4) Exhortaciones (4,1-6,20). 

a) En relación con las falsas doctrinas. 

La epístola a los Efesios no contiene recomendaciones paralelas a Col 
2,4-3,4. Sólo se hallará una alusión en 5,6. 

b) Exhortaciones morales , todavía paralelas, pero menos estrecha¬ 
mente, con las amplificaciones de la epístola a los Colosenses. 

El primer punto tratado especialmente (4,1-16) es el de la unidad; 
hace juego con Col 3,14-17, pero está mucho más desarrollado. El pa¬ 
saje de Ef se parece bastante a los de ICor 12 y Rom 12,3-8; la unidad de 
los cristianos se impone, a causa del origen único de los dones espirituales 
que reciben, y por la finalidad de estos carismas, que es la edificación del 
cuerpo de Cristo. La manera de presentar aquí la doctrina del cuerpo 
de Cristo difiere, no obstante, notablemente del tema correspondiente de 
ICor y de Rom. En 4,8, Pablo apela a un texto de la Escritura (Sal 68,19), 
análogo a los empleados en Rom 10, con la misma antítesis: «subir, bajar». 
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El segundo punto (4,17-24) se refiere a la oposición entre la conducta 
cristiana y la del paganismo (cf. Col 3,5ss). Pero en lugar de los desarrollos 
concretos de Col con los catálogos de vicios y de virtudes, el desarrollo 
de Ef se parece más bien a Rom 1,21, mencionando la ignorancia de Dios, 
fuente de la malicia del mundo pagano. 

La epístola aborda luego una serie de exhortaciones más concretas (4,25- 
5,21): sobre la verdad (con cita de la Escritura); recomendando evitar la 
ira (con cita), no robar, trabajar con las manos, no contristar al Espíritu, 
imitar a Dios y a Cristo (con citas), evitar la impureza. Encontramos 
(5,6-14) por primera vez una alusión, pero muy vaga, a las falsas doctrinas 
que están en el primer plano en la carta a los Colosenses (Col 2,8, etc.); 
el desarrollo es más bien apocalíptico: Pablo opone la luz cristiana (cita 
de un himno bautismal) a las tinieblas del error. Hay que «rescatar el 
tiempo presente» (como Col 4,5), no hay que embriagarse de vino, sino 
abandonarse al Espíritu Santo y orar en el Espíritu (como Col 3,16). 

Las recomendaciones para la vida de familia, paralelas a Col 3,18s, 
están desarrolladas más ampliamente (5,21-6,9), con citas de la Escritura. 
Las exhortaciones a los esposos están fundadas en la analogía del matri¬ 
monio con la unión de Cristo y de su Iglesia. El matrimonio es un «mis¬ 
terio», no como se entiende en la religión pagana, sino en la perspectiva 
de la unión de Cristo y de la Iglesia. 

Nueva exhortación, propia de Ef (6,10-20): el cristiano debe armarse 
para el combate escatológico. Sus enemigos son el diablo, las potencias; 
sus armas son la verdad, la justicia, la paz, la fe, la palabra de Dios (citas 
de la Escritura). El combate consiste actualmente en la vida de oración; 
Pablo vuelve aquí al tema desarrollado en Col 4,2-4 después de los con¬ 
sejos para la vida de familia: pide que oren los cristianos por el éxito de 
su predicación (alusión a la vida de prisionero), donde es flagrante el 
contacto literario con la epístola a los Colosenses. 

5) Noticias (6,21-22). Tíquico llevará noticias de Pablo (como Col, 
pero abreviado). Los saludos, muy desarrollados en Col 4,10-17, faltan 
en la epístola a los Efesios. 

6) Saludo final (6,23-24). Es el saludo cristiano (paz, caridad, gracia 
en una vida incorruptible), sin ninguna nota personal. 

3. Relaciones entre Efesios y Colosenses. 

Nuestro segundo análisis ha hecho ver las estrechas conexiones de la 
construcción entre Ef y Col; las divisiones y las explanaciones se corres¬ 
ponden (con adiciones y supresiones). Además, muchas de las fórmulas 
de Col están reproducidas en Efesios. Estas relaciones se pueden explicar 
en dos hipótesis que examinaremos brevemente: la de la autenticidad y la 
de la no autenticidad. 

Si se admite la autenticidad, se puede creer o bien que Pablo escribe 
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la epístola como carta circular a las iglesias de Asia, o bien que la dirige 
a los laodicenses 28 . La segunda hipótesis es particularmente difícil de 
sostener. Se comprende que Pablo suprima todo lo que es peculiar de la 
carta a los Colosenses; pero ¿no tiene nada que decir a Laodicea, Iglesia 
verosímilmente más importante, siendo así que señala que hay laodicenses 
en Colosas (Col 4,15)? ¿No habría entre los laodicenses errores semejantes 
a los de Colosas? En favor de la hipótesis se hace valer que Col 4,16 habla 
de una carta a los laodicenses; pero se podría presumir que se trata de una 
carta perdida, o de la carta circular que se copiaría en Laodicea. 

En ninguno de estos casos se explica el cuidado con que está escrita 
Ef: la nueva carta supera en no pocos puntos, en solemnidad, por las 
explanaciones más esmeradas y sobre todo por el uso de la Escritura, a 
la carta a los Colosenses. Habría, pues, por lo menos, que dar más cuerpo 
a la hipótesis de la carta circular: Ef sería, sin dejar de ser una carta 
circular, una carta programa, dirigida de hecho a toda la gentilidad; preci¬ 
samente por eso revestiría el carácter más didáctico de la epístola a los 
Romanos, en el nuevo plan del «misterio» revelado por Dios (el llama¬ 
miento de ios paganos confiado a Pablo). Un paralelo de las relaciones 
entre Ef y Col lo ofrece la comparación de Rom con Gál: la carta a los 
Gálatas trata de las dificultades particulares de la Iglesia; Rom se fija, 
sobre todo, en los temas opuestos a los judaizantes. En esta nueva hipó¬ 
tesis se concibe que Pablo utilice ciertas partes de Col, cortando, añadien¬ 
do, solemnizando las fórmulas. Tíquico tendría el encargo de comunicar 
esta carta a las Iglesias de Asia. 

En la hipótesis de la no autenticidad, se atribuirá, bien a un discípulo 
de Pablo, bien a un simple falsario, la misma solicitud de construir sobre 
la carta a los Colosenses. El autor habría trabajado sensiblemente de la 
misma manera que lo hubiera hecho Pablo, pero más artificialmente, cal¬ 
cando la carta a los Colosenses con arreglo a su finalidad, transponiendo 
la teología en términos de gnosis (Greeven), o con la preocupación por la 
unidad de la Iglesia (W. Ochel). 

Holtzmann, complicando todavía el problema, imagina que la epís¬ 
tola a los Efesios, no auténtica, calcaba una carta auténtica a los Colosen¬ 
ses, actualmente perdida, y que nuestra epístola actual a los Colosenses 
habría, a su vez, utilizado Efesios. Las teorías documentarías aportan 
todavía otras complicaciones: pronto hablaremos de la hipótesis de Goguel. 

4. Autor y tiempo de composición. 

Hipótesis de la no autenticidad. 

A partir de Edward Evanson (fines del siglo xvm) nos encontramos 
con negaciones decididas de la autenticidad de Efesios 29 . Se cita a Usteri, 

28. Cf. supra, p. 456. 

29. En Percy» p. 1-18, se hallará un buen estudio sobre los azares de la critica. Ya Erasmo 
presentía las dificultades que se han ido afirmando poco a poco. 
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de Wette y Schrader, luego a F.Ch. Baur y la escuela de Tubinga. Más 
cerca de nosotros se pueden mencionar numerosas autoridades: HJ. 
Holtzmann (v. supra), J. Moffat, M. Dibelius, EJ. Goodspeed, W.L. 
Knox, C.L. Mitton. El veredicto de W.L. Knox es incisivo, pero poco 
convincente, si se piensa en las posibles mutaciones del estilo de Pablo y 
en el vigor de su pensamiento teológico. He aquí sus considerandos: 

1) El estilo de Ef desentona en medio de las epístolas paulinas: largas 
frases enrevesadas y oscuridades. Si por una parte las palabras son claras, 
por otra no aparecen el fin y la ocasión de tal epístola.- Se repiten sin razón 
aparente fórmulas tomadas de las otras epístolas. 

2) El judaismo y el judeocristianismo han cesado de representar un 
peligro para las iglesias. La gran controversia que llena las otras epís¬ 
tolas es mencionada sólo breve e incidentalmente (2,5 y 2,8). Todavía es 
más difícil de explicar el constante temor de recaída en la idolatría: ésta 
no constituía un peligro en las otras epístolas, dirigidas a iglesias que con 
frecuencia comprendían una mayoría de judíos y de prosélitos. En Rom 
l,18ss, que parece constituir una excepción, el argumento convencional 
contra la idolatría se vuelve en realidad contra los judíos. 

3) La palabra «misterio» en Ef 5,32 recibe un sentido nuevo (expli¬ 
cación por la filosofía, de los ritos groseros que la religión tiende a espi¬ 
ritualizar). 

En la hipótesis de la no autenticidad se tiene tendencia a retrasar la 
composición de la epístola hasta fines del siglo i o hasta comienzos del n 
(escuela de Tubinga). 

Autenticidad parcial y autenticidad en sentido lato. 

Paralelamente se desarrollan teorías que no admiten sino una autenti¬ 
cidad parcial de la epístola. Goguel 30 descubre en Ef dos estratos, uno 
más antiguo, paulino en sentido propio, otro más reciente, formado de 
interpolaciones añadidas por un discípulo de Pablo que escribía diez o 
veinte años más tarde. 

La crítica reciente opta con frecuencia por una autenticidad paulina 
en sentido lato: la epístola sería obra de un discípulo de Pablo. Si este dis¬ 
cípulo escribe cerca de Pablo, durante una cautividad, puede representar 
el pensamiento de su maestro, incluso revestido de su autoridad, y la 
teoría se acerca a la autenticidad real. 

Más grave es la opción que se nos presenta si la carta fue compues¬ 
ta por un discípulo de Pablo, pero unos veinte años después de Co- 
losenses. Es la hipótesis que ha expuesto Goodspeed de manera muy 
concreta y que ejerce cierta seducción 31 . Es, sin embargo, una hipótesis 
muy «construida»; Percy la condena resueltamente 3 ^. El autor se sitúa 

30. M. Goguel, Esquisse d'une solution nouvelle du probléme de V¿pitre aux Éphésiens, RHR, 
1935, p. 254-284; 1936, p. 73-99. 

31. E. J. Goodspeed, The meaning of Ephes ., Chicago 1933. 

32. O.c., p. 445s. 
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en el momento en que acaban de publicarse los Hechos de los Apóstoles. 
La estrella de Pablo iba palideciendo; Lucas reanimó el interés de las 
iglesias por el Apóstol de las naciones. Un discípulo que se había mante¬ 
nido fiel a Pablo — podría ser Onésimo, el esclavo fugitivo de Colosas, 
pero también se propone a Tíquico (Knox, Mitton) — y que ha meditado 
tanto la epístola a los Colosenses, que se la sabe de memoria, aguijoneado 
y guiado por el libro de los Hechos, tiene la idea de descubrir toda la co¬ 
rrespondencia del Apóstol. Halla las cartas a Tesalónica, a Roma, a Ga- 
lacia y publica un corpus precedido de una larga introducción que expone 
la teología paulina; tal introducción sería nuestra epístola a los Efesios. 

Autenticidad paulina. 

La libertad con que la epístola a los Efesios reasume a la vez los temas 
y las palabras de las otras epístolas, sin tomarse siquiera la molestia de 
respetar la trabazón de las palabras con los temas, se explica todavía mu¬ 
cho mejor en la hipótesis de la autenticidad que en la de un plagio. In¬ 
cluso la hipótesis a que se inclina el padre Benoit 33 , a saber, que un discí¬ 
pulo habría trabajado bajo la dirección del Apóstol sirviéndose de Col, re¬ 
cientemente escrita, supone por parte de este discípulo, en la medida en que 
fuera autor y no meramente «secretario», una penetración increíble del 
pensamiento de Pablo y un dominio extraordinario de su vocabulario. 
Con más razón hay que preguntarse cómo un autor tardío llegaría a asi¬ 
milarse hasta tal punto la teología paulina, que pudiera ejecutar sobre ella 
variaciones hasta el infinito y desarrollarla conforme a sus posibilidades 
intrínsecas sin discordancias flagrantes. ¿Cómo es que no se descubre 
nunca con frases desmañadas, con palabrería o insinuaciones que res¬ 
pondan a sus propios intereses? Los falsarios o plagiarios de la antigüedad 
no nos tienen acostumbrados a tales prodigios de habilidad: basta leer 
la presunta carta a los Laodicenses. 

La autenticidad de Col corrobora en realidad la de Efesios. La reac¬ 
ción de Pablo contra los errores conocidos por Col, así como las reflexiones 
que debió construir sobre los resultados de su gran colecta, que confirmaba 
la unidad de la Iglesia, pueden explicar la dirección que tomó su pensa¬ 
miento elaborando el misterio de Cristo. 

Para no disimular ninguna dificultad, recordemos, sin embargo, los 
puntos principales de las argumentaciones que se proponen contra la 
autenticidad de Ef y evitemos el riesgo — así piensan tales autores — de 
debilitar notablemente la posición de Colosenses, Se hacen notar fórmulas 
características que no se hallan más que en Ef: ev toic, CToupavíot? se 
encuentra cinco veces (Ef 1,3,20; 2,6; 3,10; 6,12; el adjetivo éTOupávwx; 
sólo, en ICor y Flp); (4,27; 6,11) que reemplaza a SaTava?; 

el título de Cristo ó •í¡Y a7íY ¡! JL ^ V0 ? (1.6; pero cf. Col 1,13). 


33. P. Benoit, Vhorizon paulinien de l'¿pitre aux Éphésiens , RB, 1937, p. 342-361 y 506-525. 
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H. Greeven se ha esforzado en particular en manejar el argumento 
del estilo dejando intacta la autenticidad de Colosenses. Sólo retiene 
como convincentes algunas pruebas tomadas de los contactos entre Col 
y Ef, distinguiendo: 1) los contactos en las partes esquemáticas de las 
cartas; 2) los contactos en la terminología, cuando el pensamiento es el 
mismo, en un contexto análogo; 3) los contactos de terminología, no 
obstante la diferencia de pensamiento. Llama, sobre todo, la atención 
sobre la comparación entre Col 2,19 y Ef 4,16, donde «el cuerpo» sería 
el cosmos en Col y las iglesias en Ef; pero esta observación reposa en una 
exégesis de Col 2,19 que no se impone. El autor halla también una dife¬ 
rencia en el significado de p,uaTv¡pi.ov en pasajes paralelos. Por su parte, 
el padre Benoit sintetiza las dificultades contra Ef: en ella se reproducen 
las fórmulas de Col, combinadas o desdobladas, adaptadas o a veces des¬ 
viadas, con una aplicación un tanto servil que es difícil atribuir a Pablo 
en persona. 

Todavía ignoramos mucho en cuanto a la manera de trabajar de Pablo 
y sobre el juego de su imaginación cuando compone. Sobre todo no de¬ 
bemos olvidar que los antiguos no fijan como nosotros las relaciones entre 
las palabras y los conceptos; entre ellos las palabras y las fórmulas tienen 
tanta consistencia como las ideas. ¿Sería tan difícil representarse a Pablo 
teniendo todavía en la memoria y en el oído las fórmulas que había dic¬ 
tado para su carta a los Colosenses, reasumiendo en Ef temas análogos 
a los que acababa de desarrollar y cargándolos con las palabras empleadas 
en la carta a los Colosenses, que acosan todavía su memoria, pero no 
están firmemente ligados con las nociones que representaban en dicha 
carta? 


Conclusión. 

Nosotros seguiremos, pues, admitiendo la autenticidad de la epístola: 
es la hipótesis más tradicional y más sencilla a la vez, y al mismo 
tiempo es la que mejor explica la factura del escrito. Ni se puede tam¬ 
poco despreciar el testimonio de un obispo tan próximo a los tiempos 
apostólicos y tan bien informado como Ignacio de Antioquía (Ep. ad 
Ephesios 12,2). 

A las investigaciones tan escrupulosas de J. Schmid y de Percy, que 
daban por resultado la autenticidad paulina, se añade ahora el comentario 
católico de H. Schlier. Es quizá la demostración más convincente de la 
tesis de la autenticidad. Según este comentario, la teología paulina, desde 
las grandes epístolas hasta las de la cautividad, se desarrolla en una 
forma orgánica, teniendo en cuenta las nuevas circunstancias en que está 
empeñada. 

Schlier da gran importancia en la evolución del pensamiento pau¬ 
lino a la obligación de combatir una gnosis judeocristiana de matiz 
cósmico y sincretista. Según él, Pablo habría tomado ciertos términos de 


Robert II - 30 
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esta gnosis y habría erigido su teología frente a la construcción sincretis- 
ta de los cristianos disidentes. Ef habría sido escrita durante la cautivi¬ 
dad romana. 

5. La síntesis teológica de la epístola a los Efesios. 

La hipótesis de Goodspeed coincide con la teoría de la carta encíclica 
por considerar Ef como una especie de síntesis de la teología paulina. Se 
relacionarían más todavía las dos posiciones si se admite que, aunque 
escrita para las iglesias de Asia, la carta se dirige en realidad por su intér¬ 
prete a toda la cristiandad paulina y representa el pensamiento del Apóstol 
en un momento decisivo de su carrera. Advertiremos mejor el carácter 
de la síntesis de Ef, si la comparamos con la de Rom. Esta comparación 
nos proporcionará, al mismo tiempo, una prueba suplementaria de la 
autenticidad. 

La revelación del misterio y la gnosis. 

En la síntesis de Rom, el evangelio, el mensaje de Dios hallaba, por 
parte del hombre, la fe con la recepción del bautismo. La nueva síntesis 
enfoca una revelación del misterio cristiano, que es el contenido del evan¬ 
gelio, aunque presentada bajo nueva luz; a la revelación del misterio co¬ 
rresponde, por parte del hombre, la gnosis desarrollada por la fe que sella 
el Espíritu Santo (Ef 1,13). 

Las dos síntesis se sueldan y se completan. En la primera no faltan 
apremiantes llamamientos a la «gnosis»; en la epístola a los Romanos, 
el himno que termina la gran exposición de los ocho primeros capítulos, 
luego la doxología final que une consciente y voluntariamente el punto 
de vista del «evangelio» y del «mensaje» con el de la revelación del mis¬ 
terio; se puede añadir, en ICor l,17ss, el pasaje sobre la sabiduría cris¬ 
tiana; son ya más que meros atisbos de la segunda síntesis. Por otra parte, 
ésta se refiere con frecuencia a la antigua para profundizarla. 

Las formas literarias en que se vierten las nuevas exposiciones son las 
que convienen a un misterio religioso, a su revelación y a su gnosis: himnos 
de acción de gracias, una liturgia que expone el misterio, una oración para 
obtener su comunicación. ¿Por qué no habría podido Pablo orientar en 
esta dirección su sentimiento religioso? 

La síntesis se inaugura con un cántico (süXo*f/)TÓ? ó 0eó?, 1,3). En él 
se esboza la obra de Dios, la predestinación de los cristianos a ser hijos de 
Dios (1,3-6), en fórmulas que recuerdan particularmente a Rom 8; luego 
la redención (átroXÚT potan;, &tp sen? t£>v notpa.mo>yuÍT(úv, 1,7) con un 
nuevo contacto con Rom 3,25. Después de esto se alza el vuelo, con la 
mención de la revelación (Yvcoptaa?, 1,9) del misterio y la definición de este 
misterio, la recapitulación (ávaxe<paXai ÓKjaaOca, 1,10) de todas las co¬ 
sas en Cristo, las cosas del cielo y las de la tierra. El gran beneficio de 
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Dios, esta revelación del misterio, se produjo en dos tiempos: la vocación 
de los primeros elegidos, que recibieron la revelación (los «santos após¬ 
toles y profetas»), y la comunicación de la palabra de verdad. 

Ésta es toda la «economía» del «cumplimiento de los tiempos», pre¬ 
sentada así desde el principio: predestinación, redención, recapitulación 
de todas las cosas en Cristo (esta recapitulación que se está realizando 
ahora), y, por otra parte, revelación del misterio. El misterio y su revela¬ 
ción son como dos aspectos de una misma realidad. El misterio es objeto 
de conocimiento, como es obra objetiva de Dios, y la obra se hace en el 
conocimiento y por el conocimiento. 


La revelación del misterio y la función apostólica. 

En la economía del misterio, como en la de su revelación, hay dos pe¬ 
ríodos bien distintos, con dos clases de personajes: los primeros llamados 
y los que serán alcanzados por el mensaje. Esto no es nuevo en el pensa¬ 
miento paulino; sin embargo, se realza el papel apostólico. Los apóstoles 
están más próximos al misterio de Dios. Reciben la revelación (á 7 toxáXu^i;, 
3,3) por un contacto inmediato con Cristo, al que Dios comunica en cuanto 
objeto del misterio, y son poseedores de un tesoro que se ha de comunicar. 
La prioridad temporal entraña una primacía de conocimiento. Cuando 
los cristianos conocen, participan en el conocimiento apostólico (1,17). 

En esta síntesis, a diferencia de la de Rom, el conocimiento del misterio 
tiene importancia esencial. La diferencia no afecta al objeto del misterio. 
Nada ha cambiado en este sentido desde la síntesis de Rom: todo se co¬ 
nocía ya desde entonces. Pero Pablo reflexiona sobre la luz que ilumina 
ahora ya a los hombres (Ef 1,18), que hace penetrar en los arcanos de la 
sabiduría de Dios y que da una visión de grado superior, una participa¬ 
ción nueva en la manera como Dios se conoce a sí mismo, es decir, en la 
sabiduría de Dios. 

Por esto ahora ya van de la mano contemplación y oración, dando la 
oración gracias a Dios por el conocimiento recibido e implorando su 
aumento. La oración de Pablo, por lo que a él mismo se refiere, es sólo 
acción de gracias; posee la plenitud del don (x«pi<;) de la revelación y de 
la inteligencia del misterio. Los cristianos tienen que crecer en el conoci¬ 
miento y Pablo, en virtud de su cargo apostólico, ruega por este progreso. 
Tal es la economía literaria de toda la segunda sección de la epístola a los 
Efesios (1,15-3,21), una oración que se prolonga en contemplación y que 
proporciona a los lectores los temas de una meditación sobre el misterio 
y termina con una doxología apropiada (3,20-21). 

La oración de Pablo ha sido iniciada al principio (1,17-18), cuando 
pedía para sus fieles el Espíritu de sabiduría y la revelación del misterio. 
Se reanuda en 3,1; 3,14-19, en forma más solemne. El prisionero de Cristo, 
suplicante litúrgico, en virtud de esta consagración por el sufrimiento 
soportado por los gentiles, dobla las rodillas delante del Padre para im- 
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plorar la gnosis que tiene sus raíces en una vida de comunión con Cristo. 

Pablo mismo es revelador, es el que comunica la gnosis. Su llamamiento 
se ha identificado con una revelación del misterio (syvo)pía0Y¡ ¡xot tó [auc- 
ríjptov, 3,3), cuya plenitud ha recibido. Su conocimiento lo ha situado 
en el rango «de los santos apóstoles y profetas en el Espíritu», es decir, en 
el grupo de los primeros apóstoles 34 , de aquellos a quienes fue revelada 
la admisión de los gentiles a participar en los bienes del cielo (cf. Act 11,15-17 
y 15,7-11). 

Pablo da así testimonio de ia unidad de la revelación apostólica. Sin 
embargo, en el seno mismo de esta revelación, ocupa un puesto privile¬ 
giado. Él es quien ha sido encargado de anunciar a los gentiles la buena 
nueva (3,8) y de aportarles la luz sobre la economía del misterio. Esto 
lleva consigo un acrecentamiento de penetración (aúvscu?, 3,4), según la 
regla constante de que el conocimiento está en proporción con la obra 
apostólica que debe realizarse. 


La vida en el misterio y la salud cristiana. 

El misterio mismo está descrito de diversas maneras. Pero se trata 
siempre de la unidad de la Iglesia, fundada en la admisión de los gentiles 
y en la supresión de la ley, y en la revelación que se ha hecho de ello a las 
potencias. Numerosas fórmulas definen el resultado de la vocación de 
los gentiles y de su admisión en la Iglesia (2,11-12). Culminan en la visión 
del templo celestial formado por los cristianos (2,19-22). 

En 2,1-10 desarrolla Pablo la comparación entre el estado de los gentiles 
en el paganismo y su situación presente. Se acuerda de lo que escribió a 
este propósito en Rom, como lo indica la alusión que hace a su doctrina 
de la justificación (2,8-10). Sin embargo, los materiales de Rom son uti¬ 
lizados sólo en parte; son incorporados a una construcción totalmente 
nueva en que aparecen las potencias, con fórmulas que describen a los 
cristianos resucitados y entronizados por encima de ellas. En el paga¬ 
nismo, los cristianos estaban «muertos en sus transgresiones y en sus pe¬ 
cados», siguiendo una conducta moral que los colocaba bajo el influjo 
del eón de este mundo, el jefe de la autoridad del aire, el espíritu que actúa 
ahora en los hijos de la infidelidad. Por lo demás, este estado se extendía 
a todos, incluso a los judíos, quienes, a causa de sus pecados, eran «hijos 
de ira» como los demás. Pero Dios nos ha convertido en vivientes con 
Cristo, nos ha resucitado, nos ha entronizado en el cielo, en Cristo Jesús, 
a fin de mostrar la riqueza de su gloria a los siglos venideros. Se trata sin 
duda de nuestra condición presente, don de Dios, y Pablo describe este 
don con arreglo a su teoría de la justificación por la fe, pronunciando sus 
términos clásicos, excepto la palabra «justificación», reemplazada aquí 
por asaq)(jp.évo¡, (2,5). 


34. Cf. supra, p. 384-386. 
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La síntesis de Ef en la teología paulina. 

Se puede, pues, decir que la síntesis de la epístola a los Efesios incor¬ 
pora conscientemente la de Rom, pero modificándola y aplicándola a una 
situación nueva. Esto nos introduce de nuevo en lo vivo de la cuestión 
de la autenticidad de la epístola. Pablo se ve obligado a tener en cuenta 
las «potencias», esas entidades espirituales que la gnosis, más tarde, colo¬ 
cará como piezas esenciales en sus sistemas, pero que intervienen igual¬ 
mente en la apocalíptica judía. La problemática de un sincretismo reli¬ 
gioso ha sucedido a la controversia judía y judeocristiana concerniente 
a la justicia. 

No obstante, el fondo del pensamiento de Pablo no ha sufrido alte¬ 
ración. El cristianismo nos aporta una seguridad de la salud, con esa 
posibilidad real de santificamos, que estaba inhibida en el paganismo y en 
el judaismo. En adelante nosotros, cristianos, anticipamos nuestra resu¬ 
rrección; por el don de Dios somos nuevas criaturas (noÍY¡im, 2,10), fun¬ 
dados en Cristo Jesús sobre las buenas obras para cuya realización nos ha 
predestinado Dios (2,10). El vocabulario que ahora emplea Pablo corres¬ 
ponde a esta nueva situación. Es casi idéntico en Ef y en Colosenses. Se han 
exagerado a voluntad las divergencias entre estas dos epístolas. A. Feuillet 
ha hecho la prueba en cuanto a TcX-/¡pwp.« 35 , pero divergencias sobre un 
fondo común, por numerosas que sean, podrían interpretarse como pro¬ 
cedentes de un mismo y único autor, que maneja sus palabras con la auto¬ 
ridad del maestro. 

Si las dos síntesis se corresponden, desarrollando la segunda las líneas 
insinuadas ya por la primera, ¿no es esto un indicio de que nos hallamos 
ante un mismo pensamiento y ante un mismo personaje? El hecho de que 
este pensamiento sea tan poderoso y tan original acaba de quitar toda 
verosimilitud a la hipótesis de una falsificación. Ef es el canto del cisne 
de Pablo teólogo. 


§ V. La carta a Filemón. 

BIBLIOGRAFÍA 

Comentarios: véanse las obras antes citadas, p. 438 y 448. 

M. R. Vincent, Phil. and Philem. (ICC 31922). 

E. Ejsentraut, Der hl. Apostéis Brief an Philemon *, Wurzburgo 1928. 

M. Robertí, La lettera di S. Paolo a Filemone et la condizione giuridica dello 
schiavo fugitivo*, Milán 1933. 

Th. Preiss, Vie en Christ et éthique sociale dans l’épitre á Philémon, en Aux sources 
de la tradition chrétienne (Mélanges Goguel), Neuchatel-París 1950, p. 171-179. 


35. A. Feuillet, L'Éghse pléróme du Christ d'aprés Eph., 1, 23, NRT 1956, p. 446-472 y 593-610. 
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Al mismo tiempo que la carta a los Colosenses, llevaba Tíquico a Fi- 
lemón, convertido de Pablo residente en Colosas, un breve billete desti¬ 
nado a anunciar y a preparar el retomo de un esclavo fugitivo: Onésimo. 
Éste había logrado, no sabemos cómo, encontrarse con Pablo en Roma. 

El análisis de la carta ha de ser muy breve para no desflorar esta «ver¬ 
dadera pequeña obra maestra del arte epistolar» (Renán). 

Encabezamiento. Timoteo es asociado a Pablo, como en Colosenses. La 
carta va dirigida a Filemón, a Apia, seguramente su mujer, a Arquipo, 
que es de la familia, y a la pequeña comunidad de los cristianos que se 
reúnen en casa de este cristiano acomodado y generoso. 

Acción de gracias por la caridad y la fe de Filemón. 

Cuerpo de la carta: Pablo, «hombre viejo» y prisionero de Cristo, quiere 
solicitar una gracia de su convertido. 

Final , de mano del Apóstol. Incidentalmente nos enteramos de que 
espera ser puesto en libertad. Piensa pasar pronto por Colosas (cf. Col 2,5) 
y se hospedará en casa de Filemón. 

Las pocas dudas que algún tiempo se manifestaron acerca de la auten¬ 
ticidad, se basaban en la insignificancia de esta carta, indigna, según se 
decía, de entrar en el canon de las Escrituras (Canon de Muratori; cf. Jeró¬ 
nimo). Por el contrario, algunos modernos han creído que un falsario 
habría querido hacer pasar por la autoridad de Pablo un pequeño tra¬ 
tado sobre la esclavitud. Los autores más recientes tienen el buen gusto de 
no discutir ya la autenticidad de este pequeño escrito inimitable; nos 
servirá para comprender las simpatías que Pablo encontraba en su camino 
y la fascinación que ejercía. 
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LAS EPÍSTOLAS PASTORALES 
por L. Cerfaux 
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F. Prat, Saint Paul et les épitres pastorales, Études, cxxxtx, p. 5-23. 
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P. N. Harrisson, The Problem of the Pastoral Epistles, Oxford 1951. 

P. N. Harrisson, The Pastoral Epistles and Duncan’s Ephesian Theorie, NTS, 
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§ I. Generalidades. 

1. Destinatarios. 

El nombre que actualmente damos a estas epístolas data del siglo xvm, 
pero representa el juicio ordinario de la tradición; el canon de Muratori 
(siglo ii) decía ya de ellas: in ordinem ecclesiasticae disciplinae sanctificatae 
sunt. De los dos destinatarios, Timoteo y Tito, el primero es bien conocido 
por el libro de los Hechos. Era hijo de una judía y de un griego, y fue cir¬ 
cuncidado por iniciativa de Pablo (Act 16,3). Las epístolas paulinas lo 
asocian con frecuencia a Pablo en los encabezamientos (ITes y 2Tes, 2Cor, 
Col, Flm, Flp) y mencionan diversos incidentes de su vida, enteramente 
consagrada al servicio del evangelio en colaboración con el Apóstol (ITes 
3,2ss; ICor 4,17; 16,10). Era el discípulo preferido de Pablo, habiéndose 
desde muy joven unido a él y habiendo fundido su personalidad con la 
de su maestro. 

En cuanto a Tito, ausente del libro de los Hechos, sabemos lo esencial 
de él gracias a Gál 2,1-5; era griego, incircunciso; por eso lo había llevado 
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Pablo consigo en el viaje a Jerusalén, donde deseaba obtener la aproba¬ 
ción de la Iglesia apostólica para la libertad de los gentiles frente a la ley 
judía 1 . La segunda epístola a los Corintios habla de él repetidas veces. 
Fue enviado a Corinto para restituir la comunidad al camino de la obe¬ 
diencia (2Cor 2,13; 7,6); su misión tuvo éxito (7,13). Más tarde ha de 
organizar la colecta en esta comunidad (8,6-17). Tito tiene mucha más 
personalidad que Timoteo (cf. 2Cor 8,17). 


§ H. Análisis de las epístolas. 

1. Primera a Timoteo. 

Encabezamiento. 

Pablo se presenta como «el apóstol de Jesucristo, según el decreto 
de Dios, nuestro salvador...» Escribe a Timoteo, su «propio hijo» en la 
fe (1,1-2). 


Recomendaciones respecto a los falsos doctores (1,3-20). 

Pablo ha rogado a Timoteo que se establezca en Éfeso, a fin de contra¬ 
rrestar las doctrinas heterodoxas de los pretendidos doctores de la ley, 
que se apoyan en fábulas y genealogías con detrimento de la fe. Velará 
por la caridad, por la pureza de las conciencias, por la conservación de la 
verdadera fe (3-7). La ley judía es buena, útil para catalogar los pecados, 
pero ahora está ya al servicio de la santa doctrina, que ha sido confiada 
a Pablo (8-11). Esto da al Apóstol ocasión para hablar de sí mismo, afir¬ 
mando implícitamente su autoridad. De perseguidor que era, se ha con¬ 
vertido en servidor del evangelio, habiendo recibido misericordia porque 
obraba en la ignorancia, el primero de los pecadores salvados por Cristo 
y tipo de todos los que se han de salvar. Doxología a Dios, rey de los siglos 
(12-17). Pablo da sus recomendaciones a Timoteo, que ha recibido dones 
espirituales especiales, que debe combatir el buen combate, pues muchos 
han sufrido naufragio en la fe, tales como Himeneo y Alejandro; el Apóstol 
los entrega a Satán (18-20). 


Recomendaciones para el gobierno de la comunidad (2,1-3,16). 

a) La oración. Hay que orar por los reyes y por todos los que ejercen 
la autoridad, a fin de que los cristianos puedan llevar su vida de piedad 
y que todos los hombres lleguen al conocimiento de la verdad (2,1-4). Con¬ 
fesión de la fe cristiana: Dios, Cristo mediador, el testimonio cuyo he¬ 
raldo y apóstol es Pablo, doctor de las naciones (5-7). Los hombres orarán 


1. Cf. supra, p. 324s. 


472 



Las epístolas pastorales 


en todo lugar y llevarán una vida pacífica; las mujeres no enseñarán, sino 
que serán modestas y estarán sumisas a sus maridos (8-15). 

b) Obispos y diáconos. El cargo del episcopado es una obra hono¬ 
rable, para el que se requieren grandes cualidades humanas y cristianas. 
Asimismo el cargo de los diáconos; su vida de familia ha de ser digna 
(3,1-13). Pablo espera llegar pronto, pero entre tanto, y si tarda, Timoteo 
gobernará la iglesia, que guarda el misterio de Cristo. Himno que expone 
el misterio (14-16). 


Misión de Timoteo ante las dificultades del fin de los tiempos (4,1-16). 

El Espíritu Santo anuncia para los últimos tiempos una apostasía 
de la verdadera fe: a instigación de los demonios, se profesarán doctrinas 
que denigren el uso de los bienes de este mundo (matrimonio, alimento). 
La verdadera fe: toda criatura de Dios es buena, su uso es santificado por 
la oración (4,1-5). Tal será la enseñanza de Timoteo, el discípulo fiel. Se 
guardará de las vanas fábulas (6-10). Dará buen ejemplo de virtudes cris¬ 
tianas (11). Mientras aguarda a Pablo leerá los libros sagrados, exhortará, 
enseñará: ha sido habilitado para este cargo por los carismas que ha re¬ 
cibido gracias a las oraciones litúrgicas y a la imposición de las manos de 
los presbíteros (12-16). 


Consejos para la conducta de Timoteo (5,1-6,2). 

Pablo puntualiza la conducta prudente que debe observarse ante los 
ancianos y la juventud de ambos sexos. Consejos particularmente circuns¬ 
tanciados concernientes a las viudas (5,3-16). Recomendaciones concer¬ 
nientes a los presbíteros (17-22). De paso, un consejo práctico para Timo¬ 
teo: debe moderar su ascesis (5,23). Consejos a los esclavos y a los se¬ 
ñores (6,1-2). 


Conclusión de la carta (6,3-19). 

Descripción de la verdadera piedad. Hay que atenerse a la doctrina 
del evangelio, evitar las discusiones inútiles, contentarse con poco (con¬ 
trariamente a los deseos inmoderados de riquezas). Exhortación final a 
Timoteo: que practique las virtudes cristianas, combata el combate de la 
fe, tome posesión de la vida eterna, a la que ha sido llamado con el bau¬ 
tismo (con la profesión de fe), que aguarde la parusía que Dios manifes¬ 
tará a su tiempo. Doxología: exhorte a los ricos de este mundo a no enor¬ 
gullecerse y a no confiar en las riquezas del mundo presente. 


Resumen de la carta, última recomendación (6,20-21). 

Guarde Timoteo el depósito de la fe y evite la falsa gnosis. 
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2. Epístola a Tito. 

Encabezamiento (1,1-4). 

Pablo insiste en su cualidad de apóstol de Jesucristo, enviado para la 
fe de los elegidos y el conocimiento de la verdad; ésta se define con refe¬ 
rencia a la vida eterna prometida antes de los siglos, manifestada luego 
en el evangelio, cuyo encargo se ha confiado a Pablo. 


Circunstancias de la epístola (1,5-16). 

Pablo ha dejado a Tito en Creta a fin de que acabe de organizar la 
Iglesia estableciendo presbíteros en cada ciudad. Definición del cargo 
de estos últimos: su función como obispos exige cualidades especiales. 
Están especialmente consagrados a la enseñanza: ésta debe ser segura, 
opuesta a las falsas doctrinas. Esto proporciona una ocasión para una 
diatriba contra los doctores que vienen de la circuncisión, tienen gran 
afán de lucro, enseñan fábulas, observan una conducta impura. 


Exhortaciones (2,1-3,11). 

La exhortación se dirige primero a Tito, que debe enseñar la sana 
doctrina; ésta, ante todo, traza una línea de conducta que se aplica suce¬ 
sivamente a los ancianos, a las mujeres de edad, a los jóvenes de ambos 
sexos, a los esclavos (2,1-10). 

Modelo de exhortación: la pureza de vida es el fruto de la enseñanza 
de nuestro Señor, que nos ha alejado del mundo y nos ha hecho esperar 
la manifestación futura de su gloria, y se ha entregado por nuestros 
pecados (11-15). 

La exhortación siguiente se dirige a todos los cristianos: sumisión a 
las autoridades, fuga de los vicios, práctica de la virtud (3,1-3). 

Modelo de exhortación: la aparición de Dios nuestro Salvador, que 
nos ha salvado, no por nuestras obras, sino por el don del bautismo y la 
renovación en el Espíritu Santo (4-7). 

Consejos para Tito: debe enseñar a practicar las buenas obras, evitar 
las discusiones inútiles, como lo son las controversias sobre la ley (8-11). 

Mensajes diversos (3,12-14). 

A la llegada de Artémate o de Tíquico, Tito deberá unirse con Pablo 
en Nicópolis. En seguida reclama Pablo a Zenas, doctor de la ley, y a 
Apolo. 

Saludos (3,15). 
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3. Segunda epístola a Timoteo. 

Encabezamiento (1,1-2): muy semejante al de la primera epístola. 

Acción de gracias (1,3-18). 

La acción de gracias se mezcla con recuerdos. Pablo se acuerda de la 
fe de la abuela y de la madre de Timoteo y del don que él mismo le ha 
comunicado mediante la imposición de sus manos, para anunciar el evan¬ 
gelio y participar en los sufrimientos que lleva consigo el apostolado (3-8). 
Viene luego una definición del evangelio: Dios nos ha llamado no por 
razón de nuestras obras, sino por su don, manifestado en la aparición 
(«epifanía») de nuestro salvador Jesucristo, que ha destruido la muerte 
revelando la vida y la inmortalidad (9-10). Pablo habla de sí mismo, pri¬ 
sionero por Cristo. Ha sido constituido heraldo, apóstol y «maestro» de 
la doctrina, ha recibido un depósito que permanecerá intacto hasta el 
último día: Timoteo conservará este depósito con la ayuda del Espíritu 
Santo (11-14). Noticias (15-16). Defecciones; fidelidad de Onesíforo. 


Exhortaciones a Timoteo (2,1-26). 

Primero, exhortaciones generales: Timoteo debe confiar el depósito 
de la fe a hombres fieles que instruirán a otros en ella; debe ser un buen 
soldado; comprender el Evangelio de Pablo, por el que éste soporta sus 
sufrimientos actuales (1-13). 

Exhortaciones especiales en presencia de falsas doctrinas: Timoteo 
debe oponerse a los falsos doctores como Himeneo y Filetes, que dicen 
que la resurrección ha tenido ya lugar; debe mantenerse fiel, por consi¬ 
guiente, a las verdaderas doctrinas y a las actitudes cristianas (14-26). 


Nueva exhortación frente a los tiempos difíciles de los últimos días 
(3,1-17). 

Descripción de estos tiempos difíciles, de los pecados (la apostasía) 
y de los falsos doctores (los falsos profetas). Por oposición, conducta de 
Timoteo: ha sido el fiel discípulo de Pablo al prinpipio, en Antioquía, en 
Iconio, en Listra; debe aceptar la persecución, conservar fielmente lo 
que ha aprendido; ser asiduo en la lectura de las sagradas letras. 


Adjuración final (4,1-15). 

Continuar proclamando el evangelio del retorno de nuestro Señor, 
a pesar de la maldad de los hombres. 
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Testamento espiritual de Pablo (4,6-8). 

Últimas recomendaciones (4,9-15). 

Pablo llama a su lado sus colaboradores Timoteo y Marcos, pues se 
siente solo; unos le han abandonado, a otros ha confiado misiones par¬ 
ticulares. Reclama sus libros, maldice a Alejandro el herrero. 


Noticias del proceso de Pablo (4,16-18). 

Saludos, otras noticias, deseo reiterado de ver a Timoteo antes del 
invierno (4,19-23). 


§ 111. Características de las epístolas pastorales. 

La homogeneidad del grupo es mucho más marcada que en las otras 
epístolas; todos los autores están concordes en considerarlas en bloque. 
Están dirigidas a jefes de iglesias; atienden menos a precisar el mensaje 
cristiano, que es ya cosa hecha, que a la organización de las iglesias; sus 
centros de interés se desvían con frecuencia de los de las otras epístolas; 
su estilo y vocabulario son apropiados. 

1. La jerarquía eclesiástica. 

Las epístolas pastorales instituyen una jerarquía 2 . El Apóstol da a sus 
discípulos de la primera hora el encargo de administrar las iglesias fun¬ 
dadas por él y de instituir obispos, diáconos y presbíteros. La misión 
de los jefes es ante todo misión de enseñanza: hay que enseñar una sana 
doctrina, de interés práctico, que rija las actitudes principales de la vida 
cristiana (oración, buenas obras, relaciones normales de la vida de fa¬ 
milia). Esta doctrina se edifica sobre los fundamentos del Antiguo Tes¬ 
tamento, de Cristo y de los apóstoles; es como un depósito recibido. Se 
ve cómo se manifiesta la preocupación por conservar las tradiciones por 
el canal de las autoridades establecidas: Timoteo ha recibido el depósito 
del Apóstol y lo confiará a su vez a hombres adictos. Dígase lo que se 
quiera, pero el hecho es que se ve ya la solicitud por la sucesión de auto¬ 
ridades: Cristo, Pablo (quizá con el cuerpo apostólico; 2Tim 2,2), sus 
discípulos Timoteo y Tito, que reciben plenos poderes, finalmente los 
que sean establecidos por ellos al frente de las iglesias. 

La verdadera doctrina se reconoce por su origen, que es apostólico, 
y por la piedad que la acompaña. Se opone a las discusiones referentes 


2. H. Schlier, Die Ordnung der Kirchen nach der Past ., en Festschrift F. Gogarten, 
1948; U. Holzmeister, «Si quis episcopatum desiderat, bonum opus desiderat», Bi, 1931, p. 41-69; 
C. Spicq, Saint Paul et la loi des dépóts, RB, 1931, p. 481-502; Si quis episcopatum desiderat. RSPT, 
1940, p. 316-325. 
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a la ley y a las especulaciones aventuradas de los doctores sin mandato; 
no parece esperarse gran cosa de la inspiración particular (carismas). 

2. Orientaciones teológicas. 

El cristianismo que responde a estos centros de interés es un cristia¬ 
nismo instalado en el seno del tiempo presente y que pide al mundo las 
condiciones necesarias para la expansión de su vida propia, caracterizada 
ante todo por la huida del pecado. Se mantienen las fórmulas de espera 
escatológica, pero el espíritu no es ya el mismo que en las otras epístolas 
paulinas, la tensión hacia la parusía de Cristo no es ya tan aguda. 

En el horizonte aparecen doctrinas heréticas L Hay cristianos que no 
respetan la sana doctrina tradicional. Se trata de la enseñanza de doctores 
particulares, más bien que de un movimiento de ideas como en Gál, o de 
tendencias sincretistas como en las epístolas de la cautividad; por eso, 
difícilmente podemos representarnos con exactitud lo que sería la herejía 
a que se oponen las epístolas pastorales. Quizá no haya que intentar re¬ 
constituir, con los informes dispersos que poseemos, una única doctrina 
herética precisa. En general, los nuevos doctores hacen causa común con 
el judaismo. La carta a Tito habla de mitos judíos (1,14), de controversias 
a propósito de la ley (3,9). Al judaismo se suelen referir también los «mi¬ 
tos» y «genealogías» (ITim 1,4), en los cuales se ven alusiones'a los 
comienzos del Génesis. Otras indicaciones nos orientan más bien en el 
sentido de un dualismo de tendencia gnóstica (abstinencias; repulsa del 
matrimonio: ITim 4,3; anticipación de la resurrección: 2Tim2,18). Gene¬ 
ralmente se ha renunciado a querer ver en las «antítesis» de la falsa gnosis 
una alusión al marcionismo. 

En la teología de las epístolas pastorales 3 4 subsisten las tesis princi¬ 
pales de la enseñanza paulina: salud por el don de Dios y no por las obras, 
eficacia de la muerte y de la resurrección de Cristo, parusía. En estas epís¬ 
tolas se puede reconocer sin dificultad una cantidad de temas muy pau¬ 
linos, sobre todo por lo que concierne a la persona y a la obra de Pablo. 
Citemos en particular las fórmulas que se refieren al apostolado en los 
encabezamientos de las epístolas, sobre todo en el encabezamiento de Tit, 
que combina Rom 1,2; 16,25s y Gál 2,7. La descripción de la vocación 
de Pablo y de su cargo (ITim 1,11-14) está formada de reminiscencias de 
otras epístolas (igualmente ITim 2,7). El pasaje sobre los sufrimientos 
de Pablo (2Tim 2,9-12) es de buen cuño paulino. La cristología de 2Tim 
2,8-9 recuerda en particular a Rom 1,3. La definición de la Iglesia (ITim 
3,15), con ser muy nueva, en su conjunto no desentona de la teología 
paulina; el himno sobre el misterio (ITim 3,16) desarrolla, por lo demás 
en una manera muy independiente, ideas paulinas. Fórmulas sintéticas. 


3. W. Lütgert, Die Irrlehrer der Pastoralbriefe, «Beitr. z. Fórd. Christl. Theol.», 13 (1909), p. 195- 
281 ; A. Hilgenfeld, Die Irrlehrer der Hirtenbrieje des Pauls , «Zeitschr. wiss. Theol.», 1880, p. 448ss. 

4. H. Windisch, Zur Chrisíologie der Pastoralbrieje, ZNTW, 1935, p. 213-238. 
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que caracterizan la revelación cristiana, son muy dignas de Pablo: Tit 
2,11-14; 3,3-7. Sin embargo, hay que reconocer que los intereses más prác¬ 
ticos que miran a la organización, al orden de las comunidades, a la moral 
cristiana, predominan frente a las exposiciones propiamente teológicas. 

3. Estilo y vocabulario. 

Las fórmulas precisas, cual cortadas a molde, a que nos tienen acos¬ 
tumbrados las grandes epístolas, son ahora ya extremadamente raras. 
La lengua es menos original; las fórmulas de cuño propiamente cristiano 
son reemplazadas por sus equivalentes de la koiné literaria; así aparecen 
muchas palabras, nuevas para nuestra literatura cristiana, como cuaé- 
(3et.a, oorrápxeia, úyiaívco, etc. Las estadísticas presentan 306 palabras 
(de las 848 de las epístolas) que están ausentes en las otras diez epístolas 
paulinas. 

§ IV. Origen de las epístolas pastorales. 

Ante esta situación se comprende que en un tiempo en que se otorgaba 
plena confianza a los análisis internos, la crítica se inclinara a negar re¬ 
sueltamente la autenticidad de las epístolas pastorales, pero que, por el 
contrario, los conservadores creyeran tener derecho a mantenerse fieles 
a la tradición. 

Tres tesis se enfrentan: 


1. Tesis de la no autenticidad. 

La escuela de F.Chr. Baur, siguiendo a Eichorn (1812), rechazó la 
autenticidad de las tres epístolas. Más cercanos a nosotros, como conduc¬ 
tores de línea, se podría mencionar a Holtzmann (1890), M. Dibelius 
(en su comentario del Handbuch de Lietzmann, 1931), H. von Campen- 
hausen, etc. Los argumentos siguientes han sido elaborados sucesiva¬ 
mente. 

1) F.Chr. Baur identificaba las falsas doctrinas denunciadas por las 
epístolas pastorales con el gnosticismo del siglo n, y más en particular con 
el marcionismo (las «antítesis», ITim 6,20). La tesis fue reasumida por 
W. Bauer y H. von Campenhausen (para quien el autor de las epístolas 
pastorales sería Policarpo). Hoy día es más corriente admitir que la here¬ 
jía aludida sería una pregnosis judaizante, un tanto emparentada con la 
herejía de los Colosenses. 

2) H.J. Holtzmann ha desarrollado, sobre todo, el argumento tomado 
del lenguaje. En esta materia las estadísticas materiales dan difícilmente 
en el blanco y así la crítica moderna les da ya menos importancia. En efecto, 
el vocabulario puede sufrir influencias que lo modifican profundamente. 
Los medios en que vivió sucesivamente san Pablo y las experiencias di- 
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versas por que pasó, como también los asuntos tratados (por ejemplo, 
las falsas doctrinas combatidas) explican variaciones de vocabulario. Sin 
embargo, ciertos fenómenos son impresionantes, como la sustitución 
de palabras típicamente paulinas por palabras de un lenguaje religioso 
menos original: así la intrusión de términos como ato-r/jp y eúaéfista; la 
desaparición de expresiones caras a Pablo, como «Dios Padre» (excepto 
en los encabezamientos, que en la hipótesis de la inautenticidad habrían 
sido calcados materialmente de los encabezamientos auténticos), etc. 
Así también las observaciones que hemos hecho sobre el carácter del 
griego de las epístolas pastorales comparado con la lengua paulina normal. 
En el comentario de Dibelius - Conzelmann se hallará una puesta en su 
punto precisa de estos fenómenos. 

3) H. von Campenhausen insiste muy especialmente en el carácter 
no paulino de la organización de las comunidades cristianas. Por ejemplo, 
en ellas se conocería ya el episcopado monárquico con el presbiterio 
que rodea al obispo. Sin embargo, la crítica protestante moderna se mues¬ 
tra reticente frente a esta argumentación. En efecto, si bien se observa, 
fuerza es reconocer el carácter muy arcaico de la jerarquía de las epístolas 
pastorales, donde la distinción entre obispos, diáconos y presbíteros no 
es todavía perfectamente consciente. En otras direcciones se hace notar 
que, en estas epístolas, prácticamente no se conoce a los carismáticos 
y que, en correlación con este retroceso de los carismas de la comunidad, 
se ponen de relieve los dones del Espíritu Santo otorgados a los jerarcas 
en virtud de la imposición de las manos (una «ordenación»). Habría 
que notar también el progreso que señalan las epístolas pastorales hacia 
un reconocimiento de la tradición y de la sucesión en los cargos comuni¬ 
tarios. 

Pero como para la ciencia protestante es cosa hecha que la idea de 
sucesión apostólica nació por influencia del gnosticismo en el siglo n 
y que no se quiere retrasar hasta tal punto la fecha de composición de 
estas epístolas, se prefiere no insistir demasiado en ello. En una palabra, 
la crítica se halla en una situación embarazosa. Reconocer el carácter ya 
«católico» de nuestras epístolas (episcopado monárquico, ordenaciones, 
nociones de tradición y de sucesión), es obligarse, según las tesis habitua¬ 
les, a retrasar su composición por lo menos hasta mediados del siglo u. 
Ahora bien, se siente que esta posición es insostenible: el Corpus paulino 
que comprendía verosímilmente ya las cartas pastorales, quedó fijado ya 
a principios del siglo n. Por el contrario, acentuar los caracteres arcaicos 
de las epístolas, que no son menos reales, es perder los mejores apoyos 
para la tesis de la inautenticidad. 

4) Se hace notar, sin embargo, que la tradición que sitúa las epístolas 
pastorales en el canon de las Escrituras no es totalmente unánime. Es dis¬ 
cutible su presencia en P 46 (Codex Chester-Beatty, de comienzos del si¬ 
glo m). Marción las desterraba de su canon. Es difícil probar apodícti- 
camente que los padres apostólicos (Ignacio, Policarpo) las hubieran 
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citado 5 . El que estén citadas en un comentario (?) de la Escritura de prin¬ 
cipios del siglo in 6 , no es un argumento bastante sólido. 

5) Se argumenta también con la teología de nuestras epístolas (cris- 
tología, doctrina sobre la Iglesia, sobre Dios), la cual, como hemos dicho 
anteriormente, se diferencia de la teología paulina tal como se presenta 
en las otras epístolas. 

6) Las epístolas pastorales dan la sensación de conocer los Hechos de 
los Apóstoles y de inspirarse en ellos para situar la composición de las 
epístolas en medio de las circunstancias de las misiones paulinas (v. gr.: 
2Tim 3,11 y Act 13,44-14,22). Ahora bien, es imposible insertar en la 
trama de la vida de Pablo, antes de su cautividad romana de 61-63, can¬ 
tidad de detalles suministrados por las epístolas pastorales. La tesis de 
la autenticidad desemboca, pues, así en un callejón sin salida. 

7) La argumentación más eficaz, insinuada acá y allá (cf. Dibelius- 
Conzelmann), consistiría en señalar los indicios de composición secundaria: 
imitación, trabajo teológico dependiente de las epístolas paulinas, notas 
falsas en la presentación de la psicología de Pablo, de su teología o de las 
circunstancias reales de su actividad. Pero semejante argumentación exige 
un conocimiento profundo y un olfato literario que están reservados a 
pocos; nunca logrará imponer la convicción. 

2. Tesis de la autenticidad. 

La tradición antigua. 

El punto de apoyo más sólido de la autenticidad de las epístolas pas¬ 
torales lo proporciona la tradición cristiana que desde un principio las 
anexa al corpus paulino. Las dudas suscitadas por los partidarios de la 
inautenticidad (cf. supra 4) no contrapesan las numerosas atestaciones 
positivas que se enumeran: cita de ITim 1,16 por 2Pe 3,15; paralelos en 
Clemente de Roma, Ignacio de Antioquía, Policarpo, Pastor de Hermas; 
canon de Muratori (el argumento ha sido bien desarrollado por C. Spicq). 

Respuesta a las objeciones. 

Se responde a las dudas suscitadas por la crítica interna. Es inútil de¬ 
tenerse a atacar posiciones abandonadas (en particular la comparación 
con el gnosticismo del siglo n). Nos aplicaremos, pues, sobre todo a dar 
explicaciones positivas de los fenómenos observados en los terrenos de la 
organización eclesiástica, de la teología, del estilo y del vocabulario, de 
las circunstancias en que podría situarse la composición de las epístolas. 

1) Por lo que se refiere al marco histórico, se hace notar que el libro 
de los Hechos, la tradición que pone en 67 el martirio de Pablo, y la alu- 

5. H. von Campenhausen, Polykarp von Smyrna und die Past., Heidelberg 1951. 

6. H. I. Bell - T. C. Skeat, Fragments of an Unknown Gospel and other Early Christian Papyri, 
Londres 1935. 


480 



Las epístolas pastorales 


sión de la primera de Clemente a un viaje de Pablo a España, nos autorizan 
a suponer que el Apóstol sobrevivió a la primera cautividad romana. Si 
ello es así, hay espacio entre 63 y 67 para las diversas peripecias de las 
misiones paulinas, dentro de las cuales se situaría la composición de ITim 
y de Tito. La cautividad a que se refiere 2Tim sería el encarcelamiento 
que terminó con el martirio (fecha tradicional suministrada por Euse- 
bio, 67). 

2) Es cierto que es impresionante la diferencia de tenor y de tono entre 
las grandes epístolas y las pastorales. Pero no se puede fallar sin un examen 
atento de todas las piezas del proceso. Por lo que concierne a la organiza¬ 
ción eclesiástica, hay que representarse la fase de evolución a que se ha 
llegado. La distinción entre obispos y diáconos por un lado y presbíteros 
por otro, está solamente insinuada; sólo se presiente la evolución posterior. 
Por otra parte, las epístolas anteriores preparan el vocabulario de las 
cartas pastorales (en cuanto a «obispos» y «diáconos»: Flp 1,1); lo mismo 
se diga de los Hechos de los Apóstoles. Si Pablo sobrevivió a una primera 
cautividad romana, fue testigo de cambios rápidos que, por la fuerza de 
las cosas, hacían pasar al cristianismo del estadio creador al régimen 
de organización. Se interesaba lo bastante por la estabilidad de las iglesias 
(no sería difícil aportar las pruebas) para tomar las medidas que se im¬ 
ponían y que son precisamente las que preconizan las epístolas pastora¬ 
les: en particular, era lo más indicado confiar el gobierno de las iglesias 
a discípulos de la primera hora, las «primicias». ¿No había sentado Pablo 
los principios de esta política en el período de las grandes epístolas (Rom 
16,5; ICor 16,15)? En este punto, el protestantismo propende constante¬ 
mente a obedecer a los postulados de sus propios orígenes. ¿Era acaso 
difícil pensar en dar a las iglesias autoridades («episkopoi, diáconos, pres¬ 
bíteros» serían normalmente sus títulos); poner en relación las tradiciones, 
cuya existencia se impone también desde los principios, con las autorida¬ 
des enseñantes de las iglesias; preocuparse por el porvenir, una vez que 
se retrasa la parusía, y hacer intervenir el principio de sucesión? Lo que 
nos parece natural en nuestra perspectiva católica, tiene muchas proba¬ 
bilidades de haber parecido natural también a san Pablo 7 . 

3) Las epístolas de la cautividad presentan un eslabón entre las grandes 
epístolas y las pastorales. En ellas se modifican ya las grandes concepciones 
fundamentales del cristianismo. En efecto, presentar el evangelio como 
un misterio, es subrayar el carácter intelectual de la fe y, a la vez, la nece¬ 
sidad de la autoridad apostólica que, habiéndola anunciado, la salva¬ 
guarda. La fe de las epístolas pastorales, ligada a una tradición apostó¬ 
lica, no será sino una fórmula paralela. La herejía de Colosas ha puesto 
en guardia contra desviaciones en la conducta moral; las epístolas de la 
cautividad nos proporcionan ejemplos de la aplicación de los principios 
cristianos a la vida de familia. Esta transición a la actitud práctica, que 


7. Cf. supra, p. 399ss, 434. 


Robert 11-31 
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nos revelan las cartas pastorales, no es algo tan incomprensible. El re¬ 
troceso de los cansinas más extáticos ante las necesidades del gobierno 
se deja sentir ya en Rom 12,6-8; no menos marcado es en las epístolas 
de la cautividad. ¿Qué límites pueden ponerse a las posibilidades de adap¬ 
tación y a los dones de previsión de un genio como el de Pablo? El enigma 
ante el que nos sitúan las epístolas pastorales, existe sin duda, pero se 
entrevén soluciones posibles. El contacto prolongado de Pablo con la 
comunidad romana (y el espíritu que reinaba en la capital del imperio), 
pudo desarrollarse en reflexiones, cuyo fruto serían las reglas de las cartas 
pastorales. 

4) Desde el punto de vista de la teología, hay que reconocer que el 
período creador de una yida tiene también su fin. Viene la época de la ma¬ 
durez, en que el espíritu se pone en guardia contra construcciones atre¬ 
vidas y fácilmente propende a fórmulas fijas. Para san Pablo será la oca¬ 
sión de recordar rápidamente los grandes temas de su bella época y de in¬ 
sistir en fórmulas más asequibles a cristianos medios. Tal es la situación 
que observamos en las epístolas pastorales. 

5) El lenguaje mismo puede evolucionar. Pablo conoce bien la lengua 
griega, giros y vocabularios, pero él no deja de ser semita. Es muy sensible 
a los diversos medios por los que pasa o a los que se dirige. Ciertamente, 
hay gran distancia entre la lengua de las grandes epístolas y la de las epís¬ 
tolas pastorales; pero las bellas amplificaciones literarias de Pablo ¿no 
se hallan principalmente en las epístolas a los Corintios? Es imprudente 
fijar los límites de la evolución que pudo operarse en él para modificar 
su lenguaje. Sobre este último punto se puede leer con provecho a 
C. Spicq 8 . Entre las influencias, no habrá que excluir la de un secretario 
que habría ayudado a Pablo (O. Roller, C. Spicq); se ha pensado en san 
Lucas (C. Spicq). Sin embargo, esto es una escapatoria que no deja de 
ofrecer inconvenientes, puesto que otras epístolas paulinas escritas por 
un secretario son muy paulinas en la lengua y en el estilo. 


3. La hipótesis de los fragmentos. 

Según esta hipótesis, en las epístolas pastorales se hallarían fragmentos 
de cartas auténticas, como 2Tim 4,6-8, sea que algún falsario los incorpo¬ 
rase a las cartas para granjearse crédito, sea que hayan sido ampliados con 
refundiciones y adiciones. La teoría se ha propuesto en diversas formas, 
repetidas veces desde 1856 (Hitzig; Renán la admitía, luego Hamack); más 
recientemente ha sido defendida por Harrisson y Falconer. Desde luego, 
es un homenaje tributado al carácter paulino de ciertos pasajes de las 
epístolas pastorales; pero carece de pruebas para imponerse. 


8. C. Spicq, EB, p. cxu-cxix. 
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4. Conclusión. 

La crítica ha aprendido más bien a ser circunspecta y, ante la incerti¬ 
dumbre de los argumentos de orden interno, a conceder cada vez mayor 
importancia a las atestaciones tradicionales. La reciente edición del co¬ 
mentario al Handbuch de Lietzmann (Dibelius - Conzelmann) no afirma 
ya tan categóricamente la inautenticidad. Entre los protestantes, W. Mi- 
chaelis, J. Behm, J. Jeremías defienden la autenticidad. Los católicos se han 
mantenido fieles a la tesis tradicional; el decreto de la Comisión Bíblica, 
de 12 de junio de 1913, trazó una línea, que se ha seguido hasta aquí 9 . No 
vemos la menor razón de abandonarla. Cabe, sin embargo, en los traba¬ 
jos de pura erudición, utilizar las epístolas pastorales con cierta pruden¬ 
cia, ya se trate de definir la teología del Apóstol o de reconstruir la his¬ 
toria del cristianismo primitivo 10 . 


§ V. Tiempo, ocasión y lugar de composición. 

Deben retenerse los indicios en favor de la existencia de las epístolas 
pastorales ya a principios del siglo n. 

La crítica interna recomienda una fecha de composición más antigua 
que la primera de Clemente; se tiene la sensación de que, en cuanto a la 
organización eclesiástica, nuestras epístolas y la primera de Clemente 
se enfrentan con necesidades análogas: se trata de establecer una jerar¬ 
quía que represente cierta estabilidad, sea frente a las competencias por 
el episcopado (primera de Clemente), sea frente a doctores que enseñan, 
sin mandato, doctrinas aventuradas. De un lado y de otro, las «primicias» 
apostólicas constituyen la juntura entre los apóstoles misioneros y fun¬ 
dadores de iglesias y las autoridades locales que gobiernan las comunidades. 
Cuando la epístola de Clemente afirma que los apóstoles establecieron 
sus «primicias» como «obispos y diáconos de los futuros fieles» (42,4), es 
difícil pensar en otras «primicias» que no sean las mencionadas por las 
epístolas paulinas, conocidas por Clemente; y las epístolas pastorales 
confían precisamente a los primeros discípulos de Pablo, Timoteo y Tito, 
el cargo de organizar las iglesias locales. Por una parte y por otra, las 
«primicias» tienen como misión la de «establecer presbíteros» (u «obispos» 
y «diáconos») en las comunidades, pero la primera de Clemente va más 
lejos que las cartas pastorales en la línea de la organización, hablando ex¬ 
plícitamente de una medida prevista por los apóstoles con el fin de que los 
cargos sean transmitidos a «sucesores» (44,2). De esta comparación in¬ 
ferimos que las epístolas pastorales serían más antiguas que la primera 
de Clemente. 


9. Resp. xii, 12 Iunii 1913: De ductor e> de integritote et de compositionis tempore epistolarum 
pastoralium Pauli Apostoli, Enchiridion Biblicum 407-410 (EB 3 412-415); Dz 3587-3590; f 2172-2175; 
DBi 452-455. 

10. Cf. J. Coppens, L'étot présent des études pauliniennes, ETL, 1956, p. 364ss. 
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La hipótesis de la autenticidad de las cartas induce a situar su compo¬ 
sición entre las fechas 63 y 67. Luego se procura representar la actividad 
de Pablo durante los pocos años que se habría prolongado su vida apos¬ 
tólica. Las epístolas pastorales hacen suponer muchos viajes y fundaciones 
nuevas; es extremadamente difícil precisar un itinerario, pues en este caso 
no poseemos ese hilo conductor que eran los Hechos de los Apóstoles 
para las misiones anteriores a la primera cautividad romana. Muy hi¬ 
potéticamente nos inclinaríamos a creer que el Apóstol, después de su 
liberación, se trasladó al Asia menor, como lo anunciaba ya en la epístola 
a Filemón (19). Habría pasado por Creta en ese viaje a España que de¬ 
seaba desde hacía tiempo. ¿Se hallaba todavía en España cuando comenzó 
la persecución de Nerón (fin del 64)? Más tarde volvemos a encontrarlo 
en Éfeso (ITim 1,3), luego en Macedonia (1,3). Allí escribió la primera 
carta a Timoteo y sin duda la carta a Tito, en 65 ó 66. Según Tit 3,12, 
tenia intención de pasar el invierno en Nicópolis (en Epiro). No poseemos 
ningún informe sobre un arresto por las autoridades romanas, pero lo 
hallamos prisionero en Roma, de donde antes de morir escribió 2Timoteo. 
El consensus de los autores, si es que lo hay, fijaría la composición de 
ITim y de Tit en el año 65 y la de 2Tim en el 66. 
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LA EPÍSTOLA A LOS HEBREOS 
por J. Cambier 


BIBLIOGRAFÍA 

Comentarios: J. Moffatt (ICC 1924), H. Windisch (HNT 1931), A. Médbbielle 
(BPC * 1938), J. Bonsirven (VS * 1943), P. Ketter (Herders BK * 1950), O. 
Michel (MKNT 2 1949- 3 1953 con 12 p. de suplemento, H. Strathmann (NTD 
1953), C. Spicq (EB *, 2 vol., 1952-1953), O. Kuss (RNT * 1953), J. Héring 
(CNT 1954). En la obra de C. Spicq se hallará la indicación de los comentarios 
más antiguos. Se puede retener el de F. Bleek (3 vol., Berlín 1828, 1836, 1840). 

Las circunstancias de la composición de la epístola a los Hebreos y, 
en particular, la cuestión muy discutida de su autenticidad paulina, por 
una parte, y, por otra, los hábitos literarios y la mentalidad de su autor, 
han asignado a esta epístola un puesto aparte en el corpas paulino. El 
haber desconocido la mentalidad particular de su autor ha perjudicado 
con frecuencia la presentación de la obra y la inteligencia de su mensaje. 

§ I. La composición de la epístola. 

La escasez de informes de la crítica externa sobre las circunstancias 
de composición de Heb y el carácter poco pronunciado en determinado 
sentido de las exposiciones dogmáticas, así como de las exhortaciones que 
en ella se encuentran, no permiten dar indicaciones ciertas sobre el autor 
de la epístola, sus destinatarios, la fecha y el lugar de su composición. La 
falta de precisiones en estos diferentes puntos ha dado lugar a gran canti¬ 
dad de hipótesis que en poco han ayudado a la lectura de Hebreos. Por 
lo demás, la ignorancia de estos datos habituales no es tan perjudicial en 
su caso. Sin embargo, esta última observación no se aplica a unos cuantos 
pasajes que hacen alusión a la práctica cristiana de la comunidad y a las 
persecuciones que sufrió (2,3-4; 3,12; 10,24-25; 10,32-36; 12,3-4; 13,7; 
13,17-19); pero estas indicaciones concretas, muy preciosas para la his¬ 
toria de las primeras comunidades cristianas, son vagas y no nos sirven 
mucho para comprender el mensaje religioso de la epístola. 

1. El autor. 

Hasta fines del siglo rv, las iglesias occidentales no admitían la auten¬ 
ticidad paulina de Heb; por el contrario, ya a fines del siglo n, las iglesias 
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orientales la defendían sin grandes vacilaciones. Las posiciones actuales 
sobre la cuestión pueden reducirse a tres soluciones. 

1) La epístola fue escrita por san Pablo 1 . 

2) Fue escrita por un redactor que seguía las indicaciones y quizá 
una minuta de san Pablo, y esto en mayor o menor medida, tanto que este 
intermediario puede pasar de la función de simple secretario hasta la de 
coautor. Los principales nombres citados por los antiguos y por los mo¬ 
dernos como de posibles autores o redactores de Heb, son Clemente de 
Roma, Lucas (ya en Orígenes), Bernabé, Judas y Apolo de Alejandría. 

3) El parecer de Orígenes es muy matizado y goza de mucha auto¬ 
ridad. No reconoce en Heb la sencillez de estilo de Pablo, sino la epís¬ 
tola le parece más griega que las epístolas paulinas; según él, contiene la 
doctrina del Apóstol, pero sólo Dios sabe quién la redactaría 2 . Para apre¬ 
ciar la reserva de Orígenes, hay que recordar que en los primeros siglos 
de la Iglesia la autoridad apostólica de un escrito constituía prácticamente 
el criterio de su inspiración 3 . Las observaciones formuladas a este propó¬ 
sito en un cúmulo de notas y de artículos, nos parecen ofrecer como par¬ 
ticular interés el haber examinado más minuciosamente ciertas particu¬ 
laridades de la lengua y del espíritu de la epístola, que son, en sí, útiles 
para su inteligencia. Del conjunto de los estudios se desprenden dos con¬ 
clusiones. En primer lugar, la manera de reconsiderar teológicamente los 
datos fundamentales del Nuevo Testamento no es la misma en Heb que 
en las otras cartas del corpus paulino. Luego, se debe admitir un parentesco 
doctrinal entre Heb y las epístolas paulinas; así, muchos críticos, aun entre 
los independientes, ven en el autor de Heb a un discípulo de Pablo. Es 
sabido que la Comisión Bíblica, en su decreto de 24 de junio de 1914, pedía 
que se aceptara por lo menos la autoridad paulina indirecta de Hebreos 4 . 

Se puede, pues, sostener que el autor de Heb hizo, dependientemente 
de san Pablo, un trabajo personal, con todo lo que esto entraña en cuanto 
a precisión en la exposición y en la disposición de las ideas. Sin embargo, 
como consecuencia de los estudios literarios y doctrinales sobre Heb pu¬ 
blicados desde hace cuarenta años, cada vez aparece más vigorosamente 
la personalidad original de este autor. A partir de 1914 hay un abundante 
suplemento de informaciones, hasta tal punto que un crítico católico, 
haciendo el balance de los trabajos publicados por «los mejores y más 
recientes» exegetas católicos sobre la autenticidad de Heb, podía escribir 
recientemente: «La epístola a los Hebreos, prácticamente no se incluye 
ya entre los escritos paulinos» 5 . 


1. Cf. A. M. Vito, «Bíblica», 1936, p. 137-166; 1940, p. 413-425. W. Léonard, Authorship 
of the Epistle to the Hebrews, Roma 1939. 

2. Orígenes, citado por Eusebio de Cesárea, HE vi, 25, 11-14. 

3. H. J. Cadbury, The Beginnings of Christianity , t. I, vol. 2, p. 251-254. Cf. Introduction á la 
Bible , t. i, p. 51-52. 

4. Enchiridion Biblicum 411-413 (EB 3 416-418); Dz 3591-3593; f 2176-2178; DBi 456-458. 

5. J. Coppens, L'état présent des études pauliniennes , ETL, 1956, p. 363-372; véase p. 366. C£ 
ya, en el mismo sentido: J. Bonsirven, Théologie du Nouveau Testamenté, París 1951, p. 217; 
O. Kuss, en RNT, 1953, p. 18; O. Michel, en MKNT, 1949, p. 16. 
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2. Fecha de la composición. 

La determinación de la fecha de composición de la epístola depende 
en gran parte de la solución que se dé al problema de su autor. Los que, 
directa o indirectamente, refieren Heb a san Pablo, sostienen que fue es¬ 
crita poco antes de 67, año probable de la muerte del Apóstol. Otros la 
sitúan más tarde, pero no después del año 90, puesto que ICIem, escrita 
los últimos años del siglo i, utiliza ciertamente Heb (particularmente en 
ICIem 36,2-5) 6 . Hebreos 2,3 (véase también 13,7), que sitúa al autor en la 
segunda generación cristiana, no permite precisar nada sobre este punto. 
En todo caso, el hecho de que Heb no mencione la ruina de Jerusalén, no 
puede ser una razón para situar su composición antes del 70. En efecto, 
el autor, cuando habla del culto del Antiguo Testamento, no se refiere a la 
historia contemporánea; su mentalidad particular le lleva a interesarse por 
las descripciones del culto antiguo que se hallan en el Antiguo Testa¬ 
mento, a fin de compararlo con el culto nuevo inaugurado por el Hijo de 
Dios; su exposición es una exégesis carismática del texto de los LXX, sin 
referencia a la actualidad histórica. 

3. Destinatarios. 

Algunos críticos, basándose en indicios demasiado débiles, han afir¬ 
mado que los destinatarios debían ser antiguos paganos convertidos al 
cristianismo. Tal es la opinión del padre Dubarle 7 , que propone como des¬ 
tinatarios de Heb una comunidad cristiana de Galacia. Moffat 8 , reasu¬ 
miendo la opinión de von Soden (1884), negaba ya que el autor de Heb 
o sus destinatarios fuesen hebreos. La utilización constante del AT por 
Heb no está en contradicción con la hipótesis; sin embargo, la insistencia 
de toda la carta en la superioridad de la nueva economía religiosa con 
relación a la antigua se explica mejor si se supone que se dirige ajudeo- 
cristianos. 

Se ha tratado de descubrir a los destinatarios de Heb entre los judeo- 
cristianos de Roma 9 , de Palestina 10 , o de alguna otra ciudad donde im¬ 
portantes juderías permitieran situar una comunidad judeocristiana, como 
Alejandría, Tesalónica o Éfeso. El título «a los Hebreos» que aparece 
en Oriente en el siglo n y en Occidente en el ni, puede considerarse como 
el resultado de la crítica interna y como una confirmación dada por los 
antiguos a la opinión más común, según la cual los destinatarios son judeo- 
cristianos. La importancia concedida al culto podría comprenderse por 
el hecho de que, para la economía religiosa antigua, había en él una supe- 

6. Cf. E. Massaux, Vinfluence de l'Évangile de saint Matthieu..., p. 60-63. 

7. A. M. Dubarle, Rédacteur et destinataires de l'Épitre aux Hébreux, RB, 1939, p. 506-529. 

8. J. Moffatt, ICC, 1924, p. ix. 

9. Th. Zahn, ZKNT, p. 147s.; H. Strathmann, NTD # , p. 69. 

10. Ch. Huvohe, Commentarius in ep. ad Hebraeos, Gand 1901, p. 31 s. ; A. Médebielle, BPC 
p. 284. 
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ríoridad aparente. Las observaciones que se han recogido para probar 
que los destinatarios debían de ser «una vasta comunidad de sacerdotes 
judíos convertidos por san Esteban» 11 , no nos parecen suficientemente 
fundadas. 

4. Lugar de composición. 

También el lugar de composición de la carta sigue siendo una incóg¬ 
nita; las más de las veces los autores citan Italia. El Alexandrinus (siglo v) 
menciona que la carta fue escrita desde Roma, y el minúsculo 1911 sitúa 
la redacción en Atenas; estas indicaciones son suministradas por la crí¬ 
tica interna y no aportan informaciones sólidas sobre el detalle que nos 
interesa. 

5. El texto de la epístola. 

Poseemos el texto primitivo de Heb, comprendido el del primer capí¬ 
tulo, del que no se ha perdido una pretendida introducción, y sobre todo 
el del último capítulo, que es el que con más frecuencia ha dado lugar 
a dudas 12 . El texto, bien conservado, no se debe modificar para ceder a 
conjeturas de los críticos, como las que se han hecho a propósito de los 
versículos 2,9; 4,2; 5,7; 10,14; 12,1, y sobre todo 10,20. 


§ n. Características de la epístola. 

1. La mentalidad del autor. 

Cada vez van siendo más raros los exegetas que se niegan a reconocer 
una mentalidad alejandrina en el pensamiento y en las fórmulas literarias 
de Hebreos 13 . En este consensus, que tiende a hacerse general, hay críticos, 
como Kasemann, que descubren en la epístola temas gnósticos 14 ; el padre 
Spicq ve incluso en el autor un alejandrino, discípulo de Filón 13 . Vamos 
a señalar en Heb algunos términos muy empleados en la literatura y en la 
filosofía helenísticas que, salvo indicaciones contrarias, deben conside¬ 
rarse como expresión de una mentalidad alejandrina en el sentido amplio 
de la palabra. 

Hay que notar sobre todo ÚTcóSeiy¡i,« (imagen) y gy.’Á (sombra), opues¬ 
tos a Ta eTOupávia (las realidades celestiales); éstas son un túuoí (ejem- 


n. C. Spicq, EB, 1952, t. i, p. 252. 

12. Cf. C. Spicq, Vauthenticité du chapitre xm de VEpltre aux Hébreux, en Conjectanea neo- 
testamentica , Uppsala 1947, p. 226-236. También EBi, t. i, 412-432. 

13. Cf. A. Vito, en «Miscellanea Bíblica», 1934, p. 245-276; «Bíblica», 1936, p. 137-166; 1941, 
p. 412-432; V. Burch, The Epistle to the Hebrews , lis Sources and Message, 1936, p. ej., p. 3, 18. 
O. Michel en la segunda edición de su comentario, en 1949, reconoce este influjo más fuertemente 
que antes, en 1936. 

14. E. Kasemann, Das wandernde Goítesvolk, 1939 (tesis general del libro). 

15. C. Spicq, EB, t. i, p. 47, 49, 70, 89. 
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piar) conforme al cual fueron modelados los objetos del culto terrestre 
fabricados por Moisés (Heb 8,5); así, en la filosofía helenística, las «som¬ 
bras» no son sino un reflejo de las «verdaderas realidades», únicas que 
tienen consistencia. El legislador de Israel, prefigurando a Cristo y anun¬ 
ciando su obra, no hizo, pues, desde el punto de vista religioso, sino dar 
los «antitipos de las verdaderas realidades» o — dicho con otras palabras — 
reproducciones terrenas copiadas de las verdaderas realidades, únicas 
que merecen ser llamadas «celestiales», porque no han sido «fabricadas 
por manos de hombres» (9,23-24). Es ésa una manera de indicar el valor 
relativo y provisional de la institución religiosa establecida por Moisés; 
ésta, como temporal y caduca que es, atesta el valor absoluto y perma¬ 
nente de la institución religiosa nuevamente establecida por Cristo. Si en 
tal argumentación se reconoce la presentación de una mentalidad alejan¬ 
drina, no es en primer lugar por el préstamo de algunas palabras: las 
mismas palabras, en otro contexto, podrían interpretarse diversamente; 
pero el alcance que adquieren aquí les viene del contexto general en que 
están insertas. 

Lo mismo se puede decir de vocablos como ¡xévsiv (permanecer) o 
iarávai (estar de pie) 16 . Desde luego, la palabra (jiévsiv está tomada del 
Sal 110, puesto que todas las afirmaciones importantes de Heb están to¬ 
madas del Antiguo Testamento o son referidas a él mediante una exégesis 
particular. Así también se toman de la apocalíptica judía materiales como 
la «ciudad con sólidos fundamentos» (11,10), la «ciudad futura» (13,14), 
los «bienes futuros» (9,11; 10,1), como también la palabra «celestial». 
Sin embargo, estos materiales están incorporados a otro mundo de ideas, 
en el que adquieren nuevo significado; un estudio sobre la palabra ércoupá- 
vto? (celestial) en la Biblia, en san Pablo y en Heb mostraría la originalidad 
literaria de Heb en este particular. La epístola subraya la oposición entre 
las cosas celestiales y las cosas terrenas (cf. sobre todo 13,8-14); la pa¬ 
labra «celestial», con su coloración alejandrina, era, pues, la más indicada 
para servir al autor como medio para expresar el valor de la revelación 
cristiana. Naturalmente, debía llevarle a insistir en la morada celestial 
de Jesús (Heb 1) y a presentar su entrada en el cielo como el aconteci¬ 
miento central de la salud; en cuanto a la salud aportada por Cristo y de 
la que gozamos por la iluminación del bautismo (6,4-6), en ella se trata 
ya de una realidad celestial y, por ello mismo, muy superior a la antigua 
economía religiosa, que no era sino una adaraja y una pálida copia de la 
misma (véase, por ejemplo, Heb 1,4; 7,19.22; 8,6; 9,14.23; 10,34; 11,16; 
12,25). 

La primera predicación cristiana proyectaba el dato revelado en una 
concepción lineal del tiempo, tomada del pensamiento judío; el mundo 
presente va seguido de un mundo futuro. En la mentalidad helenística 


16. Cf. J. Cambur, Eschatologie ou hellénisme dans VÉpttre aux Hébreux, en Anal. Lov. Bibl. 
et Orient., Lovaina 1949. También C, K. Barret, The Eschaíology of the Epistle to the Hebrews, en 
The Background of the N. T. and its eschatoíogy in honour of Ch. H. Dopd, 1956, p. 363-393. 
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de Heb se descubre una noción cualitativa del tiempo y de las cosas. En 
ella se divide el universo en dos regiones; por una parte, la esfera de las 
cosas visibles y que no permanecen, a la que pertenece la religión del AT; 
por otra parte, el reino celestial con las realidades cristianas, que son es¬ 
tables y definitivas. Sin embargo, nuestro autor no es un filósofo alejan¬ 
drino en el sentido estricto del término; es un cristiano cuya fidelidad a la 
persona y al mensaje de Jesús es de lo más riguroso. Hace alusiones con¬ 
cretas a la vida de Jesús: Jesús pertenece a la tribu de Judá (7,14); durante 
su pasión lanzó grandes clamores y derramó lágrimas (5,7); murió fuera de 
los muros de la ciudad (13,12); resucitó por el poder del Padre (13,20) 
y subió al cielo, donde intercede por nosotros (1,3; 8,1; 9,llss.24; 10,12; 
12,2.22ss; 13,13ss). En otros lugares, por el contrario — a pesar de lo que 
han dicho algunos exegetas —, el autor no debe tener en la mente una 
referencia a la realidad histórica: tal es el caso cuando describe el taber¬ 
náculo antiguo; entonces, el texto del AT es el que le suministra la base 
del paralelo entre el culto antiguo y el nuevo. Pero si el culto judío le 
aparece superado y vaciado de su valor religioso, es a partir del sacrificio 
único y perfecto de Cristo y a causa de él. Es, pues, claro que no se inte¬ 
resa por las realidades celestiales en el sentido de la filosofía griega; este 
punto de vista metafísico no entra en sus preocupaciones religiosas. Todo 
su empeño consiste en dar todo su valor al dato cristiano. Se ve, por ejem¬ 
plo, en ciertos incisos como el de 10,20c (nuestra salud se ha realizado por 
la muerte de Cristo), cuya supresión propone a veces una conjetura poco 
hábil; en realidad, se trata de un empalme con el dato cristiano, en el que 
se descubre el verdadero intento del autor y que cuadra totalmente con su 
manera. 

Las realidades cristianas, calificadas de «celestiales» 1 '?, se asocian a las 
palabras divinas y proféticas del AT (generalmente los LXX), reconside¬ 
radas también con arreglo a un esquema ampliamente difundido en los 
medios cultos de la diáspora. Así, el realismo sobrenatural cristiano, con 
palabras y valores del AT o del judaismo, se expresa en una mentalidad 
helenística, amplia, pero sin sacrificar nada del mensaje de Cristo; al con¬ 
trario, el autor logra traducir más adecuadamente que los otros escritores 
del NT la idea cristiana original de que los fieles de Cristo pueden poseer 
ya en esta vida las «realidades celestiales», el don de Cristo que nos con¬ 
vierte en sus hermanos e hijos de Dios 18 . 

2. Lengua y estilo. 

Al autor de Heb se le puede considerar como un discípulo de san Pablo, 
por lo menos en el sentido amplio del término. Esperamos, pues, hallar 


17. Sobre el interés de la pareja conceptual «terrestre-celestial» utilizada por Heb para expresar 
los valores religiosos cristianos, véase también F. J. Schierse, Verheissung und Heilsvollendung *, 
Munich 1955 (particularmente p. 9s). 

18. Véase, en el mismo sentido, F. J. Schierse, o.c., p. lOs. 
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en su exposición, al mismo tiempo que puntos importantes de teología 
paulina, la influencia del vocabulario paulino. Sin embargo, en conjunto 
hay que repetir siguiendo a numerosos exegetas, católicos como también 
independientes, que desde el punto de vista del vocabulario, del estilo y del 
modo de pensar, las divergencias entre san Pablo y Heb son más consi¬ 
derables que las semejanzas 19 . Sin detenernos en las estadísticas de pala¬ 
bras, que, con todo, son ya una indicación, recordemos que en general 
la lengua de Heb es más depurada que la de los otros documentos del 
Nuevo Testamento. El autor conoce las principales figuras de estilo, sobre 
todo las que son comunes a los retóricos de su tiempo. En cuanto a su 
frase, Norden ha subrayado suficientemente su mérito excepcional; la 
perfección de los períodos es tal que podrían suscribirlos los mejores retó¬ 
ricos griegos. ¿Se le puede incluir en alguna escuela? En el transcurso de 
las últimas décadas, se ha hecho resaltar en gran manera la afinidad que 
tienen con Filón el vocabulario de nuestro autor y todavía más sus es¬ 
quemas de pensamiento; algunos llegan hasta a ver en él un discípulo 
del filósofo alejandrino 20 . No poseemos pruebas para ir hasta este extremo. 
Ya hemos hecho notar que el autor se relaciona con un helenismo am¬ 
pliamente difundido en la diáspora, que se descubre también en la Sabi¬ 
duría (por ejemplo, 9,8ss) y en el cuarto libro de los Macabeos. 

La epístola está admirablemente compuesta. Cuanto más se lee, más 
se reconoce la habilidad con que están trazados su plan y su estructura; 
y más se comprueba también que sus diversas partes están orgánicamente 
enlazadas entre sí. ¿Se trata de una epístola o de una homilía? A veces 
se ha dado demasiada importancia a este problema, cuya solución tiene 
poca importancia para una justa inteligencia de la obra. Ésta parece ser 
una exposición teológica y pastoral, en que la enseñanza se mezcla con la 
exhortación, que debe reforzar, y en que el tono oratorio puede a veces 
evocar el de la homilía. Siendo la epístola un género literario utilizado 
para lograr el fin religioso que se propone el autor de Heb, éste escogería 
la forma de la carta; conociendo las epístolas de san Pablo, adoptaría muy 
libremente esta manera de dirigirse a una comunidad. 

A veces se expresa cierta extrañeza por la brusca entrada en materia 
de Heb 1; ¿cómo explicarla de manera satisfactoria? Quizá, en la hipó¬ 
tesis de una carta, quería el autor con esta introducción solemne y directa 
hacer impresión en los espíritus de los destinatarios, aquellos antiguos 
judíos acostumbrados a oir religiosamente el mensaje divino de la Es¬ 
critura; Dios mismo — les recuerda — ha querido que este mensaje rema¬ 
tara en Cristo y que no lograra su perfección sino por Cristo. En todo caso, 
la presentación solemne del Hijo de Dios en los cielos, sentado a la diestra 
del Padre (1,1-4), y la descripción de su persona por medio de un centón 
escriturario (1,5-13), son una introducción bien adaptada a una epístola 
que hablará de Jesús, Hijo de Dios, sumo sacerdote y apóstol de Dios, que 

19. Cf. sobre todo C. Spicq, EBi, 1952, t. I, p. 351-378; J. Moffatt, ICC (1924), p. lvi-lxjv, 

20. Cf. la rica documentación de C. Spicq, EBi, t. i, p. 39-91. 
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proclama el ¡mensaje celestial explicado por el autor recurriendo conti¬ 
nuamente al Antiguo Testamento. 

3. La exégesis de la epístola a los Hebreos. 

Las citas de la Escritura. 

Precisando el texto del AT que lee nuestro autor y la manera como 
lo comprende, lograremos captar mejor su pensamiento. Generalmente 
se dice que Heb sigue el texto que, para simplificar, seguimos denomi¬ 
nando los LXX. No obstante, hay que precisar que el AT griego citado 
en la epístola implica a veces variantes bastante interesantes respecto 
a las lecciones habitualmente recibidas como de los LXX; por otra parte, 
estas variantes no muestran en el texto de Heb afinidad con el de la masora. 
Tal sucede con Sal 40,7 en Heb 10,6, con Sal 22,23 en Heb 2,12, o con Dt 
31,6 en Heb 13,56. Es curioso observar que el último versículo (Dt 31,6) 
se halla idénticamente en el De Confusione linguarum 166, de Filón. Se 
han explicado estas divergencias por el estado todavía no fijado del griego 
de los LXX. Se puede también invocar, como lo hace Burch, la influencia 
del leccionario de la sinagoga, que debió constituir, para los judíos y para 
los cristianos venidos del judaismo, una fuente bíblica familiar 21 . 

Una característica teológica de Heb es que, citando el AT griego, sea 
en el texto habitual, sea con las variantes señaladas, le atribuye siempre 
un valor de palabra de Dios, como nosotros lo hacemos con el texto ori¬ 
ginal inspirado. Además, parece que en la Escritura se oye directamente 
la palabra divina; las citas no se introducen, como en san Pablo, con las 
fórmulas habituales: «en las santas Escrituras», «la Escritura dice», «está 
escrito», «como está escrito» — fórmulas todas que se podrían llamar 
«jurídicas» si se comparan con los lemmata de Heb, que nos inclinaríamos 
a llamar «teológicos». En efecto, todas las citas explícitas son presentadas 
como palabras del Espíritu Santo (3,7; 9,8; 10,15), de Cristo (2,12; 5,5.6; 
10,5), de Dios mismo (1,5, etc., todo el cap. 1; 4,3; 7,21; 8,5.8; 10,30, dos 
veces; 10,37.38; 11,18; 12,15; 13,5.6; e implícitamente: 2,6 y 7,17). En 
esto Heb se aproxima a la mentalidad teológica del judaismo alejandrino: 
también Filón cita la Escritura de esta manera. 


El método exegético. 

¿Cómo comprende Heb el Antiguo Testamento? 22 Desde luego, en¬ 
contramos a veces un texto citado según su sentido literal, como se puede 
suponer en el caso de Sal 2,7, citado en 1,5 y 5,5; el autor del NT conserva 
entonces todo su valor al texto del Antiguo Testamento. Pero más a me- 


21. Cf. también O. Michel, en MKNT, 1949, a propósito de Hb., 2, 12, p. 81-84. 

22. J. Van der Ploeg, Uexégése de VAnden Testament dans l 'épltre aux Hébreux, RB, 1947, 
p. 187-228, 
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nudo Heb lee el AT a la manera de los judíos cultos de su medio y a la 
manera de los rabinos, sacando del texto deducciones imprevistas para 
nosotros. A esta exégesis, que se podría llamar rabínica, se reducen, por 
ejemplo, las citas escriturarias del capítulo 1, que demuestran la superio¬ 
ridad de Cristo sobre los ángeles por medio de palabras pronunciadas por 
Dios en las Escrituras. El autor quiere, de un golpe, afirmar la excelencia 
de la nueva economía religiosa con respecto a la antigua. Lo mismo se 
diga de Sal 8,6 LXX, utilizado en Heb 2,7 para refutar una objeción contra 
la dominación de Cristo sobre los ángeles. Según la misma inteligencia 
de los textos y la misma mentalidad, la bendición dada por Melquisedec 
a Abraham manifiesta la superioridad del rey de Salem sobre el padre de 
los creyentes, y la superioridad de Jesús, relacionado con Melquisedec, 
sobre Leví y el sacerdocio levítico, relacionados con Abraham. Se puede 
dar también el ejemplo de Jesús y de Moisés; éste es inferior a aquél como 
el servidor es inferior al hijo de la familia (Heb 3,2-6). 

La presentación de Sal 95 es un comentario alegórico, como se pueden 
leer en Filón: las palabras de la Escritura están transpuestas y aplicadas 
a un nuevo contexto histórico. En Heb, Cristo mismo las pronuncia diri¬ 
giéndolas a la comunidad cristiana para exhortarla a la perseverancia. Otro 
tanto se puede decir del nombre de Melquisedec: citando este nombre 
célebre tomado de Gén 14,17-20 y de Sal 110,4, Heb piensa en Cristo Jesús. 
Sin embargo, hay que guardarse de asimilar la exégesis de Heb a la del 
filósofo alejandrino. Su alegorismo no es el mismo. En particular, en el 
caso de Melquisedec, el trato que se da al célebre sacerdote de Elyón en la 
historia de Abraham, no es idéntico por ambas partes 23 . También san 
Pablo da prueba de una lectura análoga de los textos, por ejemplo, en 
ICor 10,1-12. 

¿Qué valor tiene una exégesis basada en procedimientos que no puede 
suscribir la crítica? Vale, no en el plano crítico, sino en cuanto afirmación 
de un autor inspirado. El autor de Heb es un carismático. Leyendo el AT 
a la luz de la nueva economía, ve en la sombra que es la antigua ley (10,1) 
la luz aportada por Cristo; en la parábola que es el AT descifra las indi¬ 
caciones claras que tienen vigencia para el tiempo presente (9,9). Debemos 
creerle cuando escribe que Moisés, habiendo preferido el oprobio del 
pueblo de Dios a los tesoros de los egipcios, optó de hecho por el oprobio 
de Cristo; así como cuando nos asegura que Cristo mismo habla a los 
cristianos en el Sal 95, reproducido en Heb 3,7-11. 

La epístola a los Hebreos, restituida así a su marco cultural y religio¬ 
so, aparece como uno de los representantes de la sinagoga helenística, a 
la manera de la Sabiduría (exhortación dirigida a judíos tentados por la 
cultura griega), de 4Mac (cuya naturaleza de tratado o de sermón se ha 
discutido, como en el caso de Heb) y de Filón. Por su mentalidad helenís- 


23. Cf. V. Burch, The Epistle to the Hebrews. Its Sources and Messages, Londres 1936, p. 84. 
Véanse los dos capítulos dedicados al tema de Melquisedec en Filón (p. 14-17) y en Hébr. (p.3-13) 
por G. Wuttke, Melkisedeq, der Priesterkdnig von Salem, Berlín 1927. 
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tica, sus procedimientos de composición, sus especulaciones rabínicas y, 
sobre todo, su lectura de los LXX, Heb pertenece, pues, al judaismo ale¬ 
jandrino y presenta no pocas afinidades con la persona de Filón. Pero, 
aparte de que este último paralelo no se debe extremar, hay que observar 
que análogos materiales culturales se utilizan aquí de una manera muy 
original y estrictamente condicionada por la expresión fiel del mensaje 
cristiano. 


§ IU. Análisis de la epístola. 

1. El problema. 

En la rica y matizada exposición de Heb no están concordes los autores 
acerca de lo que haya de constituir el dato religioso central de la epístola, 
la clave que da consistencia al conjunto. 

Los comentaristas antiguos afirman corrientemente que el mensaje 
central de Heb es el sacerdocio eterno de Cristo, o bien la nueva alianza 
opuesta a la antigua, o también el tema de la fe (sobre este último punto, 
cf. Lutero y sobre todo Calvino). En 1939, Kasemann escribe que todas las 
representaciones de Heb culminan en las del sacerdocio de Cristo; y pre¬ 
cisa: su unidad proviene del hecho de estar referidas al tema literario 
del pueblo de Dios en marcha 24 . El padre Schierse, al final de su estudio 
sobre Heb, concluye: para Heb, lo esencial es indicar el valor de la salud 
aportada por Cristo y las exhortaciones a serle fieles 2 ^. 

Nos parece que el tema central de Heb es la fidelidad que hay que 
guardar a Cristo, sumo sacerdote celestial, hecho perfecto por su obe¬ 
diencia en el sufrimiento, último portavoz de Dios entre los hombres: 
Cristo nos invita, no obstante las persecuciones, a mantenemos fieles a la 
nueva alianza «celestial», es decir, definitiva, merecida por su sacrificio 
sacerdotal perfecto. La cultura religiosa del autor le lleva a comparar la 
antigua y la nueva economía por medio de textos escriturarios; esta con¬ 
frontación, que comienza desde el primer versículo, es uno de los medios 
principales utilizados para subrayar la importancia de la persona de Cristo 
y el valor de su exhortación dirigida a sus hermanos. 

La presentación tradicional de Heb divide la epístola en parte dogmá¬ 
tica (1,1-10,18) y moral (10,19-13,25) y centra la exposición en tomo al 
sumo sacerdote de la nueva alianza. Recientes estudios han propuesto 
nuevas divisiones. La de Wikenhauser, al igual que la de O. Michel, pre¬ 
senta tres partes: 1,1-4,13; 4,14-10,18; 10,19-13,25 26 . Otros comentaristas 
se alejan más de la manera tradicional. L. Vaganay, recurriendo al pro¬ 
cedimiento de la palabra nexo — aplicado demasiado sistemáticamente — 
afirma que Heb agrupa su exposición en torno a cinco temas, los cuales 


24. Das wandetnde Gottesvolk, p. 156. 

25. Verheissung und Heilsvollendung, entre otras, p. 9ss, 196. 

26. O. Michel, MKNT, p. 34, 119, 228; A. Wikenhauser, Introducción , 1960, p. 329-331. 
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se subdividen también en diversas secciones; los temas así descubiertos 
serían, además de una introducción, 1,1-4 y una conclusión, 13 ,22 -25, las 
cinco partes siguientes: 1,5-2,18; 3,1-5,10; 5,11-10,39; 11,1-12,13; 12,14- 
13,21 27 . C. Spicq, en su reciente comentario, inspirándose en los puntos 
de vista de Vaganay, agrupa la materia de la epístola en tomo a cuatro 
temas: 1,5-2,18; 3,1-5,10; 5,11-10,18; 10,19-12,29; sigue un apéndice: 
13,1-19. J.H. Schierse, en fin, rechaza enérgicamente las divisiones que se 
hacen tradicionalmente de Heb, en la que él descubre tres partes: 1,1-4,13; 
4,14-10,31; 10,32-13,25; con un empeño, proseguido sistemáticamente, 
descubre, en las tres divisiones, las mismas constantes cristológicas, ecle- 
siales y escatológicas, en las que no es seguro que hubiera pensado el autor 
de la epístola. 

En esta difícil tarea hay que tener en cuenta las transiciones literarias 
y las palabras nexo, muy numerosas en nuestro texto y que dependen de 
la estrófica semítica así como de la composición griega. En cuanto a la 
disposición general, se puede admitir cierta imitación de la división co¬ 
rriente de las epístolas paulinas. Pero, más todavía que en las otras epís¬ 
tolas del NT, hay que descubrir en Heb una orientación progresiva del 
pensamiento, más bien que un recortamiento preciso. Aun ateniéndonos 
a la gran división tradicional en dos partes (1,1-10,18 y 10,19-13,25), vale 
más no caracterizarlas como parte dogmática y moral respectivamente. 
Por lo demás, en la primera parte se observan parénesis bastante largas 
(2,1-4; 3,7-4,16; 6,4-20), así como importantes resúmenes teológicos en 
la segunda (12,18-29 y, sobre todo, 13,8-14). 

2. Análisis del texto. 

Las divisiones generales que proponemos tratan de poner de relieve 
la figura central de Cristo exhortando al pueblo cristiano a perseverar 
fielmente en la paciencia. La primera parte de la epístola (1,1-5,10) pre¬ 
senta al ¡Portavoz divino que nos dirige el nuevo mensaje; sigue una 
exhortación (5,11-6,20) que prepara para oir el «discurso de justicia» 
(7,1-10,18). La segunda parte propone ejemplos, consejos y consideracio¬ 
nes aptas para reforzar la fe y la paciencia de los destinatarios, un tanto 
desalentados por dificultades y pruebas momentáneas. 


Parte primera: Cristo, sumo sacerdote de Dios, nos aporta una alianza 
nueva, que se ha de aceptar con fe y fidelidad (1,1-10,18). 

1) El nuevo y último portavoz de Dios (1,1-5,10). 

El hijo de Dios, hecho al final de los tiempos uno de los nuestros y 
nuestro sumo sacerdote, nos transmite un mensaje de salud que debemos 
seguir fielmente (1,1-5,10). 

27. L. Vaganay, Le plan de VÉpítre aux Hébreux, en Mémorial Lagrange *, 1940, p. 269-277. 
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a) Superioridad de Cristo sobre los ángeles. 

Afirmación escrituraria (1,1-14). Esta superioridad, cifrada en la eter¬ 
nidad gloriosa y en la estabilidad definitiva del Hijo de Dios, se afirma 
en siete pasajes de la Sagrada Escritura (seis de los cuales se hallan en los 
salmos); los ángeles están al servicio de los elegidos. 

Exhortación a la fidelidad a Cristo (2,1-4). Hay que prestar atención 
al mensaje de salud de Cristo, cuya solidez confirmó Dios aun con 
milagros. 

Una objeción (2,5-18). Es cierto que todo ha sido sometido al Hijo; 
pero Dios ha querido que el Hijo de Dios, antes de su dominación de¬ 
finitiva sobre todas las cosas, fuese colocado momentáneamente un poco 
por debajo de los ángeles; tomó, pues, naturaleza humana, viniendo a 
ser un hermano en todo semejante a nosotros para ser nuestro sumo sa¬ 
cerdote, y aceptó la muerte para liberarnos del dominio de la muerte, 
a la que Satán hacía reinar sobre nosotros. 

b) Superioridad de nuestro sumo sacerdote sobre Moisés. 

Jesús y Moisés (3,1-6). Embajador de Dios cerca de nosotros y nuestro 
sumo sacerdote cerca de Dios, Jesús es fiel en la casa de Dios, como Moi¬ 
sés; pero Cristo es superior a Moisés, como el hijo está por encima del 
servidor en su propia casa, y nosotros somos esta casa en tanto conser¬ 
vamos la fe. 

Exhortación a mantenerse fieles al mensaje de Cristo (3,7-19). Todos 
los hermanos, teniendo participación en Cristo por la fe, deben ser fieles 
al llamamiento de Cristo que resonó ya en el Antiguo Testamento (Sal 
95,7-11); como fue el caso de los israelitas en el desierto, también a ellos 
la incredulidad les impediría entrar en el reposo de Dios. 

c) A nosotros dirige Cristo su mensaje. 

El ll amam iento de Cristo tiene vigor para nosotros (4,1-11). El gozoso 
anuncio del reposo nos ha sido hecho al igual que a los antiguos; 
puesto que éstos no entraron en él, conserva su valor para el pueblo 
de Dios, que somos nosotros: procuremos, pues, no imitar el ejemplo de 
incredulidad de los antiguos. 

Es la palabra viva y eficiente de Dios (4,12-13). Penetra toda nuestra 
persona, como una espada tajante; juzga todos los pensamientos de 
nuestro corazón. 

Conclusión (4,14-15). Permanezcamos fieles a nuestra fe en Jesús, 
Hijo de Dios, gracias al cual podemos acercamos con confianza al 
trono misericordioso de Dios. 

d) Anuncio del discurso de justicia: Cristo, nuestro sumo sacerdote, 

nuestro salvador. 

Como el sumo sacerdote de la antigua alianza, Cristo ha recibido 
este cargo de Dios, que lo proclama sacerdote por toda la eternidad, se¬ 
gún el orden de Melquisedec. Él, Hijo de Dios, tomó verdaderamente 
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nuestra humanidad, sufrió para obedecer a Dios, mereciendo así la salud 
eterna a los que le fueran fieles (5,1-10). 


2) Exhortación preparatoria al discurso de justicia (5,11-6,20). 

a) Un reproche. 

En lugar de ser, como debierais, perfectos y maestros de doctrina, 
parecéis más bien niños pequeños que tenéis necesidad de leche, necesidad 
de los primeros elementos de doctrina y no de una exposición reservada 
a los «perfectos» (5,11-6,3). 

b) Una advertencia. 

Ya no hay salud para el apóstata: es como una tierra que, en lugar de 
producir los frutos que se esperaban, sólo pruduce abrojos (6,4-8). 

c) Un estímulo. 

Vuestra caridad pasada, testimonio de vuestra fe y de vuestra es» 
peranza, es una prenda de salud (6,9-12). 

d) Un motivo de esperanza. 

La firme y sólida esperanza de nuestra salud viene de la promesa hecha 
bajo juramento por Dios mismo a Abraham y a nosotros, herederos de 
la promesa; la salud nos la fia merecido Jesús, nuestro sumo sacerdote, 
entrado en el cielo como nuestro precursor (6,13-20). 

3) El discurso de justicia: Comparación entre la antigua y la nueva 

institución religiosa (7,1-10,18). 

a) Jesús, sumo sacerdote eterno. 

Superioridad de su sacerdocio sobre el sacerdocio levítico (7,1-10). 
Melquisedec, rey de justicia y rey de paz, sacerdote inmutable y para 
siempre, recibió de Abraham los diezmos y lo bendijo; es, pues, superior 
a Abraham y superior al sacerdocio de Leví, todavía en la persona de 
Abraham. 

La sustitución de la antigua ley y del antiguo sacerdocio (7,11-28). Un 
nuevo sacerdocio, necesario para procurar la salud, exige también el re¬ 
levo de la antigua ley; el nuevo sumo sacerdote según la manera de Mel¬ 
quisedec no se apoya en una ley carnal, viene con el poder de una vida 
eterna. El antiguo sacerdocio, con múltiples sacrificios, era débil, inútil 
para la salud, estaba establecido sin juramento divino y era ejercido por 
sacerdotes mortales; es sustituido por Jesús, mediador de una alianza 
mejor, sumo sacerdote perfecto, santo y celestial, que, por su sacrificio 
único, puede salvar a los que por él se acercan a Dios. 

b) Superioridad del culto celestial, del santuario celestial y del sacrificio 

perfecto de la nueva alianza. 

El tabernáculo celestial (8,1-13). En el verdadero tabernáculo celes- 


ilobert II - 32 
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tial, cuya réplica y sombra era el tabernáculo terrestre, nuestro sumo 
sacerdote ejerce un culto en tanto superior a la antigua liturgia en cuan¬ 
to que él es el mediador de una alianza nueva, superior a la antigua, 
abrogada por ella. 

El santuario terrenal (9,1-10). Descripción de los objetos del culto 
y de la liturgia sacerdotal en el antiguo santuario; ineficacia de estos sa¬ 
crificios «camales». 

El sacrificio de Cristo en el tabernáculo celeste (9,11-14). Su muerte 
sangrienta, sacrificio único, le introdujo en el cielo; ella purifica nuestras 
conciencias de los pecados. 

La nueva alianza, establecida por la sangre de Cristo (9-15-22). La 
sangre de Cristo, nuestro mediador cerca de Dios, sella entre Dios y nos¬ 
otros una alianza nueva, así como por la sangre inauguró Moisés la 
primera alianza, bajo la primera ley. 

Superioridad del culto nuevo (9,23-28). Un culto mejor se celebra 
en el santuario celeste; Cristo mismo penetra en el santuario, delante de 
la faz de Dios; se ofrece una sola vez y el pecado queda abolido; volve¬ 
remos a verle por segunda vez cuando aporte la salud a todos los que le 
esperan. 

Superioridad del sacrificio único de Cristo sobre los sacrificios leví- 
ticos (10,1-18). Los sacrificios imperfectos de la antigua ley no quitaban 
el pecado, no santificaban a los fieles; Cristo, viniendo a este mundo y 
encamándose, se ofreció en sacrificio de obediencia a Dios: este sacri¬ 
ficio único y permanente borra los pecados y abroga los sacrificios pre¬ 
cedentes inútilmente repetidos antes; Cristo, victorioso en el cielo, san¬ 
tifica a sus fieles para la eternidad. 

Parte segunda: mantengámonos fieles a la nueva alianza aportada por Cristo 

y avancemos con paciencia hacia la ciudad que permanece (10,19-13,25). 

1) Consejos y consideraciones propios para asegurar la perseverancia 

en la fe en Cristo (10,19-39). 

a) La práctica de las virtudes teologales (10,19-25). 

Rescatados por la sangre de Jesús, guardemos la fe entera y la firme 
esperanza de nuestro bautismo, estimulándonos a una caridad perfecta 
y en particular a la fidelidad a la reunión de los hermanos, y esto tanto más 
cuanto que está próximo el día del Señor. 

b) La suerte del apóstata (10,26-31). 

Para el apóstata ya no hay salud, sino únicamente el juicio y el fuego 
vengador; en la nueva alianza, todavía más que en la antigua dada en 
tiempo de Moisés, será terrible caer en las manos del Dios viviente. 

c) El recuerdo del pasado de la comunidad (10,32-39). 

Recordad los primeros tiempos de vuestra conversión; vosotros ha¬ 
béis mostrado una paciencia y una caridad inspiradas por la fe que os 
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daba la seguridad de poseer los bienes celestiales y definitivos; todavía 
ahora tenéis necesidad de la fe que cumple la voluntad de Dios en la pa¬ 
ciencia para obtener la salud. 


2) El ejemplo de la fe de los antiguos debe fortificar vuestra fe y vuestra 

paciencia (11,1-12,13). 

a) El ejemplo de los antiguos (11,1-40). 

La fe nos hace aceptar firmemente las realidades invisibles; por ella 
creemos que el mundo visible es obra de Dios. Miremos la fe de Abel, de 
Henoc, de Noé; la de Abraham, que recibió un país, una posteridad y las 
promesas de la salud: todos ellos desearon una patria mejor, es decir, 
celestial. Tal fue la fe de Isaac, de Jacob, de José; tal la de Moisés, que pre¬ 
firió el oprobio de Cristo a las riquezas de los egipcios. La fe explica la 
celebración de la primera pascua, el paso del mar Rojo, la caída de Jericó 
y la salvación de la meretriz Rahab. Lo mismo hay que decir de todos los 
héroes de la historia de Israel; por su paciencia dieron testimonio de su 
fe en una vida mejor prometida por Dios. 

b) Avivad vuestra paciencia (12,1-13). 

Poniendo, pues, los ojos en esta nube de testigos y en Cristo, que trae 
la salud por la cruz, no cedáis a la fatiga y al desaliento; vuestras pruebas, 
que no han sido todavía mortales, muestran que Dios os trata como a 
hijos a los que corrige para su bien. Cobrad alientos y enderezad los 
pasos torcidos. 


3) Otros consejos para asegurar la perseverancia en la fe en Cristo 

(12,14-17). 

Conservad la paz con todos; procurad la santidad; preservad a la 
comunidad entera del mal, sobre todo de la impureza y del amor camal, 
teniendo delante de los ojos la suerte de Esaú. 

4) La gran exhortación de fidelidad a la alianza. 

a) Las dos alianzas (12,18-24). 

La antigua alianza, recibida por Moisés en la montaña del Sinaí, era una 
realidad del mundo sensible e inspiraba temor. La nueva alianza ha sido 
establecida por nuestro mediador, Jesús, y por su preciosa muerte en el 
monte Sión, que es la ciudad del Dios viviente, la Jerusalén celestial y la 
asamblea de los elegidos y de los justos. 

b) Ser fieles a la nueva alianza (12,25-29). 

Más culpables que los que rehusaron el mensaje terrenal serán los que 
rehúsen el mensaje celestial de Cristo que ha establecido un reino inque- 
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brantable, realidades que permanecen. Conservemos con temor el don 
de Dios. 

5) Reiteración de los diversos consejos. 

a) Practicad la caridad , sobre todo con los extraños y los prisioneros 
(13,1-3); respetad la pureza en el matrimonio (4); no os apeguéis al dinero 
y poned vuestra confianza en Dios (5-6); mostrad agradecimiento a los 
que os han predicado la palabra de Dios y que ya no viven (7). 

b) Exhortación final a la fidelidad a Cristo (13,8-14). 

Despegados de este mundo y de todo lo que es material y provisional, 

cargados con el oprobio de Cristo, debemos seguirle hasta la muerte y 
hasta la ciudad estable y celeste. Esta exhortación reproduce los princi¬ 
pales temas de la epístola. 

c) Otros consejos (13,15-21), 

Practicad el sacrificio espiritual de la alabanza (15) y el de la caridad 
con los otros (16). Obedeced a los jefes de la comunidad (17). Orad por 
nosotros, y sobre todo para que estemos pronto junto a vosotros (18-19). 
Que el Dios de paz que ha resucitado al Señor Jesús os haga cumplir en 
todo su voluntad (20-21). 

6) Últimas recomendaciones y saludos (13,22-25). 

Aceptad este discurso de consolación (13,22). 

Promesa de visita y saludos (13,23-24). 

Voto final (13,25). 

§ IV. Perspectivas doctrinales de la epístola. 

1. Cristología. 

El mensaje de Heb se centra en torno a Cristo Jesús. Jesús, Hijo de 
Dios bajado del cielo, portavoz de Dios que aporta una alianza nueva, 
se ha hecho nuestro hermano de raza (2,10ss; 5,7) y nuestro sumo sacer¬ 
dote; nos exhorta a ser fieles al don celestial y al Espíritu Santo, que 
nos hacen partícipes de la vida futura que permanece (cf. 6,4s) 28 . 

Éste es para nuestro autor el centro fundamental de interés que in¬ 
forma toda su exposición: vemos la prueba en la manera semítica como 
estructuró toda su composición. Su carta se abre con una estrofa cristo- 
lógica de riqueza doctrinal muy densa, que nos presenta la persona y la 
obra de Jesús, Hijo de Dios (Heb 1); termina prácticamente con otra 
estrofa cristológica no menos notable (13,8-14), donde el autor, pidién- 


28. Cf. el comienzo del análisis. En sentido contrario, C. Spicq, EB, 1 . 1 , p. 325ss. «A diferencia 
de la de san Pablo, la teología de la Epístola a los Hebreos no es cristocéntrica, sino teocéntrica.» 
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donos que permanezcamos fieles a Jesús, nuestro salvador y santifica dor, 
resume la obra soteriológica de nuestro sumo sacerdote que había ex¬ 
puesto difusamente en la parte central de la epístola (7,1-10,18). 

Una idea sumamente importante de la cristología de Heb, que no se 
subraya bastante, es la filiación divina de Jesús: Heb 1, que es como una 
entronización litúrgica del Hijo de Dios en el cielo, da su verdadero valor 
a todas las exposiciones cristológicas de la epístola. Pero Jesús es también 
hombre; por lo demás, su acción de mediador y de sumo sacerdote está 
condicionada por este hecho, que se recuerda en 3,15; 5,1-5 y, sobre todo, 
en 2,11-18. Jesús es presentado como el Mesías (jrpiorós) y el enviado 
(¿.rcóa'uciXoq) de Dios, venido para aportarnos la palabra y el don de Dios 
y para ser, mediante su sacrificio cruento, nuestro sumo sacerdote. Su sacri¬ 
ficio fue ofrecido a Dios «una vez para siempre». Notemos el valor de 
absoluto que la repetición de la palabra orcai;, «una vez», confiere al sa¬ 
crificio de Cristo y a la salud que con él merece (6,4; 9,26.28; 10,2; 12, 
26.27): porque Jesucristo es el Hijo de Dios, es un sacrificio eficaz que 
quita los pecados de los hombres; con ello ha sellado una alianza nueva, 
cuyo mediador es, y está continuamente delante del trono del Dios vi¬ 
viente, actuando como nuestro intercesor eficaz. 

Se dice que Cristo penetró en el cielo y que con ello ha venido a ser 
«perfecto» (TsXeioq, palabra difícil de traducir aquí), es ahora ya, como 
Hjjo de Dios y nuestro sumo sacerdote, nuestro «consumador» (así se 
suele traducir el sustantivo griego correspondiente, tsXsic<>t^¡;) ; lleva 
tras sí (en cuanto cabeza: ápx'/JY 0 ?) hasta el trono de Dios a todos los 
que le son fieles por la fe. 

Otra línea teológica importante de Heb, estrechamente ligada con la 
precedente, es la idea de la nueva alianza, que fue sellada con la sangre 
de Cristo y nos obtiene la salud. El autor expresa su valor subrayando su 
superioridad sobre la que había establecido Moisés. Es significativo que la 
palabra «mejor» (xpsÍTTWv), empleada trece veces en Heb, se use once 
veces en sentido técnico para afirmar la superioridad de la nueva econo¬ 
mía religiosa sobre la antigua y para proclamar la superioridad de Cristo 
y de su alianza. Los pasajes más característicos que exponen este punto 
de vista son Heb 8,8-13; 9,15-22; 10,11-18 y 12,18-29. 

He aquí algunos temas que se encuentran en la epístola con cierta 
insistencia y que pueden relacionarse con las ideas que acabamos de ex¬ 
poner. El tema de la morada de Cristo en el cielo; el autor, habiéndolo 
recibido de la revelación cristiana, lo ha relacionado con Sal 110,1. Re¬ 
cuerda varias veces que Cristo está en el cielo, a la diestra del trono de 
Dios, que penetró en el santuario celestial, un santuario que no es de este 
mundo, que no ha sido hecho por manos de hombres. Esta insistencia en 
la morada celestial de Cristo y las referencias al santuario del Antiguo Testa¬ 
mento, «antítipo» del santuario celeste, deben comprenderse rectamente. 

Para Heb y sus primeros lectores toda la economía antigua anunciaba 
y preparaba la nueva; así, como el autor se interesa en gran manera por 
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el culto nuevo centrado en la muerte y en la glorificación de Cristo, al 
primer santuario, el del AT, lo llama una «parábola», es decir, un anun¬ 
cio oscuro del culto nuevo inaugurado por Cristo (9,9). En función de 
su mentalidad aporta el autor algunas puntualizaciones sobre el culto celes¬ 
tial ejercido por Cristo, como también sobre el templo celestial, del que 
toda la antigua economía religiosa en la tierra no era sino la imagen 
(9,23). Pero no hay que endurecer nada en las afirmaciones de Heb, cuyo 
intento es, ante todo, caracterizar el valor definitivo de la economía inau¬ 
gurada por Jesús, Hijo de Dios, venido a ser uno de nosotros. Esta si¬ 
tuación celestial de Jesús — nosotros diríamos su ascensión — adquiere 
aquí la misma importancia que la muerte y la resurrección de Cristo en 
san Pablo. Fácilmente se echa de ver todo el partido que nuestro autor 
podía sacar del misterio de la ascensión para presentarnos a Cristo según 
el esquema de pensamiento que hemos recordado precedentemente. 

2. El pueblo de Dios en marcha hacia la salud. 

El autor de Heb nos da preciosos informes sobre la Iglesia de Cristo o, 
para hablar en los términos de nuestro autor, sobre el pueblo de Dios 
constituido por todos los que aceptan sinceramente, con fe, la nueva 
alianza. Por ellos vino Jesús a morir, para rescatarlos del pecado, santi¬ 
ficarlos y conducirlos a la perfección; por ellos también intercede cerca 
de Dios. Sin ser una idea fundamental de la epístola 29 , el motivo del 
pueblo de Dios en marcha hacia la salud emerge regularmente en la carta, 
sobre todo en sus páginas parenéticas. Hay que recordar aquí el bautis¬ 
mo, que Heb menciona, al igual que san Pablo en Ef 1,1830, bajo la ima¬ 
gen de la iluminación (Heb 6,4 y 10,32). 

La lectura del AT desempeñó un papel importante en la teología 
del autor de la epístola 31 ; ésta es una exégesis teológica de los LXX. La 
primera frase de Heb enlaza el mensaje nuevo de Cristo con el del AT; 
en las palabras de éste, Heb lee el acontecimiento cristiano, la descripción 
de la persona de Cristo (Heb 1 y 2), de su función sacerdotal (Heb 7 y 8) 
y de su sacrificio (cf. Heb 10,lss como explicación de Sal 40,7ss). A través 
de los LXX, Heb escucha las exhortaciones de Jesús (Heb 3 y 4), 
«apóstol» y sumo sacerdote, que nos apremia para que no rehusemos la 
salud única y definitiva que nos aporta. Característico de la manera de 
Heb es el tipismo verbal utilizado en la lectura de Ag 2,6, citado en Heb 
12,26-28: la proclamación de la antigua alianza había sacudido la tierra 
del Sinaí; la economía terrena, provisional, debe ceder el puesto a una eco¬ 
nomía estable, establecida «de una vez para siempre», proclamada en 
el cielo. Ya hemos señalado el tipismo de Melquisedec en la utilización 


29. Th. da Castel san Pietro, La Chiesa nella lettera agli Ebrel*, Roma 1945. Según este 
autor, el tema de la Iglesia es central en Heb (v., por ejemplo, p. 103, 140ss, 166ss, 182ss). 

30. Cf. el comentario de H. Schlier, Der Brief an die Epheser*, Düsseldorf 1957, p. 79ss. 

31. Cf. sobre todo J. van der Ploeg, L’exégése de VAT dans VÉpitre aux Hébreux . RB. 1947, 
p 187-228; C. Spicq, EBi, t. i, p. 330-350; O. Michel, MKNT, p. 81-84. 
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de Gen 14,17-20 y de Sal 110,4. Mencionemos ahora el oráculo de Jer 
31,31-34, que predice la nueva alianza y cuyo texto sirve aquí para des¬ 
cribir la economía de la religión interior y espiritual, proclamada por Dios 
y aportada por Cristo (Heb 8,8-12). 

Es sabido el interés de los modernos por la historia de la vida cris¬ 
tiana en los primeros tiempos de la Iglesia, particularmente por lo que 
atañe a la oración y al culto litúrgico. Así, en el transcurso de estos últimos 
años se ha subrayado más este elemento en la epístola a los Hebreos. Con¬ 
viene recordar que la liturgia del templo de Jerusalén no interesaba a nuestro 
autor; éste partía del texto de los LXX para mostrar el valor del minis¬ 
terio sacerdotal de Cristo y la importancia de su intercesión por el pueblo 
de Dios. Heb 7,1-10,18 (y ya 5,1-10) expone la teología del sacrificio de 
Cristo: en el cielo. Cristo ofrece a Dios su muerte sangrienta a fin de inter¬ 
ceder continuamente por nosotros (7,25); los cristianos — no los judíos, 
estancados todavía en la antigua alianza — tienen parte en este sacrificio, 
en tomo al nuevo altar, al que ciertamente se hace alusión en Heb 13,10. 

La idea del sacrificio domina la perícopa 13,8-14; le da una coloración 
cultual que se continúa en los versículos siguientes (13,15-16). Por antítesis 
con los sacrificios sangrientos, que ahora el sacrificio de Cristo ya reem¬ 
plaza, el autor habla del sacrificio que es la oración, llamada «sacrificio de 
los labios» (13,15), según Sal 49,14.23 (LXX), texto que Heb utiliza en 
forma análoga a ICIem 52,3 y, sobre todo, ICIem 35,12 (véase el cap. 36 
que le sigue). La práctica de la caridad es presentada también como un 
sacrificio agradable a Dios (13,16; comparar con Rom 12,ls y 13,8-10). 

La confesión del nombre de Cristo debe también sin duda relacionarse 
con el Sitz im Leben cultual; ya lo hemos señalado en el caso de 13,15. La 
confesión de Cristo en 3,1 y 4,14 está ligada con el tema de Jesús, sumo 
sacerdote, y en 10,23 la confesión de Cristo se recuerda a continuación 
de la mención de su sacrificio redentor y antes de la exhortación a asistir 
fielmente a la asamblea de los hermanos. La insistencia en la fidelidad a la 
¿¡AoXoyía (confesión) indica quizá una fórmula de símbolo recitada habi¬ 
tualmente y que resume la fe de los fieles de Cristo. 

En fin, el tema pastoral de la epístola, que sin duda constituye el obje¬ 
tivo principal de su autor, está expresado por la imagen de la marcha del 
pueblo fiel hacia el reposo de Dios. De nuevo en su formulación, Heb de¬ 
pende aquí de los LXX: el Sal 95 (94) sirve de base a su representación 
del pueblo de Dios en marcha hacia su salud. E. Kásemann ha mostrado 
la importancia de este tema en nuestra carta? 2 . Así como el pueblo antiguo 
del desierto estaba en marcha hacia el lugar del reposo, así el nuevo pueblo 
de Dios, ante la invitación siempre vigente a entrar en su reposo, pronun¬ 
ciada por Cristo, debe encaminarse hacia la salud. Cristo fue el primero 


32. E. Kásemann, Das wandernde Gotíesvolk. Según este autor, Heb se habría escrito bajo 
el influjo de temas gnósticos bien atestados. Hay que reconocer que en las antiguas literaturas reli¬ 
giosas se encuentran en cierto modo los motivos literarios habituales; pero el texto del AT forma 
el punto de partida del pensamiento, de las imágenes y de las fórmulas de Hebreos. 
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que entró en el cielo, como precursor que abre el camino y que nos facilita 
el recorrerlo en su seguimiento si tenemos fe en él (6,20). 

Como lo resume bien la exhortación final (13,8-14), la epístola quiere 
instruir al nuevo pueblo de Dios sobre el valor del sacrificio redentor del 
sumo sacerdote, Jesús. Le invita a caminar en espíritu de fe en pos de Jesús, 
a salir del «mundo» (terrenal) como el mismo Jesús, para presentamos 
ante el trono de Dios (cf. 4,16; 12,2) en el «cielo», donde tenemos nuestra 
morada permanente. 
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El canon del Nuevo Testamento incluye, además del corpus paulinum , 
un grupo de siete epístolas: una de Santiago, dos de san Pedro, tres de 
san Juan y una de san Judas. Son tales las desemejanzas entre estas epís¬ 
tolas, que probablemente sólo al hecho de no ser de san Pablo se debe 
el que hayan constituido un bloque. Se hallan reunidas ya a comienzos 
del siglo iv, en la época de Eusebio de Cesárea (cf. PG 20,205). Mientras 
la Vulgata latina las coloca al ñnal del canon, inmediatamente antes del 
Apocalipsis, la Biblia griega las ponía de preferencia entre los Hechos 
de los Apóstoles y las cartas de san Pablo, como lo prueban Atanasio 
(PG 26,1176s.l437) y los más antiguos de nuestros manuscritos unciales, 
el Vaticanus y el Sinaiticus. 

Tampoco ha sido siempre la misma la disposición de las diferentes 
epístolas dentro del grupo que constituyen. El orden actual de la Vulgata 
latina: Santiago, san Pedro, san Juan, san Judas, por mediación de san 
Jerónimo, viene de las iglesias de Oriente que, casi todas, lo adoptaban 
en el siglo iv. Las antiguas iglesias de Oriente ordenaban las epístolas más 
bien por el orden de precedencia de sus autores: Pedro, Juan, Santiago y 
Judas. Los decretos de los concilios de Florencia y de Trento reflejarán 
todavía esta costumbre. Existían, sin embargo, acá y allá otras formas de 
ordenación, por ejemplo, aquellas en que san Juan ocupaba el último 
puesto (Rufino), o el penúltimo (san Isidoro de Sevilla), aquella en que san 
Judas pasaba antes de Santiago, etc. 

Ha prevalecido el uso de dar a estas siete cartas el nombre de epístolas 
católicas, si bien la Vulgata Sixto-clementina lo reserva exclusivamente 
a las cartas de Santiago y de san Juan. Los orígenes y las razones de esta 
apelación no son ciertamente muy claros. Al principio se designaba así 
a escritos en su mayoría no canónicos. Si se prescinde de un pasaje oscuro 
del Canon de Muratori (líneas 68-69), hay que aguardar hasta Orígenes 
y Dionisio de Alejandría para oir calificar de la misma manera las primeras 
cartas de san Pedro y de san Juan y la de san Judas (cf. PG 20,583.698). 
Finalmente, la apelación no se extiende, y, a lo que parece, de modo ex¬ 
clusivo, a todas las cartas del grupo canónico, sino con Eusebio de Cesárea 
(PG 20,205) y san Jerónimo (PL 23,609.613). 

Es poco verosímil que el título de católica dado a nuestras cartas fuera 
sinónimo de canónica (Michaelis, Home...), puesto que en tiempos de 
Eusebio se discutía precisamente la canonicidad de cinco de estas epís¬ 
tolas (PG 20,269). Se ha supuesto, aunque sin prueba, que «católica» 
podía más bien significar «leída en todas las iglesias» (S. Rosadini). Es 
más probable que con esta palabra se quisiera expresar el carácter relativa¬ 
mente universal del contenido de estas cartas (Hauck) o mejor todavía 
su destino relativamente universal (Charue, de Ambroggi...). En esta últi- 
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ma hipótesis se estima, evidentemente, que las dos últimas cartas de san 
Juan fueron anexadas a la primera como meros apéndices. 

En el grupo de las epístolas católicas se halla la mayor parte de los es¬ 
critos deuterocanónicos del Nuevo Testamento, cinco entre siete: la carta 
de Santiago, la segunda de san Pedro, las dos últimas de san Juan y la de 
san Judas. Clasificadas por Eusebio entre los «antilegómenos», es decir, 
entre los libros discutidos (PG 20,269), cosa que ya había preocupado 
a Orígenes, en el siglo vi acabaron por ser universalmente admitidas como 
«Escritura» 1 . El concilio de Trento, reaccionando contra las nuevas ten¬ 
dencias negadoras de los protestantes del siglo xvi, definirá su canonicidad 
al mismo tiempo que la de los otros libros sagrados 2 . 

Estrechamente emparentadas con el cuarto evangelio, por la forma y 
por su doctrina, las epístolas de Jn serán estudiadas en la parte cuarta de 
esta obra juntamente con los otros escritos del mismo autor. Aquí habla¬ 
remos únicamente de las otras cuatro epístolas católicas. 


1. Cf. Lácranos, 

2. Trid. t sess. iv; 


Jistolre ancienne du Canon du NT, Parte I 933 , p. l60 ss . 
'atic., sess. m; cf. SDB iv. col. 497 (art. Inspiratlon). 
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§ I. Estructura literaria y análisis. 

1. La cuestión del plan. 

¿Hay real coordinación de ideas en la epístola de Santiago? Algunos 
autores lo han creído (H.J. Cladder). La mayoría están, con razón, con¬ 
vencidos de lo contrario. 

En efecto, las diversas exhortaciones morales de que se compone la 
epístola, parecen hasta tal punto independientes unas de otras, que cada 
una de ellas podría bastarse por sí misma. El lazo que las une, cuando no 
se trata de mera yuxtaposición (1,19; 2,1.14; 3,1.13, etc.), se reduce a una 
repetición de un término (1,13), a una preposición (5,7.12), a una aso¬ 
nancia (1,2) o a una antítesis verbal (4,1). Más aún: en varias de estas ex¬ 
hortaciones, grupos de sentencias, referidos más o menos al mismo asunto, 
no tienen entre sí más cohesión que un «puñado de perlas» (J. Moffatt), 
al igual que en el género gnómico en que se inspira el autor (I,5ss.l9ss; 
2,5ss, etc.). Por eso resulta fácil a veces, aunque sin prueba determinante, 
hablar de interpolación, por ejemplo, a propósito de l,19s y de 2,16 (Bois- 
mard), o de añadiduras posteriores hechas al documento básico (W. L. 
Knox). 

Notemos, sin embargo, que, según el parecer de muchos, todas las 
exhortaciones de la epístola entrañan una misma verdad subyacente, que 
les confiere cierta unidad. Esta verdad sería que es necesario armonizar 
la vida práctica con los conocimientos religiosos, detestar todo género de 
doblez, no tratar de contar a la vez con Dios y con el mundo. 
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2. Análisis. 

El encabezamiento o saludo, de lo más sucinto (1,1), va seguido de una 
recomendación sobre el buen uso de las pruebas (1,2-12). Esta recomenda¬ 
ción pone ante todo la mira en los pobres, que formaban la masa de las 
comunidades primitivas (cf. 2,5ss; 5,4; ICor l,25ss; Gál 2,10; 2Cor 8-9...), 
y que sin duda se quejaban de que la venida del Mesías no había mejorado 
su condición (cf. Rom 5,2ss; Heb 12,5ss; IPe l,6ss; 2,18ss; 3,13ss; 4,12ss)i 
ni siquiera los sustraía a las vejaciones de sus correligionarios más acomo¬ 
dados (2,6s; 4,lss; 5,lss). Es una manera práctica de traer a la memoria 
la bienaventuranza evangélica dirigida a los que sufren (Mt 5,11; cf. Sant 
1,12; 5,7-11). 

Como ciertos cristianos veían en las pruebas verdaderas solicitaciones 
al mal y hacían recaer sobre Dios, causa primera de los acontecimientos, 
la responsabilidad de su caída (cf. Prov 19,3; Eclo 15,1 lss; 39,33...), el 
autor sale en defensa de la santidad divina (1,13-18). Dios es inaccesible 
al mal, al que no puede inducir a nadie (13). El origen de sus pecados debe 
buscarlo el hombre en su mal deseo (14ss). De Dios no viene sino el bien 
(16s), particularmente el nacimiento espiritual por medio de la palabra 
(evangélica), 18. 

La alusión que se acaba de hacer a la palabra de verdad determina la 
exposición de las obligaciones cristianas respecto a ella (1,19-27). Hay que 
escucharla con docilidad (19-21), practicarla (22-25) vigilando la propia 
lengua (26), mostrándose generoso (27). En las máximas de esta sección, 
% que recuerdan las de los antiguos escribas (Eclo 5,1 lss; 19,6ss; 20,17ss), 
el autor parece alzarse ya contra los que se erigen en maestros (3,1), aun 
antes de poseer la verdadera sabiduría (3,13ss). 

La recomendación general de practicar la caridad (1,27) sugiere al 
autor la exposición de un aspecto particular de la misma: la imparcialidad 
(2,1-13). El precepto formulado (2,1) se ilustra con un caso concreto (2,2-4), 
luego se justifica con una serie de argumentos (2,5-13). Con esta ocasión 
se evoca una serie de notaciones doctrinales (2,1.8ss) que resultan difíciles 
de precisar. 

Después de amenazar con un juicio sin misericordia a los que no hayan 
tenido misericordia con el prójimo (2,13; cf. 5,3s; Mt 5,7; 6,14s; 7,2; 18, 
21ss), el autor procura quitarles la ilusión de que la fe sola, desprovista 
de caridad, podrá salvarlos de este juicio (2,14-26). La fe que salva es la que 
va acompañada de obras de caridad (2,14-19), como lo prueba la Escri¬ 
tura (2,20-26). No hay aquí oposición a la enseñanza de san Pablo (Rom 
3,28), donde no se trata nunca sino de fe informada por la caridad (cf. ICor 
13,2; Gál 5,6). Lo que aquí importa es quizá poner en su punto una doc¬ 
trina mal comprendida o deformada. 

Luego, sin el menor asomo de transición, vuelve el autor a desarrollar 


1. Cf. SDB iv, col. 1244 (art. Judalsme). 
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una recomendación hecha anteriormente (1,19.26): el dominio de la lengua 
(3,1-12). No quiere que los cristianos, cediendo a la tendencia judía de la 
época, se erijan en maestros de doctrina. Esto sería exponerse a ma¬ 
yores peligros de pecar (3,1-2), puesto que la lengua es capaz de los 
mayores estragos (3,3-12). 

La sección siguiente, sobre la verdadera sabiduría (3,13-18), se yuxta¬ 
pone, sin más, a la precedente. Quizá tiene por objeto indicar la cualidad 
indispensable que deben poseer los maestros. 

La idea de la paz mencionada al final de la sección precedente (3,18) 
hace, sin duda, que el autor pase a la de la discordia (4,1-12), cuyas di¬ 
versas causas parece enumerar: la envidia (4,1-3), el apego a los bienes del 
mundo (4,4-6), el orgullo (4,7-10) y la maledicencia (4,11-12). 

Una simple e idéntica interjección (4,13; 5,1) introduce las dos secciones 
siguientes, donde se recuerdan vigorosamente la providencia (4,13-17) 
y la justicia divina (5,1-11). 

Las recomendaciones finales de la epístola (5,12-20) están bastante 
deshilvanadas, aunque casi todas están centradas en la idea de la oración 
(5,13-18). Es sabido que el concilio de Trento intervino (ses. Xiv, c. 4) 
para determinar el sentido de 5,14s, pero a veces se olvida que verosí¬ 
milmente no se trata de curación del cuerpo en 5,15s?. 

§ 11. Género literario. 

La epístola de Santiago ocupa un lugar aparte en la literatura del Nuevo 
Testamento. Su forma epistolar se reduce a dos detalles, que por lo demás 
carecen de precisión: el sobrescrito (1,1) y la alusión muy indirecta del 
autor a su calidad de maestro (3,1). Fuera de esto, no se acusa en ella 
nada personal o circunstanciado que pueda informar sobre el autor o sus 
destinatarios. Falta una conclusión. La sobriedad del lenguaje y la manera 
brusca como terminan las secciones se distinguen también del género 
epistolar. La ausencia de toda exposición doctrinal no permite siquiera 
asimilarla al género de las epístolas más impersonales de san Pablo (Efe- 
sios), al género de la primera carta de san Juan o al de la epístola a los 
Hebreos. Las raras justificaciones religiosas de los asuntos tratados están 
escasamente esbozadas (l,5b.l7s; 2,7; 3,2.9; 4,12). Esto es lo que hacía 
decir a Lutero que la epístola era de paja, aludiendo a ICor 3,12. 

La epístola de Santiago, compuesta exclusivamente de exhortaciones 
morales, forma parte del género parenético. Sugiere numerosos paralelos 
con las partes morales del Antiguo Testamento y, sobre todo, con la lite¬ 
ratura gnómica 3 , aun cuando tiene muy pocas citas (2,8.23; 4,6; 5,20) y no 
muchas reminiscencias (l,10s; 2,7; 3,8; 5,4). Utiliza el fondo común de la 
enseñanza sapiencial, adaptada en forma de paráfrasis o de comentarios 
por la homilética judía de las sinagogas. En este sentido no carece de ana- 

2. Cf. VD, 1953, p. 70ss; 164ss; De Oratione, extrema unctione et confessione (Jac. 5,13-18), 

3. Chaine, EB, p. XLI-LXIV. 
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logia con los pasajes parenéticos de varios apócrifos del Antiguo Testa¬ 
mento, como la Carta de Aristeo, el Testamento de los XII Patriarcas, 
IHenoc, 4Mac; con otros pasajes parenéticos que se hallan en ciertos ma¬ 
nuscritos de Qumrán (Escrito de Damasco, Manual de disciplina); con 
numerosas partes morales de los libros del Nuevo Testamento (Mt 5-7; 
Act7; lTes4,lss; 5,lss; Gál5,13ss; 6,13ss; Rom 12-13; Col 3-4; Ef 4,18-6; 
Heb 13,lss), de los padres apostólicos (ICIem; Pastor de Hermas) o hasta 
del Talmud (Pirqé Abot). 

Tampoco carece de analogías con los moralistas paganos, en la medida 
en que los datos de la razón son un terreno común. Pero lo que más la 
relaciona con estos últimos, particularmente con Epicteto (las «conver¬ 
saciones»), es el recurso constante a los procedimientos de la diatriba 
griega cínico y estoica: intervención de un interlocutor ficticio (2,18s; 
5,13s); transición por medio de una asonancia verbal (l,2.4s.l2s.26s; 
2,12s.l7s; 5,9.12s), de una objeción (2,8), de una pregunta (2,14; 4,1; 5,13) 
o de una interpelación (4,13; 5,1); acumulación de imperativos (unos 60 en 
108 versículos); diálogos (2,4s.l4ss; 3,lis; 4,4s); personificaciones (1,15; 
2,13; 4,1; 5,3s); abundancia de comparaciones, de imágenes (1,6.10.23; 
2,15; 3,3-6.10-12; 5,7) o de ejemplos (2,21ss; 5,10s.l7s); conclusión en 
forma de antítesis (1,26; 2,13.26; 3,15-18; 4,12), etc. No hay razón de 
sorprenderse, pues la influencia profunda de la diatriba estoica se dejaba 
sentir en la predicación sinagogal del mundo judeohelenístico 4 y en los 
escritos homiléticos que de ella dependían (Génesis de Felón; Act 7; Heb; 
4Mac; ICIem; Ep. de Bernabé; Didakhé; Pastor de Hermas). 

La epístola de Santiago pertenece, pues, a un género literario bastante 
conocido y propagado, género que en cuanto a las ideas era tributario 
clel mundo judío y del mundo griego. Es el género parenético judeo¬ 
helenístico, que prolongaba el género sapiencial y se distinguía de la 
diatriba profana por su seriedad y profundidad. 

Gracias a la utilización de esta doble corriente literaria, la epístola de 
Santiago, a pesar de su falta de unidad, forma un todo persuasivo, vivo y 
lleno de lozanía. 

En ella se han descubierto también huellas de otra influencia, la de la 
liturgia y de la catcquesis bautismal en uso en la cristiandad primitiva. 
Esta influencia es visible sobre todo en los temas que le son comunes con 
la primera epístola de san Pedro 5 . ¿Hay algo más normal que ver tomar 
este sesgo a la homilética sinagogal en un escrito dirigido a los judeo- 
cristianos, olvidadizos de ciertas verdades morales? Para recordar estas 
verdades, el autor evoca naturalmente los temas de enseñanza presentados 
durante la primera iniciación (cf. Heb 6,lss). 

En el género literario adoptado se halla entrañado el fin general de la 
epístola: exhortar. En cada una de las secciones este fin adopta evidente- 


4. A. Dupont-Sommer, Le quatriéme livre des Maccabées , París 1939; H. Thyen, Der Stil 
der jüdisch-hellenistischen Homilie, Go tinga 1955; Lagrange, Épitre aux Romains, p. Lm-LX. 

5. Cf. RB, 1957, p. 161ss. 
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mente matices bastante variados que van del estímulo (l,2ss; 5,7ss) a la 
amenaza (5,lss), pasando por la instrucción (l,13ss), la recomendación 
(l,19ss; 3,lss; 5,12ss) y la censura (2,lss; 2,14ss; 4,lss). 


§ Ut. Autor, destinatarios y fecha. 

1. El autor es judío. 

En el encabezamiento se presenta la epístola como obra de «Santiago, 
siervo de Dios y del Señor Jesucristo» (1,1). Es difícil explicar este encabe¬ 
zamiento como añadidura posterior, por razón de la paronomasia que la 
enlaza con el contexto (1,2). ¿Se puede, por lo menos, pensar que la palabra 
«Jesucristo» se añadió posteriormente? Alguien lo ha supuesto. Se ha 
querido ver en la epístola una obra puramente judía que la comunidad 
cristiana acabó por adoptar después de haberla más o menos modificado 6 . 

La hipótesis es inadmisible por varios títulos 7 . No obstante, es cosa 
clara que el autor es de estirpe judía. Sus exhortaciones morales, como ya 
lo hemos visto, se resienten mucho de la enseñanza moral del Antiguo Tes¬ 
tamento. Su estilo, su gramática y su vocabulario llevan numerosas huellas 
de semitismos». Su mentalidad, de giro concreto (l,23s; 2,lss.l4ss; 5,7ss), 
tiene ciertamente el sesgo hebraico, así como su modo de hablar de la 
paternidad divina (1,27; 3,9), de Abraham (2,21), de la vegetación (3,12) 
o de las lluvias (5,7.17s). Finalmente, no pocos de sus términos y de sus 
frases, haciendo abstracción del contexto, pueden interpretarse tanto en 
sentido judío como en sentido cristiano. Por ejemplo, las doce tribus de la 
dispersión (1,1), el Señor (1,7; 4,10.15; 5,7s.10s.14s), el parto, en calidad 
de primicias de las criaturas (1,18, cf. 3,19=Gén 1,27), la ley perfecta de la 
libertad (1,25, cf. Sal 119,45), la ley regia (2,8, cf. Lev 19,18), el bello nom¬ 
bre que se ha invocado sobre vosotros (2,7, cf. Am 9,12, citado por San¬ 
tiago en Act 15,17; Is 63,9), vosotros habéis condenado, dado muerte al 
justo (5,6, cf. Sab 2,10.12.19s), la parusía del Señor (5,7), el juez que está 
a las puertas (5,9), la sinagoga (2,2), los ancianos de la Iglesia (5,14). 

2. El autor es cristiano. 

Pero no menos exacto es pensar que el autor es cristiano. La aporta¬ 
ción judaica de sus exhortaciones está netamente marcada por un espíritu 
verdaderamente cristiano. Los paralelos que se pueden establecer entre 
ellas y las enseñanzas de Jesús en el evangelio, especialmente en el sermón 
de la montaña, son muy numerosos, afectan a 48 versículos. Dan prueba de 
una misma tradición. Por ambas partes se habla en términos análogos 


6. L. Massabiau, RHR, 1895, p. 249ss; A. Meyer, Das Rúísel des Jakobusbriefes, Girasen 
1930, p. 108ss, 304ss; F. Spitta, Der Brief des Jakobus , Goünga 1896; W. Bieder, Christliche Exis• 
tenz nach dent Zeugnis des Jakobus, TZ, 1949, p. 93-113. 

7. L. Cerfaux, RHE, 1931, p. 356ss. 

8. J. Chaine, EBi, p. xci-xcix. 
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de la alegría en el sufrimiento, con la esperanza de una recompensa ce¬ 
lestial (l,2.12=Mt 5,lis), de los pobres que heredarán el reino (2,5=Mt 
5,3), de los misericordiosos que obtendrán misericordia (2,13=Mt 5,7), 
de la puesta en práctica de la palabra oída (l,22=Mt 7,24ss), del perdón de 
los pecados (5,15 =Mt 12,32), de los juramentos proferidos (5,12 = Mt 
5,34ss), etc. Por ambas partes la escatología tiene las mismas resonancias 
(5,1-11 =Mt 24) 9 ; el mundo es objeto de la misma reprobación (l,27=Mt 
18,7; Jn 15,19); la caridad reviste la misma importancia (2,lss=Mt 25,31ss; 
Jn 15,12ss) y el mal uso de las riquezas es objeto de las mismas censuras 
(2,5ss; 5,lss=Lc 6,24ss). 

Son también numerosos los paralelos existentes entre nuestra epístola 
y otras epístolas auténticamente cristianas (IPe; Gál; Rom; ICor, etc.). 
¡Cuántos temas comunes entre ellas! A veces con la misma ilación de las 
ideas y las mismas palabras raras que no se hallan en otras partes. Seña¬ 
lemos algunas de ellas. La constancia en las pruebas (l,2ss=Rom 5,3ss; 
IPe l,6ss), el nacimiento por la palabra divina (1,17-21 = lPe 1,22-2,2; cf. 
Ef 1,5; Un 2,29; 3,9; 5,1.4.18), el culto espiritual (l,26s=lPe 2,5), la hu¬ 
millación del cristiano delante de Dios para resistir al diablo (4,6-10=IPe 
5,5-9; cf. Un 3,8), la elección del pobre (2,5 = 1 Cor 1,27), la recompensa 
después de la prueba (l,12=2Tim 4,7s), la tentación superable (l,13=lCor 
10,13), la oración eficaz (4,3 = Un 5,14), la necesidad de practicar la ley, 
en lugar de contentarse con escucharla (l,22ss=Rom 2,13ss 10 ). 

Estos paralelismos, que prueban, si no dependencia o copia directa, 
en un sentido o en otro, como algunos lo piensan, por lo menos utilización 
de una fuente común, viva 11 , ayudan a captar mejor, desde un ángulo de 
visión cristiano, varias de esas frases con resonancias igualmente judías 
y Cristianas de que antes hemos hablado (1,18.21; 2,7). La antítesis «fe y 
obras» (2,14-16), que se halla de otra manera enfocada en san Pablo (Rom 
3,28-4,25; Gál 2,16; 3,5.7), y no contradictoriamente, como decía Lutero 12 , 
es asimismo más cristiana que judía, puesto que las obras en cuestión son 
obras de caridad (2,15-17.22.25; cf. Gál 5,6.22; Rom ll,9ss), y no las 
prácticas rituales de la ley mosaica, de las que ni una sola vez habla la 
epístola. 

3. El autor se dirige a judeocristianos. 

Todo esto hace pensar que Santiago, el autor de la epístola, es un judeo- 
cristiano. Todo ello permite también creer que el autor se dirige a judíos 
convertidos. Es cierto que escribe «a las doce tribus de la dispersión» 
(1,1). Pero esta expresión no puede designar aquí a los judíos que, fuera 


9. Cf. A. Feuillet, en: The Background of the New Testament and its Eschatology, Cambridge 
1955, p. 261 ss. 

10. Cf. RB, 1957, p. 173ss; E. G. Selwyn, The first Epistle of S. Peter, Londres 1952, p. 362s, 
392s, 417s; Me Neile-Williams, An lntroduction to the Study of the New Testament 1955, p. 209ss. 

11. E. G. Selwyn, o.c., p. 17ss. 

12. J. Chaine, EB, p. LXDCSS. 
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de Palestina, vivían dispersos entre los paganos. Debe entenderse, en sen¬ 
tido figurado, de los cristianos que formaban el nuevo Israel (cf. Gál 3,29; 
6,16; Flp 2,3; Rom 4,16) y que a su vez se hallaban diseminados en medio 
de los incrédulos, en Palestina o en otras partes. Los destinatarios de la 
epístola, pobres en su mayoría (2,5-7; 4,2s), tienen, en efecto, la fe cris¬ 
tiana (2,1; 5,7-9); son bautizados (1,18.21; 2,7), cuyos defectos son más 
judíos que paganos (l,22.25ss; 2,14ss; 3,lss; 4,11; 5,9.12). No se excluye, 
sin embargo, que ciertos malos ricos, tan rudamente atacados en la epís¬ 
tola (sobre todo en 5,lss), sean judíos y no cristianos (Ropes, Mayor, Di- 
belius, Meinertz, A. Feuillet). 

4. ¿Es el autor Santiago, «hermano del Señor»? 

Hipótesis tradicional. 

El autor escribe como maestro encargado de enseñar (3,1). Se expresa 
con autoridad sin sentir la necesidad de legitimar sus intervenciones. Ins¬ 
truye (l,13ss; 3,13ss); anima (l,2ss; 5,7), amonesta (3,lss; 4,13ss), censura 
severamente (4,lss), incluso profiere graves amenazas (5,lss). 

Todas estas características se armonizan bien con lo que sabemos de 
Santiago, «hermano del Señor» (Gál 1,19), «columna» de la Iglesia 
(Gál 2,9), cabeza de la cristiandad de Jerusalén (Act 12,17; 21,18ss), do¬ 
tado de gran autoridad en el mundo cristiano (Act 15,13ss; Gál 2,9s.l2) 
e incluso en el mundo judío hasta su martirio en el año 62 (cf. Eusebio, 
HE ii, 23,lss; Josefo, Ant. lud. xx, 9,1). Así, generalmente se considera a 
este «hermano del Señor» como autor de la epístola. 

A partir de Orígenes ( Comment. in lob, 8,24), se le ha identificado 
frecuentemente con Santiago, hijo de Alfeo (Me 3,18) 13 , ya que no se le 
podía identificar con Santiago, hijo de Zebedeo (Me 3,17), entregado pre¬ 
maturamente a la muerte (Act 12,2). No obstante, la identificación no se 
impone. La tradición patrística no le es siempre favorable 14 . Los «her¬ 
manos» de Jesús: Santiago, José, Judas y Simón (Me 6,3), seguían incré¬ 
dulos en Nazaret (Jn 7,3s; Me 3,21.31) cuando ya habían sido elegidos 
los apóstoles (Me 3,13ss). El grupo de los doce es siempre distinguido 
en los textos sagrados, del de los hermanos del Señor (Act l,13s; ICor 9,5; 
15,5ss). Finalmente, la dificultad filológica de Gál 1,19 (ei |lt¡) se resuelve 
mejor en el sentido de una oposición («sino solamente»; cf. Mt 12,4; 
Le 24,26; Rom 14,14; Act 9,4) que de una excepción («sino», excepto). 


Hipótesis de la pseudonimia. 

Existen también sus dificultades para mantener la identificación del autor 
de la epístola con Santiago, el «hermano del Señor», de modo que algunos 


13. RSR, 1918, p. 122ss. Enciclopedia Catholicisme , t. v, art. Jacques. 

14. S. Lyonnet, Le témoignage de saint Jean Chrysostome et de saint Jéróme sur Jacques, le 
frére du Seigneur, RSR, 1939, p. 335ss. 
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han hablado de pseudonimia (Dibelius, Windisch, Hauck, McNeile...). 
«No hay que olvidar, se dice, que las costumbres literarias de la época 
admitían que se pusiese bajo el nombre de un personaje famoso un escrito 
redactado después de la muerte de tal personaje. Así se explica la atribu¬ 
ción de la epístola a Santiago, hermano del Señor» 15 . El verdadero autor 
sería un judeocristiano de formación helenista, que quizá se llamaba tam¬ 
bién Santiago, dado lo corriente de este nombre (cf. Eusebio, HE n 23,4; 
san Jerónimo, De Vir. Illustr. 2). Habría escrito su carta durante el período 
de tranquilidad comprendido entre las dos guerras judías (70-132). Se 
habría servido de un primer documento procedente de Santiago (WJ. 
Knox), o bien él mismo lo habría compuesto enteramente, sea haciéndose 
«intérprete» del pensamiento del obispo de Jerusalén (McNeile), sea emi¬ 
tiendo sencillamente su propio pensamiento (Moffatt, Dibelius, Hauck, 
A. Meyer, Windisch, K. Aland...). Esta tesis no está desprovista de toda 
verosimilitud. El cardenal Cayetano pensaba así en el siglo xvi. Sin em¬ 
bargo, las dificultades suscitadas contra la identificación no son decisivas. 
Todavía, antes de examinarlas, observemos que si nos hallásemos real¬ 
mente ante un pseudoepígrafo, podría sorprender que el autor no hubiese 
puesto más empeño en acreditarse (cf. 2 Pe), en lugar de tomar como único 
título el de «siervo de Dios y del Señor Jesucristo» que, a fin de cuentas, 
podía convenir al más oscuro de los cristianos. 

La epístola y el legalismo de Santiago. 

Santiago, el hermano del Señor, estaba, se dice, muy aferrado a todas 
las prescripciones rituales de la ley judía (cf. Eusebio, HE u, 23,4ss); las 
pseudo-Clementinas (PG 2) insisten notablemente en esto. El autor de la 
epístola, en cambio, ignora totalmente estas prescripciones; no se preocupa 
sino de preceptos morales (1,27; 2,8ss, etc.) y habla incluso de la «ley de 
la libertad» (1,25; 2,12). Parece, pues, que no se los puede identificar 
(Jülicher). 

Hay seguramente que reconocer que en Jerusalén, Santiago, el hermano 
del Señor, estaba rodeado de numerosos judeocristianos que ostentaban 
un ritualismo tenaz (cf. Gál 2,4s.l2; Act 11,3ss; 15,1.5; 21,18ss). Pero, a 
pesar de los datos un tanto fantásticos de Hegesipo y de las pseudo-Cle¬ 
mentinas 16 , tenemos razón de suponer que él personalmente tenía ideas 
más amplias. Contrariamente a los judaizantes (Act 15,1.5; Gál 2,4s), 
no exige que los convertidos del paganismo sean previamente sometidos 
a la circuncisión; san Pablo lo declara sin rodeos en su carta a los Gálatas 
(2,6-10). Si interviene para imponer leyes de pureza legal a los heleno- 
cristianos (Act 15,20), es porque la significación religiosa de estas leyes 
le parece universal y porque su práctica facilitará las relaciones entre las 


15. Bible du Centenaire t t. v, p. 382 

16. Cf. O. Cuixmann, Le probléme littéraire et historique du román pseudo-ciémentin, París 
1930. 
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dos grandes categorías de cristianos 1 ?. Y si nos atenemos a la disposición 
cronológica de los Hechos, vemos que en esto no procede sino en plena 
conformidad con los otros apóstoles y con el mismo san Pablo (Act 15,22ss). 
Con el mismo espíritu de conciliación pedirá a este último que tome consigo 
a cuatro nazireos para sacrificar en el templo (Act 21,18ss). Aun en el caso 
en que la epístola proviniera de un autor pagado de ritualismo, podría 
no dejar traslucir nada de ello si, como en nuestro caso, no se presentara 
la ocasión. En cuanto a la expresión «la ley de la libertad», ¿por qué 
hemos de extrañamos de ella? Un judío podía hablar así de la torah 
(cf. Pirqé Abot vi, 2), y con más razón un judeocristiano, que veía en el 
cristianismo un perfeccionamiento de la torah, una liberación todavía 
mayor del pecado (cf. Gál 4,21ss; Rom 8,2; Act 15,10). 


La epístola y el recuerdo de Jesús. 

Otra prueba de que la epístola no es de Santiago, el hermano del Señor, 
se cree ver en la ausencia de noticias sobre Jesús, su persona y su obra. 
En lugar de citar a personajes del Antiguo Testamento como modelos de 
caridad (2,21ss), de paciencia (5,7ss) o de oración (5,17s), era muy justo 
que un pariente de Cristo, todavía más que san Pedro (IPe 2,21ss), citara 
a Jesús mismo. 

Esta objeción no tiene todo el valor que se le quiere atribuir. En efecto, 
como ya lo hemos visto, las enseñanzas de Jesús asoman en la carta por 
todas partes (Schlatter). Además, el autor habla muy probablemente del 
estado glorioso de Jesús resucitado (2,1; B. Weiss, Ropes, Chaine... contra 
Boismard), de la invocación de su nombre sobre los cristianos (2,7; cf. 
5,14), quizá incluso de su entrega a la muerte (5,6) y de su último adveni¬ 
miento (5,7)18. Por lo demás, los ejemplos tomados del Antiguo Testa¬ 
mento se explican perfectamente por el género literario adoptado. El autor 
quiere exhortar a los cristianos que se hallan en apuros. ¿Qué más estimu¬ 
lante que la contemplación de los justos de la antigüedad israelita, no obs¬ 
tante haber sido menos favorecidos con luz y gracia? (Spicq). Las homilías 
de la época recurrían fácilmente a estas enumeraciones de ejemplos, con 
frecuencia los mismos (cf. Heb ll,4ss; ICIem 10,12; 4Mac 3,20-17,6), a 
imitación del Antiguo Testamento (Ez 20; Sal 78; 105-107; 135s; Jdt 5; 
Eclo 44-50; IMac 2,51ss; Sab 10-12) e incluso de los autores profanos. 


El lenguaje de la epístola. 

La objeción tomada del lenguaje y del estilo de la epístola, es a primera 
vista más impresionante que las precedentes. En ninguna parte del Antiguo 
Testamento, a no ser en la epístola a los Hebreos, nos hallamos con un 
griego tan puro. La estructura de las frases es correcta (1,2.3.12; 2,2-4.15s; 

17. J. Dupont, Les Acíes des Apótres, BJ, p. 138ss. 

18. A. Feuillet, en: The Background of the NT, p. 274ss. 
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4,13-15), como también el empleo de las partículas y de las conjunciones, 
salvo raras excepciones. Algunos giros no carecen de elegancia (1,2.4.6.14; 
2,4; 3,5.8; 4,9.14). El vocabulario, siempre preciso, es rico en hapax: se 
cuentan 63, 45 de los cuales provienen de los LXX y 18 son inéditos. Es 
igualmente rica en fórmulas felices, que se prestan a juegos de palabras, a 
aliteraciones o a rimas (l,ls.6.13s; 2,4.13; 3,4.17; 4,5.14). Los procedi¬ 
mientos de estilo son a menudo los de los moralistas griegos en la diatriba. 
Las citas bíblicas provienen de los LXX, excepto en 4,6. 

¿Cómo el hermano del Señor, galileo de origen y cuyos parientes son 
gente inculta (cf. Eusebio, HE m, 20), pudo redactar en forma tan bella, 
en una lengua que sólo debía conocer imperfectamente? San Pablo y san 
Lucas, educados en país griego, no se expresaban con tanta maestría. 

La objeción es de cuerpo y muy poco se atenúa señalando el fondo 
semítico del escrito. Sin embargo, no es decisiva, pues no deja de ser po¬ 
sible que Santiago se sirviera de un secretario redactor conforme al uso 
entonces tan corriente (cf. Eusebio, HE u, 15,lss; IPe 5,12; 2Tes 3,17; 
ICor 16,21; Rom 16,22; Col 4,18). Desde la época de los Macabeos no 
faltaban helenistas distinguidos en la comunidad de Jerusalén, venidos 
de las regiones más diversas del imperio. Los Hechos nos hablan de judíos 
oriundos de Cirene, de Alejandría, de Antioquía, de Cilicia (6,lss). Más 
de uno de estos judíos, lectores asiduos de los LXX y conocedores de los 
moralistas griegos, pudieron, como Apolo, convertirse al cristianismo y 
ponerse, como él, al servicio de la Iglesia. ¿Quién nos dice que Santiago 
no recurriría a alguno de éstos para dar a sus ideas el tenor que observamos 
en la epístola? La hipótesis es bastante verosímil. Desde luego, es preferible 
a la de la traducción de un original arameo (Wordsworth, Burkitt), pues 
explica mejor las cualidades literarias de la epístola. 

Las dependencias literarias. 

Todavía queda una objeción. Santiago, hermano del Señor, entregado 
a la muerte el año 62, no puede ser autor de una carta que se sirve de escritos 
posteriores a esta fecha, particularmente de la epístola de Clemente Romano 
y del Pastor de Hermas 19 . 

Las semejanzas de ideas y de expresiones en estos diferentes escritos 
son, en efecto, innegables 29 . Pero muchas de ellas pueden explicarse por 
la utilización del mismo género literario (Ropes, E.J. Goodspeed, McNeile). 
La parénesis o predicación popular de la época tenía sus formas comunes 
y recurría fácilmente a los mismos ejemplos tomados del Antiguo Testa¬ 
mento. Si en ciertos casos se puede hablar de dependencia directa, parece 
ser que más bien fue Santiago quien serviría de modelo (Lagrange). Se ha 
propuesto la utilización por todos, de una fuente común 21 , el libro de 


19. Cf. JBL, 1948, p. 339ss. 

20. Com. de Mayor, p. lxxivss; Ropes, p. 18s; Chaine, p. xvnss. 

21. Cf. JBL, 1956, p. 49ss. 
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Eldad y Medad (cf. Núm ll,26ss). Pero ni Santiago (4,5s) ni Clemente Ro¬ 
mano (ICIem 23,3; cf. 2Clem 11,2s), no se refieren necesariamente a este 
libro, citado por el Pastor de Hermas (Visión n, 3,4). 

5. La fecha. 

Son numerosos los críticos, incluso entre los protestantes, que no ceden 
a las objeciones precedentes y que siguen reconociendo a Santiago, el 
hermano del Señor, como autor de la epístola. En lo que no están concordes 
es en la fecha de su composición. Unos sitúan esta fecha entre 35 y 50. 
Si piensan así, es que, siguiendo a J.B. Mayor 22 , creen descubrir en la epís¬ 
tola señales de un cristianismo primitivo: estadio embrionario de la co¬ 
munidad (2,2; 3,1; 5,14), ignorancia de la evangelización en tierra pagana, 
de la crisis judaizante y de las decisiones que la siguieron en 49-50 (Act 
15,lss), cristología apenas esbozada (1,1; 2,1; 5,6s), tono prepaulino de la 
enseñanza (2,14ss), etc. Otros creen más bien que Santiago compuso su 
carta hacia el fin de su vida, entre 57 y 62. En efecto, estiman que los indi¬ 
cios del estadio embrionario de la comunidad son discutibles, que el gé¬ 
nero literario adoptado y la meta perseguida explican suficientemente los 
silencios históricos o las omisiones doctrinales que se observan en la epís¬ 
tola, finalmente, que en diversos puntos se revela la epístola tributaria de 
los escritos de san Pablo y de la primera carta de san Pedro 23 . 

§ IV. Canonicidad. 

El primer testimonio formal que poseemos sobre el carácter sagrado 
de la epístola de Santiago es el de Orígenes (185-255?). Alega esta carta 
como Escritura, se apoya fácilmente en su doctrina y no hace nunca alusión, 
a pesar de lo que se haya podido decir, a dudas sobre su canonicidad (PG 
12,857.1205.1300). Este testimonio, eco de una tradición (cf. PL 70,1120; 
Eusebfo, HE vi, 14,1), revela prácticamente que en los siglos n y m la 
iglesia de Alejandría, donde eran precisamente numerosos los cristianos 
de origen judío, consideraba esta carta como inspirada. Así fue siempre 
en lo sucesivo en esta iglesia (cf. PG 10,1596; 39,1749-1754; 74,1007-1012). 
Baste aquí recordar la 39 carta pascual de san Atanasio en 367 (PG 26,1436; 
cf. 26,1176s). En ella da la lista oficial de los libros sagrados y cita en el 
orden actual las siete epístolas católicas, colocándolas entre los Hechos 
y las cartas de san Pablo. 

En Palestina, hacia el 312, también Eusebio de Cesárea alega como Es¬ 
critura la epístola de Santiago (PG 33,505.1244). No obstante, señala 
(HE m, 25,3ss) que ciertas iglesias, en contradicción con la mayoría, no 
la leen públicamente, como tampoco la de san Judas, la segunda de san 
Pedro y las dos últimas de san Juan. 

22. Comentario, p. cxuv-cxcn. 

23. Chaine, EB, p. lxix-lxxvii; W. Gutbrod, TWNT rv, p. 1073-1075. 
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En Siria, contrariamente a san Juan Crisóstomo (PG 64,1039-1052) 
y a los otros escritores de la Iglesia de Antioquía, Teodoro de Mopsuesta 
(PG 86, 1365), cuya influencia se ejercerá en la Iglesia siríaca, excluye del 
canon de los libros sagrados la epístola de Santiago porque propone a 
Job como modelo de paciencia (5,11). La versión siríaca del siglo v, la 
Pesitto, incluirá, no obstante, esta epístola en su texto, siguiendo el ejemplo 
de los grandes códices griegos de los siglos iv (BS) y v (AQ. 

En la iglesia latina, la canonicidad de la epístola de Santiago no co¬ 
mienza a afirmarse sino a mediados del siglo rv, con san Hilario (PL 10,101), 
con ocasión de los contactos más estrechos con las iglesias griegas. Pero 
a partir de este momento será constantemente reconocida por todos. San 
Jerónimo mencionará sólo a beneficio de inventario las dudas de que había 
hablado Eusebio (PL 23,640). El largo silencio de la Iglesia latina sobre 
esta epístola no se opone a su utilización por Clemente Romano y el Pastor 
de Hermas, a principios del siglo n. En efecto, es posible que la sucesiva 
disminución de convertidos del judaismo en las iglesias de Occidente 
provocara un correspondiente despego hacia un escrito cuyo género había 
entusiasmado en los principios. 

§ V. Doctrina 24 . 

1. Generalidades. 

Aun cuando la epístola de Santiago es ante todo de orden práctico, en¬ 
cierra elementos doctrinales que conviene subrayar, agrupándolos de 
manera sistemática. 

La unidad de naturaleza en Dios se afirma directamente (2,19, cf. 4,12), 
pero la Trinidad de personas ni siquiera se menciona. Son numerosos los 
atributos divinos mencionados: Dios es creador de los astros (1,17; 5,4) 
y de los hombres (3,9), inmutable (1,17), autor de todo bien, especialmente 
de la sabiduría (1,5), de la regeneración (1,18) y de la revelación profé- 
tica (5,10). Padre de los hombres (3,9), les da su gracia (4,6.8), escucha sus 
oraciones confiadas (l,5ss; 5,15-18) y les perdona los pecados (5,15s). 
Inaccesible al mal, no causa las malas tentaciones (1,13). Legislador y 
juez soberano, puede salvar y perder (4,12), pero su juicio, en el día de la 
parusía (5,1-11), no será sin misericordia sino para los que no hayan usado 
de misericordia (2,13). 

A Jesucristo sólo se le nombra explícitamente dos veces (1,1; 2,1), pero 
entonces con sus títulos completos (Señor, salvador, Mesías; nuestro 
Señor Jesucristo), y menciona juntamente su glorificación (2,16). Se dis¬ 
cute sobre si en otras partes (2,7; 5,7-9; 5,14s) se trata de Él. Algunos lo 
creen (Feuillet) y otros lo niegan (Boismard). 

El hombre, hecho a imagen de Dios (3,9), es pecador (3,2a; cf. Sal 
19,23; conc. Trid., ses. vi, c. 23). El hombre es impulsado al mal por su 

24. L. Gangusch, Der Lehrgehalt des Jakobusbrtefes , Friburgo de Brisgovia, 1914. 
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propia concupiscencia (1,14; 4,lss) y por el demonio (3,15; 4,7; cf. 3,6 b). 
Regenerado por el evangelio (1,18.21 b) y el bautismo (2,7?), está destinado 
a la vida eterna (1,12). Sus pecados son perdonados por la unción de los 
enfermos (5,15; cf. corte. Trid., ses. xrv, c. 4), la confesión, la oración 
mutua (5,16) y la caridad fraterna (5,20). Se salva definitivamente, no por 
la fe, mera adhesión intelectual, sino por la fe junta con la caridad fra¬ 
terna (obras) (2,14-26), caridad que se expresa con socorros materiales 
(ibid.), con la misericordia (1,27; 2,13), con abstenerse de la maledicencia 
(4,11) o de querellas (3,14-18; 4,11-13), pagando el salario a los empleados 
(5,4), con la imparcialidad para con todos (2,lss), la oración mutua (5,16) 
y la amonestación espiritual (5,19s), en una palabra, con la práctica de la 
«ley regia» (2,8) del evangelio (l,21ss). Se confirma en la fe con las pruebas, 
a condición de que tenga la sabiduría sobrenatural para comprender su 
alcance (l,2ss). Esta sabiduría, o visión divina de los acontecimientos, se 
obtiene con una oración llena de esperanza (1,5-8), pues este género de 
oración es de los más eficaces (5,13-18) 25 . 

La Iglesia es a la vez la asamblea local (2,2; 5,14) y la asamblea general 
de todos los cristianos dispersos (1,1), que son hermanos unos de otros 
(1,2.9.16.19...). Si la asamblea local tiene presbíteros (5,14), cuya función 
se ejerce cerca de los enfermos (sacramento de la unción, ibid.) y sin 
duda cerca de los neófitos (sacramento de la regeneración, 1,18; 2,7?), 
tiene también doctores o maestros, que pueden, al mismo tiempo, ser 
jefes, como el autor mismo (3,1) y formar una sola cosa con los presbíteros 
(cf. ITim 3,2; 5,176). La asamblea general tiene su cabeza en el autor, que 
le da sus directrices y se clasifica en el número de los doctores (3,1). 

2. La unción de los enfermos en Sant 5,14-1526. 

El 25 de noviembre de 1551, el concilio de Trento (ses. xrv) definía 
el sentido de Sant 5,14-15, tal como lo había entendido la tradición 
(cap. i) 27 . Fulminaba anatema contra los que se negasen a ver en tal 
texto la promulgación del sacramento de la «extremaunción», confiado 
exclusivamente a los sacerdotes de la Iglesia, y no reconocieran en ello 
sino una piadosa costumbre ancestral o un carisma de curación ya cadu¬ 
cado (can. l-4) 27a . El 3 de julio de 1907 la Iglesia condenaba en el mismo 
sentido una proposición de los modernistas (prop. 48) 27b . 

Es cierto que en el antiguo mundo judío existía la piadosa costumbre 
de visitar a los enfermos. Diversos libros de la Escritura dan fe de ello 
(Sal 35,13; 41,4; Ez 34,4; Job 2,11; Tob l,19ss). El Siracida la recomienda 
y la llama prenda de beneficios divinos (7,34ss). Jesús hace otro tanto, 

25. A. Hammann, Priére et Cuite dans la lettre de saint Jacques , ETL, 1958, p. 35-47. 

26. Véanse los artículos Extrémelonction en DAFC, DTC, SDB y Catholicisme. Cf. TWNT 
I, p. 230ss.; M. Meinertz, Die Krankensalbung (Jak. 5, 14-15), BZ, 1932, p. 23ss; P. Theophilus 
ab Orbiso, De oratione , extrema-unctlone et confessione (Jac. 5, 14-18) VD, 1953, p. 70ss, 164ss. 

27. Dz 1695; 1908. 

27 a. Dz 1716-1719; t 926-929. 

27 b. Dz 3448; f 2048. 
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Identificándose con las personas visitadas (Mt 25,35ss; cf. Mt 5,7; Rom 
12 , 15 ). Santiago se refiere sin duda también a ella en 1,27 (cf. 2,23). El 
Talmud elogia a los que la practican (sanh. 101,1); ve en ello una ga¬ 
rantía de longevidad (ned. 39; sab. 1276; sota 14 a); recomienda incluso 
orar por los enfermos a los que se visita (sab. 13; cf. Sal 35,13). En efecto, 
los judíos esperaban la curación sobre todo de la oración, puesto que con¬ 
sideraban la enfermedad como una consecuencia del pecado (Lev 26; 
Dt 28; Is 6,10; 40,5; Sal 102,3; Eclo 38,15; Job 4,7ss; 8,1 lss, etc.). Asi 
recomendaban al mismo enfermo que orase y se reconociese culpable 
(Eclo 38,9ss; Job 8,5ss; ll,13s; 22,21ss, etc.). Pero no, por eso, descuidaban 
el recurso al médico y a los remedios naturales (Eclo 38,lss) y creían par¬ 
ticularmente en la virtud curativa de las unciones con aceite (Is 1,6; Jer 
8,22; 46,11; Le 10,34). Es también sabido que el carisma de curación existía 
en la Iglesia primitiva (ICor 12,9.30). Los apóstoles lo ejercieron durante 
la vida de Jesús ungiendo con aceite a los enfermos (Me 6,12s). Lo mismo 
siguieron haciendo después de la resurrección, recurriendo ya a la impo¬ 
sición de las manos (Me 16,18; Act 28,8), ya a la oración (Act, ibid.), ya 
a la invocación del nombre de Jesús (Act 3,7). 

En Sant 5,14-15 no se trata ni de la piadosa costumbre de visitar a 
los enfermos ni del ejercicio del carisma de curación. El consejo dado se 
refiere al enfermo mismo y sólo al enfermo que, incapaz de trasladarse, 
se distingue del doliente ordinario (v. 13a, cf. 1,2). El cometido de los visi¬ 
tantes no tiene, pues, nada de espontáneo, sino el enfermo mismo es quien 
toma la iniciativa de provocarla (14 a). Los visitantes convocados no son 
amigos, curanderos o médicos, sino los presbíteros de la Iglesia; ahora 
bien, sabemos que éstos, en la época de nuestra epístola, eran los sacer¬ 
dotes propiamente dichos y no los ancianos o los notables del lugar 28 . La 
acción de estos sacerdotes rebasa el plano médico. Acompañan la unción 
de aceite (verbo en aoristo) con la invocación del nombre del Señor 
(v. 14c; cf. 156), es decir, del nombre de Jesús (cf. Act 3,6; 4,10; 9,28; ICor 
5,4). Su oración, hecha con fe (v. 15a; cf. 1,6-8), reviste un aire litúrgico 
(v. 146). Ciertamente el resultado esperado no parece ser a primera vista 
sino el retorno del enfermo a la salud física (ooxsei, éyspsí; cf. Me 1,31; 
5,28.34; 6,56; 9,27; 10,52; etc.). Pero en realidad debe ser principalmente 
la salud del alma, dado que las ideas de la epístola, en el terreno del 
sufrimiento, están orientadas hacia el lado sobrenatural (1,2-12; 4,lss; 
5,7ss.l3), y los otros empleos del verbo ací>C<¿ en Sant miran solamente a 
la salud espiritual (1,21; 2,14; 4,12; 5,20); el mismo verbo éysíptú puede 
muy bien ser sencillamente un paralelo figurado de (Orbiso). La for¬ 
mulación de la hipótesis del enfermo en estado de pecado (156), de pecado 
grave sin duda (cf. 3,2; lJn 1,8), subraya la cualidad espiritual del re¬ 
sultado esperado, al mismo tiempo que descarta la concepción judía de 
la estrecha conexión entre la falta y la enfermedad (cf. Jn 9,lss). El con- 


28. Cf. SDB II, p. 1297ss (Évéques); C. Spicq, Les Épitres pastorales, 1947, p. xlivss, 175ss. 
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sejo del v. 16, dado con ocasión (oSv) de esta hipótesis (15¿>j, no se opone 
a ello. En efecto, este consejo se dirige a todos los cristianos, enfermos o no: 
los verbos han pasado del singular al plural; por lo demás, táo[xai tiene 
con frecuencia el sentido de una curación metafórica (cf. Mt 13,15; Jn 
12,40; Act 28,27; IPe 2,24). 

Así pues, nada hay que impida admitir que en Sant 5,14-15 se trata 
del sacramento de la tinción de los enfermos. No es lícito, en nombre del 
texto mismo, alzarse contra la tradición que discierne en él los diversos 
elementos de este sacramento. Sin embargo, si bien el texto se adapta 
bien al sentido que le atribuye la Iglesia, hay que reconocer que la mera 
exégesis no bastaría para descubrir en él la promulgación de un sacra¬ 
mento 29 . 


» 


29. Cf. DAFC i, 1870; DTC v, 1919; VD, loe. cit., p. 73ss; RB, 1907, p. 551ss. 
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§ I. Estructura literaria y análisis. 

1. El contenido de la epístola. 

Si se exceptúa la introducción (l,ls) y la conclusión (5,12-14) de la 
primera carta de san Pedro, no se encuentra de un extremo a otro más 
que una serie de exhortaciones morales, estrechamente asociadas a con¬ 
sideraciones doctrinales que las justifican. Así la recomendación de per¬ 
manecer constantes en las pruebas es justificada por las ideas de la rege¬ 
neración bautismal, de la herencia celestial (l,3ss.21ss; 4,13; 5,4-10) o 
del anuncio profético de la salud cristiana (1,10-12); la recomendación 
de vivir santamente está justificada con la evocación del primer mensaje 
cristiano (1,13-21) o la del misterio de la Iglesia (2,4-10); la recomendación 
de soportar los sufrimientos injustamente infligidos está justificada con 
la mención del Cristo glorificado después de haber sufrido (2,18-25; 3,13-22) 
y con el recuerdo de la eficacia del bautismo (3,21); la recomendación 
al esposo de respetar a su esposa está justificada con la vocación de ésta a 
un mismo destino eterno (3,7), etc. En una palabra, sucede con esta 
carta algo así como con la epístola a los Hebreos: las exhortaciones mo¬ 
rales constituyen el fondo del escrito, pero van constantemente acompa- 
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ñadas de notaciones doctrinales que subrayan su alcance. Pero en nuestro 
caso estas notaciones, más que alternar, se sobreponen. 

Excepto en algunos casos (2,11.13.18; 4,12), existe un lazo verbal entre 
cada una de las exhortaciones (1,13; 2,1; 3,1.8.13; 4,1; 5,1.5.6). El lazo 
lógico no es siempre visible, a no ser en la sección que evoca la moral es¬ 
pecial de las cartas paulinas (2,11-3,7). Esto depende, en parte, de esa 
constante penetración de la ética por la doctrina a que acabamos de re¬ 
ferimos. Pero depende también de que los asuntos tratados son muy va¬ 
riados y están más yuxtapuestos que coordinados (1,10.22; 2,lss.ll; 3, 
13; 4,7.12; 5,1). 

Se ha podido decir de esta breve epístola, de 105 versículos, que es 
un «microcosmos df la fe cristiana y de sus deberes». 

Así pues, es difícil proponer una división exacta de la epístola. No 
obstante, no hay discusiones acerca de la unidad. Es también un hecho 
que la preocupación dominante de la epístola se manifiesta con bastante 
claridad: la salud cristiana (vida nueva, herencia celestial) es fuente de 
valor y de esperanza. 

2. Análisis. 

He aquí el anáfisis que se puede proponer. 

El encabezamiento saludo (1,1-2) refiere a Jesucristo la autoridad del 
autor; como la vocación de los destinatarios, a la intervención de las tres 
Personas divinas. Así, a los cristianos, que resultan ser «extranjeros» 
cerca de sus hermanos de ayer («dispersión»), les da la mejor justificación 
de su fe, la síntesis de todo lo que va a seguir. 

Se comprende que después de tal comienzo el autor invite a la acción 
de gracias por la regeneración bautismal, acompañada de una esperanza 
cierta de la herencia del cielo (1,3-5); se comprende también que exhorte 
a perseverar en la fe a pesar de las pruebas (1,6-9) y que evoque la actitud 
de los profetas y de los ángeles ante una salud de esta calidad (1,10-12). 

Los lectores deben, conforme a su nueva condición, entregarse a la 
santidad (1,13-15), al temor religioso (1,17-21), a la caridad implicada en 
el bautismo (1,22-25), a la avidez de la palabra de Dios (2,1-3; cf. 1,23), 
a una unión cada vez más estrecha con Cristo (2,4-10). Piedras vivas del 
templo espiritual, cuya base es Cristo (cf. Ef 2,20ss; Mt 21,42s), ofrecen 
a Dios el verdadero culto saludable (cf. Jn 4,23) y forman con este título 
el nuevo Israel (cf. Ef 1,14). 

Sigue una aplicación de estos principios a las relaciones de la vida co¬ 
tidiana (2,11-3,12). Es la reproducción de un código moral (deberes cí¬ 
vicos y domésticos), que no tardó en convertirse en un tópico de la 
catequesis apostólica, a juzgar por la utilización que hacen de él los otros 
escritores del Nuevo Testamento, particularmente san Pablo 1 . La nota do- 


1. Cf. Selwyn, Commentaire, p. 419ss. 
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minante es la sumisión, y todo comienza (2,lis) con una evocación del 
primer título de los lectores (1,1) y de la ley de santidad (l,13ss). 

Las persecuciones que acarrea cada vez más sobre los cristianos su 
nueva manera de vivir (cf. 4,4) sugieren al autor la vuelta al mismo tema 
(cf. l,6s) para indicar la manera de enfocarlo (3,13-4,6). No hacer nada malo 
que justifique estas persecuciones (3,13-17), pensar en el ejemplo de Cristo, 
cuyos inmerecidos sufrimientos han sido tan beneficiosos (3,18-22), per¬ 
suadirse de que el bautismo recibido (cf. 3,21) implica la renuncia a la 
vida pecadora, aun cuando esta renuncia haya de acarrear pruebas (4,1-6). 
No obstante su riqueza doctrinal, 3,186-22 no es sino un paréntesis. Los 
«espíritus en prisión» que allí se mencionan (3,19) ¿no serán los malos 
ángeles que reciben notificación de que Cristo redentor domina sobre 
ellos (cf. Ef l,21s; 3,9s; Col 2,15; Flp 2,8; ICor 2,6ss; ITim 3,16), más 
bien que los espíritus de los difuntos que aguardaban en los infiernos los 
resultados de la redención 2 ? 

Después de una evocación de la parusia (4,7-11), determinada por la 
mención del juicio final (4,5s), vuelve el autor a las persecuciones que sufren 
los cristianos (4,12-19). Indica sus razones providenciales a fin de reanimar 
la confianza. Luego dirige algunas advertencias a los diversos miembros 
de las comunidades (5,1-11). Finalmente, cierra su carta con un bello 
epílogo (5,12-14), de factura bastante clásica, que quizá escribe él mismo 
con su propia mano. 

§ II. Género literario y finalidad. 

1. La primera epístola de Pedro y el género epistolar. 

El género epistolar es aquí más marcado que en la epístola de Santiago. 
El encabezamiento saludo (l,ls), mejor elaborado, termina como en una 
carta reproducida en Daniel 4,1 y como en la epístola de Clemente Ro¬ 
mano (introd.). Se conforma mejor con los usos epistolares de la época, 
tanto más que va seguida de una acción de gracias (1,3-5; cf. 2Cor l,3ss; 
Ef l,3ss), que sustituye a la oración de súplica 3 que con frecuencia se ponía 
al comienzo de las cartas profanas. La conclusión, con sus noticias y sus 
saludos (5,12-14), es ciertamente propia de una carta. Evoca numerosos 
finales paulinos (cf. ICor 16; Col 4,7ss; etc.). Sin embargo, el cuerpo de 
la carta nos proporciona pocos detalles personales sobre el autor y sus 
destinatarios. El autor es un «presbítero» que, como sus colegas, tiene 
a su cargo la grey de Cristo, pero que, a diferencia de ellos, fue testigo de 
los sufrimientos de Cristo (5,lss). Los destinatarios, sumidos en ambiente 
pagano (2,12; 4,4), del que son oriundos en su mayoría (1,14.18; 2,19s; 
4,2ss), conocen pruebas o persecuciones (l,6s; 3,13ss; 4,1.12ss) y viven 
en gran número en la esclavitud (2,18ss). No se puede, pues, decir que se 

2. J. Chaine, Descente du Christ aux Enfers, SDB, n, col. 418-427. Cf. RB, 1947, p. 448ss. 
Critica de Bo Reicke, The Disobedient Spirits and Christian Baptism , Copenhague 1946 (sobre 1 P 

3, 17-22). 

3. Cf. G. Milligan, Selections f rom the Greek Papyri, Cambridge 1912. 
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trata de una carta familiar, tanto más cuando se refiere a un conjunto 
de comunidades (1,1). 

2. ¿La primera epístola de Pedro es una homilía? 

Las exhortaciones morales que llenan la carta de un extremo a otro 
y son su razón de ser (5,12), le dan más,bien el aire de una homilía o para- 
clesis, provista de un pequeño aparato epistolar y destinada a un auditorio 
lejano. 

Pero esta homilía no tiene ya las características que hemos señalado 
en Santiago. La forma gnómica de las secciones cede el puesto a una pre¬ 
sentación que quiere ser lógica. No se utiliza el fondo común de la ense¬ 
ñanza sapiencial, aunque son más numerosas las citas y reminiscencias del 
Antiguo Testamento. En efecto, éstas provienen, a través de la traducción 
de los LXX, de Isaías (l,18.24s; 2,6.8s.22.24s; 3,14) y de los Salmos (2, 
3.7.11; 3,10-12; 5,7s). Solamente tres citas provienen de los Proverbios 
(4,8.18; 5,5) y reproducen en parte las de Santiago (4,8 = Sant 5,20; 
5,5 = Sant 4,6). Se han abandonado los procedimientos de la diatriba. 
La presentación es de lo más sencillo (excepto en 1,3-12), aunque muy co¬ 
rrecta. Las motivaciones doctrinales, subrayadas vigorosamente, son muy 
numerosas. Este último aspecto de la carta la emparenta con la epístola 
a los Hebreos y responde perfectamente al doble fin perseguido por el 
autor: exhortar a la fidelidad aun en medio de las pruebas y testificar so¬ 
bre ello que las pruebas son gracias recibidas de Dios (5,12). Finalmente, 
el acento cristiano es mucho más evidente y hasta se manifiesta por todas 
partes. Se siente vibrar el entusiasmo y el gozo que provoca en el alma del 
autor la experiencia de una vida de unión con Cristo resucitado. En una 
palabra, si todavía se ha de hablar aquí de un género parenético judeo- 
helenístico, no será ya en el sentido en que se entendía a propósito de 
Santiago. 

3. La primera epístola de Pedro y la liturgia bautismal. 

Las múltiples alusiones al bautismo (1,3.23; 2,2; 3,18ss) han atraído 
particularmente la atención estos últimos tiempos. Se ha deducido con 
razón que el autor, para redactar su carta, se sirvió de expresiones y de 
ideas procedentes de la catequesis bautismal. Los paralelos con otros 
escritos neotestamentarios no dejan lugar a duda (l,3ss = Tit 3,5-7; 
cf. Gál 3,23ss; Col 3,lss; 2,4ss = ICor 10,lss; cf. Éx 17,6; l,13ss = Tit 2, 
12-14; cf. lJn 3,lss; 1,22-2,2 = Sant l,17ss; etc.). Hasta se ha concluido 
(Boismard) que una notable sección de la epístola (1,3-2,10) reproduce, 
por lo menos en parte, una liturgia bautismal, en la que se puede distin¬ 
guir un himno (1,3-12; cf. Tit 3,4-7; lJn 3,ls) y una catequesis (1,13-2,10) 3 4 . 
Otras hipótesis se han formulado, que no respetan ya suficientemente 

4. M. E. Boismard, Une liturgie baptismale dans la Prima Petri, RB, 1956, p. 182ss; 1957, 
p. 161ss. 
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ciertos datos de la epístola (cf. infra). Para algunos (W. Bomemann) toda 
la carta (1,3 a 5,11) sería en realidad una predicación bautismal, inspi¬ 
rada en el salmo 34; un falsario le habría añadido su coloración epistolar 
(l,ls y 5,12-14). Según otros, nos hallaríamos en presencia de dos escritos 
primitivamente separados, un sermón o una liturgia bautismal (Taufrede, 
1,3-4,11) y una carta de exhortación dirigida posteriormente a la misma 
comunidad, recientemente sometida a persecuciones (Mahnschrift, l,ls., 
y 4,12-5,14). Con diversos matices es la opinión de R. Perdelwitz, Streeter, 
Windisch-Preisker, Beare, Eva Kraft, etc. 

§ III. Autor, fecha y lugar de composición. 

1. Indicios favorables a un origen petrino. 

Las indicaciones de la epístola sobre su autor son raras, pero precisas. 
Hablan de «Pedro, apóstol de Jesucristo» (1,1), «testigo de los sufri¬ 
mientos de Cristo» (5,1), «presbítero», «encargado de apacentar la grey 
de Dios» (5,ls), teniendo a su lado su «hijo» Marcos (5,13). 

Estas indicaciones no dejan el menor lugar a duda sobre el personaje 
en cuestión: se trata ciertamente del cabeza de los apóstoles, que fue es¬ 
cogido por Jesús (Me 3,12) para apacentar su rebaño (Jn 21,15ss; cf. Mt 
16,18s), que justificaba su apostolado por su calidad de testigo de Cristo 
(cf. Act 2,32; 10,41; l,21s) y que, según Papías, incluso en Roma tuvo a 
san Marcos como «intérprete» de su enseñanza (cf. Eusebio, HE m, 39, 
15; san Ireneo, Adv. Haer. in, 1,1; 10,6). 

La tradición patrística no dudó nunca de estas indicaciones. Desde 
san Ireneo (Adv. Haer. iv, 16,5) tuvo siempre a san Pedro por autor 
de la epístola. El silencio del Canon de Muratori es quizá solamente 
relativo. 

Gran número de exegetas, incluso protestantes, adoptan la postura 
de la tradición patrística. Algunos de ellos llegan hasta a creer que, en la 
hipótesis de la autenticidad petrina, se explican mejor algunos datos de 
la epístola. Por ejemplo, las múltiples alusiones a los sufrimientos expiato¬ 
rios de Jesús (l,18s; 2,21ss; 3,18; 4,1), las frecuentes citas o reminiscen¬ 
cias del Antiguo Testamento, los numerosos paralelos con las palabras 
del Señor (1,6s.l0s. 13.21; 2,4s.8ss.21; 3,14s; 4,3.7.13.17s; 5,4.8ss), las 
analogías con los discursos de san Pedro en los Hechos (l,10ss = Act 
3,18; 2,4 = Act 4,11; 3,22 = Act 2,33s), los sentimientos de humildad 
(5,5s), de gozo y de confianza (1,3; 2,22ss; 5,10ss), que se manifiestan a 
través de los textos. 

En realidad, no hay que sacar demasiados argumentos de todo esto, 
pues, aparte de que a veces se exageran estos datos, los mismos podrían 
explicarse muy bien bajo la pluma de un ferviente judeocristiano, que 
utilizara las fuentes orales o escritas de su ambiente 5 . Sin embargo, esta 


5 J. C. Wand, Comentario cit., p. 26-30; cf. RSR, 1957, p. 35ss. 
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última observación no implica que se pueda hablar de pseudonimia en el 
caso presente. La manera más bien discreta como se presenta el autor 
parece excluirlo, ni bastan las objeciones que se suscitan para negar a 
Pedro la paternidad del escrito. 

2. Las objeciones levantadas contra la autenticidad. 

El género literario del escrito. 

La primera objeción que debemos examinar se apoya en el género 
literario del escrito. Esta objeción, nacida con Hamack en 1897 y repetida 
sin cesar desde entonces, sigue siendo fundamentalmente la misma, a pesar 
de sus presentaciones diversas. Hela aquí. El cuerpo del escrito, en su to¬ 
talidad (1,3 a 5,11) o en gran parte (1,3 a 4,11), no es sino una predicación 
o una liturgia bautismal, hecha o practicada hacia fines del siglo i en Roma 
(Jülicher, A. Meyer, Windisch) o en Asia Menor (Bomemann, Knopf, 
Lietzmann). De donde se sigue que el encabezamiento (l,ls), la conclusión 
(5,12-14) y quizá la última sección del escrito (4,12-5,11) son obra de un 
falsario, Silvano (Bornemann, Windisch-Preisker), Bernabé (McGiffert), 
Aristión (B.H. Streeter) u otro. 

Desde luego, no se puede negar el género parenético de la epístola y 
sin duda, en cierto grado, su tenor bautismal. Pero de ahí no se sigue que 
sea falso todo lo que le da también tenor de carta. Ya hemos hecho notar 
cómo la acción de gracias (l,3ss) se armoniza con el encabezamiento sa¬ 
ludo (cf. 2Cor 1,3; Ef l,3ss). Hay que notar también que todo el cuerpo 
del escrito concuerda con este encabezamiento saludo, cuyas palabras 
clave reasume para desarrollarlas (cf. 1,4.13.15.17.19.22; 2,5.9.10-12.16. 
21; 3,15.18; 4,14; 5,10). Además, ¿no pudo san Pedro adoptar para su 
carta un género que se admite en su falsificador? Es cierto que hay alu¬ 
sión a las persecuciones, pero ya veremos que esto no fuerza a trasladar 
la composición del escrito a fines del siglo i. Por lo demás, la gran auto¬ 
ridad de que ha gozado la carta, y esto ya desde principios del siglo n, en 
que la vemos citada con frecuencia 6 , no se explica tan bien en la hipótesis 
de una ficción literaria. 


Las alusiones a las persecuciones. 

Una segunda objeción, con la cual se mezcla frecuentemente la que 
acabamos de mencionar, se basa en el modo como la epístola habla de 
las persecuciones (l,6s; 2,12.19s; 3,9.14-17; 4,4.12-16.19; 5,10). Estas 
persecuciones, se dice, acaban de desencadenarse (4,12); son más bien 
generales (5,9), oficiales (3,15s) y afectan a los cristianos en cuanto tales 
(4,16). Ahora bien, hay que aguardar hasta el fin del reinado de Domiciano 
(cf. Ap) o el reinado de Trajano (cf. correspondencia con Plinio) para 

6. Cf. DB de Hastings iii, 780ss; Selwyn, Com. cit., p. 36ss. 
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hallar persecuciones de este género, especialmente en Asia Menor. Así 
pues, la epístola no puede ser de san Pedro, que murió en tiempo de 
Nerón (64-68). 

No es, ni mucho menos, evidente que la epístola hable de persecu¬ 
ciones oficiales y generalizadas contra los cristianos. No se trata de tri¬ 
bunales, ni de jueces y ni siquiera de expoliación. Es cierto que se dice 
que los cristianos son calumniados, injuriados (2,12; 3,9.16; 4,4) o mal¬ 
tratados (4,13s). Pero quienes los maltratan de esta suerte son sus conciu¬ 
dadanos, no los representantes del poder (2,12; 4,4). Por lo demás, el 
autor de la carta pide a los cristianos que obedezcan a los representantes 
del poder y que los respeten, por razón de su función bienhechora en 
el imperio (2,13s). Hay, con todo, una expresión que parece referirse 
al desencadenamiento reciente de una persecución general: «No os sor¬ 
prendáis como de un suceso extraordinario del incendio (pyrosis) que se 
ha producido entre vosotros» (4,12). Precisamente en función de esta 
expresión algunos críticos han admitido dos partes en la epístola: la pri¬ 
mera parte sería una homilía bautismal (1,3-4,11) en la que no se trata 
sino de preparar a los neófitos a los sufrimientos que les acarreará la 
nueva fe (cf. Mt 5,11; 10,17ss; Jn 15,20); la segunda parte sería una carta 
parenética (l,ls y 4,12-5,14) dirigida a los cristianos a quienes acaba de 
afectar la persecución. Pero este incendio que prueba a los cristianos evo¬ 
ca en manera singular la prueba del fuego purificador, de que se trata al 
principio de la epístola (l,6s). La expresión, inspirada por el Antiguo Tes¬ 
tamento (Prov 27,21; Sab 3,6), que la utiliza en este sentido, sugiere la 
idea del sufrimiento purificador y no se refiere a otros sufrimientos que 
esos de que trata toda la epístola. Además, aun cuando la epístola ha¬ 
blara de persecución, la objeción no tendría valor, pues tal género de per¬ 
secución había aparecido ya en tiempo de Nerón 7 . 


El conocimiento de la lengua griega y de los LXX. 

Contra la autenticidad petrina de la epístola se hace valer también 
el perfecto conocimiento de la lengua griega y de la versión de los LXX, 
que posee el autor. Es evidente que escribe y que piensa en griego, aunque 
con menos maestría que el autor de la epístola de Santiago. Su vocabula¬ 
rio es rico; sus frases, dulces, y sus expresiones, felices. Conoce las finas 
antítesis verbales (2,14.23; 3,18; 4,6; 5,2), las acumulaciones de sinónimos 
(1,8.10; 2,25; 3,4), las yuxtaposiciones de adjetivos que acentúan el gozo 
(1,4.19), las coordinaciones de expresiones, primero negativas, luego po¬ 
sitivas, que subrayan la misma idea (I,14s.l8s.23; 2,16; 5,2s). Revela un 
sentido muy fino de la estructura rítmica (1,3-12) y gran conocimiento de 
los LXX (cf., sobre todo, 2,1-10), de donde toma sus citas e incluso 34 
de sus 62 hapax. Difícilmente se concibe semejante ciencia en san Pedro, 


7. Fliche-Martin, Histoire de VÉglise • i, p. 292ss; Selwyn, p. 52ss. 
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cuya lengua materna era el arameo (cf. Mt 26,73). No es, pues, autor de 
la epístola. 

Respondiendo a esta objeción, hay ciertamente que conceder que 
san Pedro no conoció nunca suficientemente el griego para redactar esta 
epístola. Pero hay que reconocer que, lo mismo que Santiago, no dejaba 
de tener la posibilidad de recurrir a un secretario (cf. PG 20,300). Y pre¬ 
cisamente en la conclusión de su carta (5,12) nos dice que así fue en rea¬ 
lidad. Ha escrito ( égrapsa, no épempsa o apésteila) por medio de Silvano. 
Este último, a juzgar por lo que acabamos de decir de la lengua y del estilo 
de la epístola, no fue mero traductor de una composición semítica, sino 
ciertamente un redactor que dispuso de la mejor manera posible las ideas 
de su maestro 8 . San Jerónimo pensaba ya así (carta 120, cuest. 11). 

3. La labor de Silvano y las afinidades de la epístola. 

Generalmente se identifica a este Silvano con Silas, al que la Iglesia 
de Jerusalén apreciaba por su carisma profético (Act 15,27ss) y al que san 
Pablo tuvo largo tiempo como íntimo colaborador en su apostolado (Act 
15,40ss; 18,5; ITes 1,1; 2Cor 1,19). 

El pasado de Silas y su cometido en la composición de la epístola ex¬ 
plican precisamente muy bien los paralelos que existen entre la primera de 
san Pedro y las epístolas de san Pablo (Romanos y Efesios sobre todo) 9 , 
paralelos que con frecuencia se han considerado indicio de la inautenti- 
cidad petrina. ¿Qué tiene de extraño hallar en la pluma de Silas expre¬ 
siones (1,15.18; 2,12; 3,12.16.18; 5,10.14) o hasta doctrinas de su antiguo 
maestro, san Pablo (1,14 = Rom 12,2; 2,4-8 = Rom 9,32s; 2,13-17 = 
Rom 13,1-7; 3,9 = Rom 12,17; 3,18 = Rom 5,2; Ef 2,18; 3,12; 3,22 = Ef 
l,20s; 4,1 = Rom 6,7; 4,10s = Rom 12,6; etc.)? Pero como la ocasión 
no se presta para respetar el pensamiento de san Pedro, no aborda las 
doctrinas específicamente paulinas (pecado original, abolición de la ley 
mosaica, cuerpo místico de Cristo, justificación por la fe, etc.). 

La intervención de Silas explica igualmente los paralelos de la epís¬ 
tola con la carta de Santiago (1,1 = Sant 1,1; l,6s = Sant l,2ss; 1,23-2,2 
= Sant 1,17-22; 4,8 = Sant 5,20; 5,5s = Sant 4,6.10), dado que Silas 
era de la Iglesia de Jerusalén (Act 15,27ss). Quizá su intervención explique 
incluso que la epístola vaya dirigida a los cristianos del Asia Menor (1,1). 
En efecto, había evangelizado esta región en compañía de san Pablo (Act 
15,40ss) y sin duda seguía interesándose por ella. Es posible que informado 
de las molestias que se creaban a los cristianos de esta región, la mayor 
parte convertidos del paganismo (1,14.18; 2,19s; 4,2-4), por sus antiguos 
compañeros de vida (2,12; 4,2ss), pusiera al corriente de ello a san Pedro y 
lo determinara a escribir su carta de exhortación. En realidad, no sabemos 
nada de un apostolado de san Pedro en Asia Menor, pese a las afirma- 

8. A. W ikenhauser, Einleitung .... p. 362; trad. cast.: Introducción .... p. 363. 

9. J. Coutts, Ephesians 1 , 3-14 and 1 Petr l t 3-12, NTS m (1956-57), p. 115-127. 
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ciones de Orígenes, de Eusebio y de san Jerónimo, que se basan en la 
indicación del encabezamiento saludo (1,1). La misma epístola parece 
oponerse a la idea de semejante apostolado (cf. 1,12). 

4. La fecha. 

La intervención de Silvano, junto con las otras indicaciones ya no¬ 
tadas, puede servimos también para fijar la fecha de la epístola. Ésta se 
sitúa después de la evangelización del Asia Menor y de los últimos viajes 
de san Pablo por esta región (50-57), después de los grandes escritos pau¬ 
linos (56-62) y de la carta de Santiago (hacia 62), pero antes del desenca¬ 
denamiento de las persecuciones neronianas (julio 64; cf. 2,13ss). Por lo 
demás, ¿no se comprende mejor precisamente hacia el 64 la presencia si¬ 
multánea en Roma, de Pedro (1,1), de Marcos (5,13) y de Silvano (5,12)? 
He aquí las razones. Está demostrado que san Pedro vivió en la capital 
del imperio y que en la misma murió mártir en 64 ó 67 10 ; es poco probable 
que llegara a Roma antes de que san Pablo ejerciera allí el apostolado 1 !; 
es cierto que Marcos se hallaba en compañía de este último durante sus 
dos cautividades romanas (Col 4,10; Flm 24; 2Tim 4,11); en cuanto a 
Silvano, el hecho de estar asociado a los precedentes trabajos del Apóstol 
de las gentes, difícilmente le permitiría trasladarse a Roma antes de la 
primera cautividad de su maestro (60-63; cf. 2Cor 1,19). 

Evidentemente, si se razona de esta suerte, se admite que la epístola 
fue escrita en Roma y no en «Babilonia», como podría creerse a juzgar 
por la conclusión (5,13). Toda la tradición patrística reconoce el sentido 
metafórico de Babilonia en este texto. Desde ios profetas, Babilonia había 
venido a ser el símbolo de las capitales paganas (Is 21,9; Jer 28,4); en el 
siglo primero de nuestra era, la literatura apocalíptica, tan amiga de sím¬ 
bolos, se servía corrientemente de este nombre para designar a Roma 
(cf. Esd 3,ls.28.31; Oráculos sibilinos 5,139.143.159ss; 2 Baruc 67,7; 
Ap 14,8; 16,19; 17,5; 18,2.10.21); la literatura talmúdica hará otro tanto i2 . 
Por lo demás, no hay ninguna razón para admitir un ministerio de san 
Pedro en la antigua Babilonia y todavía menos en la fortaleza del mismo 
nombre situada cerca de Menfis en Egipto. 


§ IV. Canonicidad. 

En la tradición patrística no se descubre la menor huella de duda o de 
vacilación acerca del carácter sagrado de la primera epístola de san Pedro. 
Muy al contrario, los testimonios explícitos sobre este carácter sagrado 
abundan tanto en las iglesias de Oriente como en las de Occidente. El 


10. Cf. 1 .a Clem., 5, 4; Ignacio de Ant., Rom., 4, 3; Eusebio, HE n, 25, 7ss; vi, 14, 6; Ireneo, 
Adv. Haer. m, 11, 1; Tertuliano, Adv. Marc., IV, 55. «Revue des Se. Reí.», 1955, p. 123ss; TLZ, 
1956, p. lss; Carcopino, Études d'Histoire Chrétienne, 1953; RHE, 1953, p. 573ss; 1954, p. 5ss. 

11. Cf. S. Lyonnet, De ministerio romano S. Petri ante adventum S. Pauli, VD, 1955, p. 143ss. 

12. Strack-Billerbeck íii, p. 816. 
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primero de estos testimonios es el de san Ireneo (Adv. Haer. iv, 9,2; 16,5). 
Le siguen, entre otros, los de Clemente de Alejandría (PG 9,830.1259), 
de Orígenes (PG 11,206; 13,1334), de san Cipriano (PL 4,628.663), de 
Tertuliano (PL 1,1184; 2,146), de san Atanasio (PG 26,543.1437), 
de san Cirilo de Jerusalén (PG 33,500), de Eusebio de Cesárea (HE ii, 
33; ni, 25,3), de san Epifanio (PG 42,652) y de san Jerónimo (PL 22, 
548.1002). 

El silencio del canon de Muratori (líneas 65-70) no debe sorprendernos 
demasiado, pues podría explicarse por una mutilación del texto. Pero, 
además, este silencio está ampliamente compensado por una abundante 
utilización de esta epístola a lo largo del siglo n, lo que prueba que por 
lo menos gozaba de gran crédito en la cristiandad. 


§ V. Doctrina. 

La primera epístola de san Pedro, si bien atiende esencialmente a la 
exhortación moral, es de gran riqueza doctrinal. He aquí a grandes ras¬ 
gos las principales líneas de su doctrina. 

En Dios señala el autor numerosos atributos. Dios es sabio (1,3), mise¬ 
ricordioso (1,3), santo (1,15), padre (1,17), fiel (1,25), juez universal y 
justo (1,17; 2,23; 4,5.17), creador (4,19), poderoso (5,6) y salvador (1,20; 
5,10). La Trinidad de las divinas personas. Padre, Hijo y Espíritu Santo, 
está profesada con bastante claridad (1,2.3.12; 4,14). 

Se presenta a Jesucristo en sus diversos aspectos. Preexiste, puesto 
que su Espíritu inspiraba a los profetas (1,11), fue conocido antes de la 
creación del mundo (1,20?) y es posible aplicarle los textos del Antiguo 
Testamento en que se habla de Dios (2,3; 3,14). Perfectamente inocente 
(1,19; 2,22; 3,18), en cuanto hombre soportó pacientemente los sufrimientos 
y los insultos (2,21ss; 4,1.13); murió derramando su sangre (1,2.19; 3,18), 
según lo habían anunciado los profetas (1,11). Sus sufrimientos y su muer¬ 
te, que deben servir de modelo (2,21), expiaron de una vez para siempre 
los pecados de los hombres (l,2.18s; 2,21; 3,18) y les han granjeado la 
justicia (2,24), el acceso cerca de Dios (3,180). Después de su muerte 
fue «en espíritu» (3,18; cf. Le 23,46), o «según el Espíritu» (cf. Rom 1,4), 
a «anunciar a los espíritus en prisión» la obra redentora efectuada (3,19s; 
4,6?). Alusión más probable a los malos ángeles que recibieron entonces 
la notificación de la victoria de Cristo y de su dominio sobre ellos 
(cf. 3,22b; Ef l,21s; 3,9s; Col 2,15) en tanto llega su sujeción definitiva 
(ICor 15,24s). Alusión menos probable a las «almas» de los contempo¬ 
ráneos del diluvio, que recibieron entonces notificación de su salud rea- 
lizadatL La obra redentora de Cristo fue coronada por su resurrección, 
que contribuyó a nuestra regeneración (1,3; 3,21; cf. Rom 4,25), y por 
su glorificación en el cielo (1,216; 3,22; 4,11; 5,10). Al fin de los tiempos. 


13. Selwyn, p. 198s, 313-362. SDB n» col. 418ss. 
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que el autor considera próximo (4,7), tendrá lugar la parusia de Cristo, que 
procurará a los fieles la salud definitiva (1,5-7; 4,4; 5,1.4) y a los demás 
la condenación (4,5.17). 

Antes de Jesucristo, el hombre era pecador (1,18; 2,24; 3,18; 4,3). 
Sin embargo, había sido predestinado para la santidad (1,1.15). Así, ha 
sido regenerado (1,3), gracias a Cristo (cf. supra), por la fe (1,5), por la 
sumisión a Cristo (1,2) y por el bautismo acompañado de una fórmula 
de promesa o compromiso (3,21). Este bautismo, aspersión de la sangre de 
Cristo (1,2; cf. Éx 24,8), estaba prefigurado en el agua salvadora del dilu¬ 
vio (3,20s). La regeneración tiene su remate en la santificación por el 
Espíritu (de Cristo; 1,2; cf. Rom 8,29). Desde este momento, el hombre 
puede vivir de la esperanza de una vida eterna y bienaventurada en los cielos 
(l,3s; 3,15; 4,13; 5,4.10). Para alcanzar esta vida debe, no obstante, de¬ 
sechar los vicios de los paganos (1,13$; 2,1.11; 3,13ss; 4,lss.l5), luchar 
contra el demonio (5,8), imitar la santidad de Dios (1,15), practicar la 
caridad fraterna (1,22; 3,8-12; 4,8-11), someterse (2,13-3,7; 5,5), unirse 
a Jesucristo para tributar a Dios el culto espiritual que espera de su nuevo 
pueblo (2,4ss) y entregarse en manos de la Providencia (5,7). 

La Iglesia, aunque no se nombra, ocupa un puesto importante en la 
doctrina de esta epístola. Los discípulos de Cristo son «cristianos», es 
decir, sus miembros (4,16). Forman una comunidad de hermanos (adel- 
fotes), extendida a través del mundo (5,9; cf. 5,12). Constituyen un «edi¬ 
ficio» vivo, cuyas piedras son ellos y cuya base es Cristo (2,4-8). Han ve¬ 
nido a ser el «pueblo» de Dios (2,9s). Cristo es el pastor supremo de la 
grey que forman los cristianos (2,25; 5,4). Los presbíteros son sus pastores 
visibles: deben gobernar con celo, desinterés y sin arrogancia, dando el 
buen ejemplo (5,1-3). Su recompensa final exige este precio (5,4). Pedro es 
su cabeza visible, puesto que en esta carta les da sus órdenes y sus direc¬ 
trices. 
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CAPÍTULO TERCERO 


LA SEGUNDA EPÍSTOLA DE SAN PEDRO 


BIBLIOGRAFÍA 

Véase la bibliografía general, p. 506, y la obra de J. B. Mayor citada en 
p. 509. H. von Soden (TKNT, 1944); G. Hollmann-W. Bousset (HKNT, 
21917). 

§ I. Estructura literaria y análisis. 

1. Contenido de la epístola. 

«Crecer en el conocimiento (gnosis) de nuestro Señor», tal es el voto 
formulado en la introducción (1,2) y en la conclusión (3,18) de la epístola. 
Resume bien la exhortación de todo el capítulo primero (1,3-21), donde 
el autor pide a sus lectores que se consoliden en su fe (conocimiento) me¬ 
diante la práctica de las virtudes. La advertencia contenida también en 
la conclusión (3,17) resume ya la segunda parte de la epístola (2,1-2,16), 
donde el autor pone en guardia a sus lectores contra los falsos doctores, 
cuyo libertinaje (2,1-22) e incredulidad (3,1-16) comprometen la entereza 
cristiana (3,17). 

La estructura literaria de la epístola sería mejor y su armonía más per¬ 
fecta, si el capítulo segundo no formara una especie de digresión. Este 
capítulo, que se alza con vigor contra quienes fomentan la herejía y el 
libertinaje, interrumpe el tema de la parusía iniciado en 1,16-21 y no rea¬ 
nudado hasta 3,3ss. 

Sin embargo, se comprende la digresión, pues los aludidos en ella son 
los mismos que niegan la parusía. Es bastante normal que después de 
establecer la veracidad de esta parusía (1,17-21), el autor quiera, en cierto 
modo, desacreditar a los negadores de la misma (2,1-22), antes de empren¬ 
der la reputación directa de su error (3,1-16). 

Hoy día no se insiste ya en esta digresión para sacar de ella un argu¬ 
mento contra la unidad de la epístola 1 . Se reconoce que el capítulo segundo 
forma cuerpo con el resto del escrito y se halla en su puesto primitivo. 
Además, ¿cómo pensar de otra manera? ¿No es feliz la transición entre 
l,20s y 2,1-4? Los burladores de 3,3s ¿no son idénticos con los falsos doc¬ 
tores de 2,1 s? Las objeciones de 3,4s ¿no son las que anuncia ya 1,16? 


1. Cf. RB, 1905, p. 543ss; J. Moffatt, Introduction to the literature of the New Testament, 
1912, p. 369ss. 
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¿No se mantiene el mismo vocabulario en los tres capítulos (cf. 1,2.3.8 = 
2,20s y 3,18; 2,7 = 3,17; 2,13 = 3,14; 2,1.3 = 3,16; 2,9 = 3,7; 2,14 = 
3,16; etc.)? En fin, la crítica textual ¿no es totalmente favorable al orden 
actual de la epístola? 

En conjunto, las secciones de que se componen los tres capítulos se 
siguen con bastante lógica, salvo raras excepciones (cf. 1,3; 3,1...). 
Se observa incluso que, en los ejemplos tomados del Antiguo Testamento 
(2,4.7.15), el autor tiende a seguir el orden cronológico, mientras san 
Judas, que cita estos mismos ejemplos, no lo hace así (Jds 5.7.11). 

2. Análisis. 

El análisis de la epístola es, pues, bastante fácil de presentar en su 
conjunto. 

El encabezamiento o saludo (1,1-2) es original en su manera de cali¬ 
ficar al autor, a los destinatarios y los votos. Además, según la Vulgata 
y conforme al parecer de muchos autores (Mayor, Windisch, Knopf, etc.), 
parece prolongarse hasta los versículos 3 y 4, que hablan de los beneficios 
acarreados por el «conocimiento» del Señor (1,26.3). 

La exhortación que sigue (1,3-11) muestra que a los dones recibidos 
de Dios (1,3-4) debe corresponder la práctica de las virtudes (1,5-7), con¬ 
dición de progreso (1,8-10) y de acceso al reino eterno (1,11). 

El autor legitima su exhortación (1,12-15) precisando poco a poco el 
fondo de su pensamiento, que está orientado hacia la parusía de Cristo 
(cf. 1,11.16). Quiere que sus lectores se preparen para ella. Con esta in¬ 
tención les expone la solidez de los argumentos que justifican su fe en 
este segundo advenimiento (1,16-21). Al principio de la exposición se 
siente ya la tendencia polémica contra los negadores de semejante acon¬ 
tecimiento (cf. 3,lss). 

Antes de refutar directamente a sus negadores (3,1-16), el autor tiene 
interés en presentarlos, a manera de paréntesis, para mejor desacreditarlos 
(2,1-22). Su venida y su éxito no deben sorprender (2,l-3«), como tampoco 
la lentitud divina en castigarlos (2,36-1 1). Se distinguen por su perversión 
moral (2,12-19), que los hace peores que antes del bautismo (2,20-22). 
Nótese que el futuro de los primeros versículos (2,l-3a) es sólo de orden 
literario, como lo muestra bien lo que sigue a continuación (2,36ss). 

Después de este largo paréntesis, vuelve el autor a su mayor preocu¬ 
pación. Pide a los cristianos que crean en la certeza de la parusía, pese a 
las negaciones de los falsos doctores, cuyos argumentos refuta (3,1-10) 2 . 
Les pide también que se preparen para ella y hasta que la aceleren (3,11-16). 
Esto nos muestra que si bien se ha acentuado la idea de la incertidumbre 
del momento de la parusía (3,8), no se ha abandonado la de su proximidad 
relativa (3,12). 

2. J. Chaine, Cosmogonie aquatique et conflagration finóle d'aprés la Secunda Petri, RB, 1937, 
p. 207ss. 
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La epístola termina con un último toque de alerta (3,17), añadiendo 
un voto que recuerda el del encabezamiento (3,18a; cf. 1,2) y una doxo- 
logia (3,18 b), análoga a la de IPe 4,12. 

§ n. Género literario, fin y destinatarios. 

La introducción (1,1-2), la conclusión (3,17-18) y algunas indicaciones 
relativas al autor, que se presenta como el jefe de los apóstoles (1,1.16-18; 
3,1.15), dan al escrito su forma epistolar. Pero ningún detalle se da sobre 
los destinatarios. La introducción se contenta con decir que han recibido 
la fe cristiana (1,1). El cuerpo del escrito da sólo a entender que provienen 
del paganismo (2,18.20-22). La conclusión es de lo más impersonal. La 
mención de 3,1, donde el autor dice a sus lectores que les escribe por se¬ 
gunda vez, hace sin duda alusión a IPe, pero no trata tanto de determinar 
los destinatarios cuanto de identificar al autor con san Pedro. 

El conjunto del escrito hace pensar más en una homilía presentada 
como carta, que en una carta propiamente dicha. En ella se tratan cues¬ 
tiones que interesan a la colectividad de los creyentes y no exclusivamente 
a tal grupo particular: la necesidad de consolidarse en la fe (1,3-15) y la 
certeza de la parusía de Cristo (1,16-3,16). Se trata de ello con la forma im¬ 
personal en uso ya en el mundo rabínico o en ciertos autores estoicos. Ya 
no aparece el tono paternal que asomaba en IPe, como tampoco la emoción 
que experimentaba el autor de aquélla al hablar de Jesucristo (1,2.3.7.8. 
11.13.19ss; 2,3-8.13.21ss; 3,15s.l8ss, etc.). En ésta es menos frecuente el 
pensamiento de Jesucristo (l,ls.8.11.14; 2,1.10; 3,4.10.14s.l8) y menos 
vivo. El autor no lo propone ya como modelo de vida, sino como objeto 
de conocimiento (1,2). 

Este conocimiento es el remate de la exhortación hecha a los lectores, 
de robustecerse en su fe mediante el ejercicio de las virtudes (1,8). Este 
conocimiento es el que rechazan prácticamente los falsos doctores (2,1) 
y los que los siguen en su libertinaje (2,20). Se crece en este conocimiento 
(3,18) cuando, pese a los ataques de los falsos doctores, se persevera en la 
creencia en la parusía. 

El vocabulario y el estilo acentúan, por su parte, el carácter impersonal 
de la epístola. El vocabulario es culto. Aparece algo rebuscado. Se cuen¬ 
tan 56 hapax, 33 de los cuales no se leen en ninguna otra parte de la Biblia. 
El estilo, junto con cierta desmaña en la parte polémica (1,19; 2,1.8.12. 
16.22), tiene una ligera tendencia al énfasis. Prueba de ello son las alitera¬ 
ciones (3,10.12), las repeticiones de palabras (1,4; 2,1.3.18.20; 3,7.16) o de 
partículas (l,3s.8-ll; 2,2.18-21; 3,4.6.12), las acumulaciones de genitivos 
(3,2), etc. 

El autor, abiertamente tributario de la cultura helenista y en manera 
honorable, lo es también de la cultura judía. No duda de la inspiración 
profética (l,20s). Sus citas del Antiguo Testamento (2,2.22; 3,8.12.13) 
están hechas generalmente sin preámbulo (2,2; 3,8.12s). Sus ejemplos es- 
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tán tomados de la Escritura (2,4-7.15; 3,5) y algunas de sus expresiones 
pudieran muy bien provenir de la haggada (2,5.7). En una palabra, su 
epístola exhortación pertenece al mismo género literario que las dos epís¬ 
tolas precedentes: la homilética judeohelenística. Es fácil, no obstante, 
observar que esta misma pertenencia no está exenta de importantes ma¬ 
tices. Por ejemplo, aquí son raras las citas escriturarias, apenas si existe 
el recurso a los procedimientos de la diatriba, el tono bastante impersonal 
carece de verdadera vida, aun en la misma parte polémica, etc. 


§ III. Autor y fecha. 

1. LOS DATOS DE LA EPÍSTOLA Y DE LA TRADICIÓN. 

Se nota cierta insistencia por parte del autor en presentarse como el 
jefe de los apóstoles. Se da el nombre de Simeón Pedro, siervo y apóstol 
de Jesucristo» (1,1), mientras que en IPe sólo se leía «Pedro, apóstol de 
Jesucristo». La añadidura de «Simeón» y su forma arcaica (cf. Act 15,14) 
parecen querer subrayar su identidad. Afirma haber sido testigo de la 
transfiguración (1,16-18), que es una manera muy clara, aunque indi¬ 
recta, de repetir que es «Pedro», el apóstol de Jesucristo, puesto que de 
los tres testigos de esta escena (Me 9,2ss), deben necesariamente ex¬ 
cluirse los dos hijos de Zebedeo. Dice que escribe por segunda vez (3,1). 
Esta referencia muy probable a IPe es también una referencia implícita a 
su persona. Llama a Pablo su «hermano muy amado» (3,15), es decir, su 
colega en el apostolado. Hasta se dice con frecuencia que alega la predic¬ 
ción de su muerte (1,14), referida por el cuarto Evangelio (Jn 21,18s). 
No hay nada de esto, pues en el cuarto evangelio la predicción es relativa 
al género de muerte que le está reservado, el martirio, siendo así que aquí 
sólo se refiere a la proximidad de su muerte (Mayor, Windisch, Knopf...). 
En una palabra, aun con todas las reservas sobre este último punto, difí¬ 
cilmente podía el autor designarse con más precisión. 

A pesar de todo esto, la tradición patrística no comienza hasta el si¬ 
glo m, y aun entonces sin unanimidad, a pronunciarse por la autenticidad 
petrina de la epístola. Orígenes, el primer escritor eclesiástico que se ex¬ 
presa sobre este punto, estima personalmente que la epístola es de san 
Pedro (PG 12,437.857; 14,1179), pero confiesa que se discute sobre el 
particular (PG 20,583). Siguen su opinión san Atanasio, Dídimo de Ale¬ 
jandría y sus sucesores. En cambio, Eusebio de Cesárea se sitúa al lado 
de los que califican a la epístola de antilegómeno, es decir, de libro dis¬ 
cutido (PG 20,215.269). Las mismas divergencias se observan en las iglesias 
de Antioquía, de Asia Menor (PG 37,1597; 86,1365) y quizá de Occi¬ 
dente. San Jerónimo que, por su parte, adopta la opinión de Orígenes, 
se hace eco de estas divergencias en una carta a Paulino (PL 22,548): 
«Pedro, dice, escribió dos epístolas, llamadas católicas. La segunda, a 
causa de la diferencia de estilo, le es denegada por muchos (a plerisque)». 
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Él mismo explica esta diferencia de estilo por el recurso a diferentes «in¬ 
térpretes» o secretarios (PL 22,1002). 

2. La posición de los exegetas modernos. 

En nuestros días están igualmente divididos los exegetas católicos. 
Unos sostienen que san Pedro es ciertamente el autor de la epístola. Si¬ 
guiendo a san Jerónimo, atribuyen las diferencias de estilo, particular¬ 
mente la insistencia del autor en identificarse con san Pedro, al nuevo 
secretario redactor utilizado por el apóstol. 

Otros, cuyo número va en aumento, hablan de pseudonimia o de fic¬ 
ción literaria. Atribuyen la epístola a un cristiano de cultura helenista, de 
estirpe judía (cf. 2,1.18) y distinto de Silvano, cuyo estilo era muy dife¬ 
rente (cf. IPe). Este cristiano, discípulo o no del apóstol, escribe hacia 
el año 80; quiere transmitir una enseñanza apostólica relacionada con 
san Pedro. Para mejor acreditar su carta, usa del procedimiento pseudo- 
nímico, entonces corriente entre los judíos, antes de venir a serlo entre 
los cristianos. 

Por parte protestante, salvo raras excepciones (Bigg, Plummer, Zahn, 
Spitta, Wohlenberg, Grosch), no se vacila en hablar de pseudonimia, y 
fácilmente, por razones que valoraremos, sitúan la composición de la 
epístola en una fecha muy tardía, entre 120 y 180. 

Al examinar los argumentos que se hacen valer contra la autenticidad 
petrina de la epístola, veremos que efectivamente algunos de ellos son im¬ 
presionantes y parecen conservar todo su valor; otros, en cambio, deben 
desecharse. Notemos en seguida que autenticidad y canonicidad son cosas 
disociables y que sólo esta última fue decidida por el concilio de Trento. 

3. Los ARGUMENTOS DISCUTIBLES PRESENTADOS CONTRA LA AUTENTICIDAD. 

Algunos protestantes, con objeto de legitimar la fecha muy tardía que 
asignan a la composición de la epístola, alegan diversas razones bastante 
discutibles. Creen distinguir en 2Pe y en el Apocalipsis de Pedro, apócrifo 
de mediados del siglo n, semejanzas de argumentación y coincidencias 
verbales (2Pe 1,1 = Ap 1; 2Pe 3,11 = Ap 5; 2Pe 1,19 = Ap 21; 2Pe 
2,2.122.1 = Ap 28; etc.), que probarían, si ya no la dependencia de 
2Pe respecto de este apocalipsis (Hamack), por lo menos la unidad 
de autor (Sanday) o la pertenencia a un mismo medio (Chase). En reali¬ 
dad, los paralelos señalados son bastante vagos y pueden explicarse muy 
bien por razones fortuitas. 

Otro argumento igualmente contestable: los errores combatidos en 
la epístola. Estos errores serían los de la gnosis antinomiana de hacia la 
mitad del siglo ii (Holtzmann) que, hablando siempre de gnosis y de epig- 
nosis (cf. 1,2.8; 2,1.20; 3,18), desviaban el sentido de las Escrituras 
(cf. 3,16), repudiaban al Dios creador del Antiguo Testamento y vivían en 
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libertinaje (cf. 2,lss; 2,9s). O bien estos errores serían los de una gnosis 
menos desarrollada de fines del primer siglo (Knopf; Windisch) o de prin¬ 
cipios del segundo (Pfleiderer), por ejemplo, de una de las gnosis que men¬ 
ciona san Epifanio (PG 41,329ss.555ss.677ss.): arcóntica, fibianita, cai¬ 
nita o nicolaíta (cf. Ap 2,14s). En realidad es totalmente improbable que 
2Pe combata tales gnosis, cuyos orígenes son además mal conocidos 
(cf. Col 2,16ss) 3 . Los textos incriminados (2,ls.9s; 3,16) son oscuros y sin 
esfuerzo se les puede hacer decir lo que se quiere. El autor refuta sobre 
todo el desorden moral (2,lss), como san Judas, y la negación de la parusía 
(3,3ss); no dice nada del dualismo, fundamento del gnosticismo. 

Una tercera razón, no menos frágil, es la mención de las epístolas de 
san Pablo y de la autoridad canónica que se les reconoce (3,15s). La colec¬ 
ción completa de las cartas paulinas (Corpus paulinum) no parece ha¬ 
berse formado, dicen, antes del siglo u, y los escritos neotestamentarios no 
recibieron el nombre de «Escrituras» sino hacia 150 (Leipodt; cf. 2Clem 
2,4). Se sigue, por tanto, que 2Pe no pudo escribirse antes de esta fecha. El 
argumento tendría fuerza si 2Pe hablara de la colección completa de las 
epístolas de san Pablo, pero la expresión usada (ev miarais émcrroXaíi;, 
3,16) también puede entenderse sólo de las epístolas conocidas por el autor. 
Colecciones incompletas debieron de circular bastante temprano en las 
comunidades primitivas (cf. Col 4,16). Además, aun en el primer siglo 
podía el autor poner las cartas paulinas en pie de igualdad con las otras 
Escrituras, como se ha demostrado 4 . 

4. Motivos sólidos para poner en duda la autenticidad. 

Otras razones se alegan que merecen más consideración. Aun tomadas 
aisladamente, pero sobre todo tomadas en conjunto, parecen exigir que 
se retrase la fecha de composición de la epístola hasta la desaparición de 
los representantes de la primera generación cristiana (cf. Me 13,30), es 
decir, más tarde del 70 d.C., o sea después de la muerte de san Pedro. 


Indicios de una época tardía. 

Las ideas que atribuye el autor a los negadores de la parusía no se 
explican sino de esta manera. «¿Dónde está, dicen, la promesa de su adve¬ 
nimiento ? Desde que murieron los padres, todo sigue como al principio de 
la creación» (3,4). Estas razones son ciertamente de los contemporáneos 
de la epístola (cf. 2,3.12.22; 3,5.16), pese al futuro de los verbos que los 
introducen (3,3; cf. 2,ls). Aun supuesto que los «padres» en ella designados 
no representen a los apóstoles, sino sencillamente a los cristianos de la 
generación precedente (cf. Jer 31,29), parece haber pasado bastante tiempo 
desde su desaparición (cf. 3,46), si se los ha de calificar de «padres» (Chase). 

3. Cf. L. Cerfaux, Gnose préchrétienne et biblique, SDB* ni, col. 659-701. 

4. M. J. Lagrange, Histoire ancienne du Canon du Nouveau Tesíament *, p. 9ss. 
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El estado de ánimo que traduce este lenguaje no existe todavía cuando 
hacia el año 64 se trata de la parusía en la primera carta de san Pedro (1,7; 
4,7; 5,4). 

Se imponía, pues, un espacio bastante largo después de 64 para que 
se manifestara. Se comprendería que surgiese en los años que siguieron 
a la destrucción del templo de Jerusalén en el año 70. En efecto, en los 
espíritus judíos existía una conexión bastante estrecha entre la ruina del 
templo y el comienzo del fin de los tiempos (cf. Mt 24,3 y paralelos). Pasado 
el primero de estos acontecimientos, era fácil imaginarse que el segundo 
no tendría ya lugar. 

Esta impresión de una composición tardía de la epístola se acentúa 
por el hecho de que los «apóstoles» de los destinatarios (3,2), es decir, más 
probablemente, los que los evangelizaron, son considerados como perte¬ 
necientes a una época que fue, algo así como los profetas, con quienes 
están asociados (3,2a; cf. 1,19ss). En este punto, la epístola de san Judas, 
de la que depende 2Pe, es más explícita todavía (Jds 17-18) y precisamente 
por esta razón se tiende a diferir por lo menos hasta los alrededores 
de 70 la fecha de este otro escrito. 


Indicios literarios. 

Todo induce a creer que nuestra epístola depende de la de san Judas y 
que es, por tanto, de fecha posterior. Es evidente el parentesco entre los dos 
escritos, sobre todo entre 2Pe 2,1-3,3 y Jds 4-18. Por ambas partes hay 
cantidad de hechos o de ideas idénticas (2Pe 1,12a—Jds 5a; 2Pe 2,1 =Jds 4; 
2Pe 2,4.9=Jds 6; 2Pe 2,10-12=Jds 8-10; 2Pe 2,136=Jds 12; 2Pe 2,15=Jds 
11; 2Pe 2,18=Jds 16; 2Pe 3,2s=Jds 17s), que, por añadidura, a menudo 
se expresan con los mismos términos y en el mismo orden. Salvo raras ex¬ 
cepciones (Bigg, Wohlenberg...), se admite que la dependencia está por 
parte de nuestra epístola. En efecto, en san Judas hay mayor espontaneidad, 
que se revela en la vivacidad del lenguaje y en la ausencia de cronología 
en los ejemplos citados (5.7.11). Hay en él ciertas menciones (7.9.14s) que 
denotan menos madurez y que le ocasionarán discusiones. Hay también 
numerosas omisiones que sorprenden. Así, no dice nada de la parusía, 
siendo así que, al avanzar el tiempo, importaba más legitimar su retraso. 
En una palabra, si se explica fácilmente la amplificación de la carta de san 
Judas por 2Pe, se comprende menos la abreviación de esta última por 
san Judas. 

Queda el último argumento, bien explotado por J.B. Mayor, que pa¬ 
rece favorable a una fecha bastante tardía de la 2Pe. Es la gran diferencia 
de vocabulario y de estilo entre esta epístola y la primera de san Pedro. Se 
observa que si las dos epístolas tienen 100 palabras en común, discrepan, 
en cambio, en cuanto a las otras 599 palabras que emplean. Y, sin embargo, 
parece que el autor de 2Pe tenía conocimiento de la primera carta. Tam¬ 
bién se ha notado que el estilo de la 2Pe es menos sencillo que el de la pri- 
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mera y que determinadas expresiones (1,2.3.4,6.8; 2,20; 3,18) revelan una 
influencia más neta de los medios religiosos helenísticos (Windisch). 

Este argumento corrobora en cierta manera los precedentes. Pero 
tomado aisladamente no tendría valor determinante. En efecto, todas las 
diferencias señaladas entre las dos epístolas podrían explicarse por el 
recurso a dos diferentes secretarios redactores. 


Conclusión. 

En conclusión, hay que reconocer que es difícil atribuir a san Pedro 
la segunda carta que lleva su nombre. Es mucho más probable que esta 
carta date de los años que siguieron a la ruina de Jerusalén y que fuera 
compuesta por un discípulo del apóstol, solícito de reproducir en cuanto 
a lo esencial la enseñanza recibida, al mismo tiempo que se ayudaba con la 
epístola de san Judas. Es sin duda ésta la razón porque se creyó autorizado, 
sin pensar en cometer una falsificación, para cubrirse con la autoridad 
de su jefe. No sabemos nada sobre el lugar de origen de la carta. 

§ IV. Canonicidad. 

Antes del siglo m, la tradición no dice nada explícito sobre la canoni¬ 
cidad de nuestra epístola. No se puede, pues, hacer valer el comentario 
de las epístolas católicas por Clemente de Alejandría (cf. Eusebio, HE vi, 
14,1), puesto que este comentario se ocupaba también de los escritos 
apócrifos (cf. ibid.). 

En el siglo m los únicos testimonios que poseemos sobre este particular 
son los de Orígenes (cf. supra) y de Firmiliano (PG 3,1207). Son favorables, 
no obstante las oposiciones que refiere Orígenes (PG 20,584). 

En el siglo xv los testimonios son ya más numerosos, pero, por lo 
menos al principio, son divergentes, tanto en Palestina con Eusebio 
(cf. supra) y san Cirilo (PG 33,500), como en Siria y en Asia Menor, donde 
los silencios, las dudas y las negaciones (cf. PG 37,1597; 56,317) contra¬ 
pesan las aceptaciones (cf. PG 29,712; 37,474). 

A fines de; siglo xv y en el siglo v, las iglesias latinas, que hasta entonces 
no se habían pronunciado, aceptan sin excepción nuestra epístola como 
Escritura. Su silencio anterior provenía quizá de las dudas emitidas en 
Oriente y de las que san Jerónimo se hace todavía eco (cf. supra). Las igle¬ 
sias de Oriente van abandonando cada vez más estas dudas. 

En el siglo vi incluso la iglesia siriaca acaba por introducir en su versión 
la segunda epístola de Pedro. 

Hasta el concilio de Trento, que definirá la canonicidad de la epístola, 
no habrá sino algunos protestantes, entre otros Calvino, que la rechacen. 
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§ V. Doctrina. 

Dios es creador (3,5), juez universal, justo y misericordioso (2,3ss; 
3,7.9.15). Personifica la gloria (1,17, cf. Ef 1,17). La epístola profesa prácti¬ 
camente la Trinidad de sus personas: el Padre (1,17), el Hijo (ibid.) y el 
Espíritu Santo (1,21). 

Jesucristo es más probablemente llamado Dios (1,1; cf. Rom 9,5; Jn 
20,28) y presentado como poseedor del poder divino (1,3). En todo caso 
se le tiene por Hijo de Dios (1,17). Es el Salvador (1,1.11; 2,20; 3,2.18), 
pues rescató efectivamente a los hombres (2,1). Ahora es glorificado para 
siempre (3,18), después de haberlo sido por un momento en la santa mon¬ 
taña (1,16-18). Es, pues, nuestro Señor (1,2.8.11.14.16; 2,20; 3,2.15.18). Es 
el autor de la fe y de los dones que la acompañan (l,2s). Es el señor del 
reino eterno (1,11). Su segundo advenimiento (parusía, 1,16; 3,4.12; apo¬ 
calipsis en IPe 1,7.13; 4,13) es cierto. Esta creencia se basa a la vez en el 
testimonio de los apóstoles, que en la transfiguración conocieron el pre¬ 
ludio de la manifestación gloriosa de Cristo (1,16-18) y en el testimonio de 
la «palabra profética» (1,19-21), que anticipadamente habló de la reno¬ 
vación de todas las cosas (cf. 3,3ss; Act 3,20-21; Is 55,17; 66,22). El retraso 
de este acontecimiento no quita, pues, nada a su certeza (3,3ss), supuesto 
que nuestra manera de apreciar el tiempo (y, por tanto, el retraso) no es 
la misma de Dios (3,8; cf. Sal 90,4) y que este advenimiento tendrá lugar 
repentinamente (3,10; cf. ITes 5,2) y, por tanto, de manera imprevisible. 

Los ángeles, llamados también «glorias» (1,10), comprenden dos cate¬ 
gorías. Los hay que disponen de fuerza y de poder en grado superior 
(2,11) y otros que, habiendo cometido un pecado cuya naturaleza no se 
precisa (cf. Jds 6), son ya castigados y lo serán todavía más. 

El hombre, rescatado por Cristo (2,1), recibe de él la fe, que debe con¬ 
formarse con la enseñanza de los apóstoles (cf. l,12ss; 3,lss) y está basada 
precisamente en el conocimiento de Cristo (1,2). Esta fe va acompañada 
de promesas (1,3; cf. 1,11; 3,4.9s.l2s) y de una participación en la vida 
divina (1,4; cf. 2Cor 3,18; Heb 3,14; 6,4; Jn 1,12; 5,53ss; lJn 1,3). La fe 
crece con la práctica de las virtudes acabando así en mayor conocimiento 
de Cristo (1,5-8; 3,11.14.17.18). Entonces pone al abrigo del pecado (1,10) 
y garantiza el acceso al reino eterno (1,11) el día de la parusía (3,9.14). 
La negación del conocimiento de Cristo (2,1.10) y la recaída en la vida diso¬ 
luta (2,2s.l0ss) lleva al hombre a una condición peor que la primera (2,20, 
cf. Heb 6,4ss) y a la perdición el día del juicio (2,3.9 b), a menos que apro¬ 
veche el retraso providencial de la parusía para arrepentirse (3,9). 

La Escritura recibe su valor de la inspiración divina (1,21; cf. Sant 
5,10; IPe 1,1 ls), y las cartas de san Pablo, ya conocidas por el autor, 
forman también parte de esta Escritura inspirada. 
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LA EPÍSTOLA DE SAN JUDAS 


BIBLIOGRAFÍA 

Véanse las obras antes citadas, p. 506 y 524. 

R. Leconte, (Épltre de) Jude, SDB * iv, col. 1285-1298. 


§ I. Estructura literaria y análisis. 

Salta a la vista que en su breve epístola quiso el autor poner un orden 
lógico real. Tras un comienzo normal (1-2), pone empeño en explicar de 
antemano (3-4) el tono que pronto adoptará la carta (5-16). Y cuando haya 
terminado la diatriba contra los falsos doctores, procurará enlazar fuerte¬ 
mente con ella su exhortación mediante la antítesis de los vers. 16-17 
(o5toi... úp.st<; Sé), antítesis que reiterará en los versículos 19 (outoi) y 
20 (ú[i.£tí Sé). Las partículas que, en el momento oportuno, enlazan las 
pequeñas secciones y hasta las frases entre sí (5.7.8.9.10) nos confirman 
en la idea de que esta homilía no fue improvisada, sino compuesta. La 
idea dominante de la carta es la fidelidad al depósito inmutable de la fe 
tradicional (cf. 36.20), no obstante los envites de los libertinos. 

He aquí un análisis sucinto: 

El encabezamiento saludo (1-2) evoca el ilustre parentesco del autor 
y prepara a los destinatarios para el tema de la epístola mediante el re¬ 
cuerdo de su vocación y de su constancia. Termina con votos de uso co¬ 
rriente (cf. Dan 4,31; 1 Pe 1,2; 2Pe 1,2; Policarpo, AdPhil., introd.; ICIem, 
introd.). 

La entrada en materia precisa la ocasión y el fin de la carta y deja ya 
prever el sesgo que va a tomar. Es difícil conjeturar exactamente a qué 
se refiere el autor en el v. 3 a. 

La primera parte de la carta (5-16), que revela bien la formación judía 
del autor, anuncia a los lectores que los libertinos que se han presentado 
entre ellos no se librarán ciertamente de la justicia divina. La carta ve la 
prueba de ello en los castigos infligidos antiguamente a los impíos (5-8), 
cuyos pecados imitan estos libertinos (9-13). Ve igualmente la prueba en la 
«profecía» de Henoc (14-16). 

La segunda parte de la carta (17-23) se opone a la precedente en cuanto 
invita a los lectores a no alarmarse por esta irrupción prevista de falsos 
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doctores (17-19), pero sobre todo en cuanto les indica la actitud teórica 
y práctica que deben adoptar (20-23). 

Una doxologla tranquilizadora (24) y exaltante (25) termina la carta 
y sirve de saludo. 


§ n. Género literario y finalidad. 

El carácter epistolar de la carta de san Judas está muy poco marcado. 
El encabezamiento saludo (1-2) indica la persona del autor, pero se muestra 
sumamente impreciso en cuanto a los destinatarios. La suscripción (24-25) 
no es tal en el sentido corriente del término; es una doxología de tipo li¬ 
túrgico (cf. Rom 16,25-27). El cuerpo de la carta (3-23) apenas si tiene 
algo más que insinuaciones de notaciones personales relativas a los desti¬ 
natarios (3s.17.22s); presenta sobre todo el aspecto de una exhortación 
moral que por su vivacidad un tanto ruda adopta el aire de panfleto. 

Así pues, también esta epístola pertenece al género homilético. La 
utilización de los ejemplos bíblicos (5,7.11) y sobre todo de la haggada 
en la forma del libro de Henoc (14s=lHen 1,19; 7=lHen 9,8; 10,11; 
12,4), de la asunción de Moisés (9,16) y de los Testamentos de los doce 
patriarcas (6s), la emparenta mucho con la homilética judía, pero una homi- 
lética judía muy empapada de helenismo. 

La principal cita del Henoc (14-15) proviene, en efecto, de la versión 
griega de este apócrifo. Por lo demás, el vocabulario de la epístola es de 
lo más selecto. Entre otras cosas, contiene once hapax, que no se hallan 
en los LXX ni en el Nuevo Testamento. Su estilo es de bastante buena ley, 
particularmente en la doxología final. Sin embargo, a pesar de la vivacidad 
que la hace particularmente agradable, no se hallan en ella, como en San¬ 
tiago, los procedimientos de la diatriba estoica. Esta vivacidad de tono no 
perjudica en nada a la sencillez de las expresiones, y proviene sin duda 
alguna de la finalidad misma de la epístola. 

El autor, que se proponía escribir tranquilamente sobre un asunto 
general (3; cf. 20s), se entera de repente del peligro que amenaza a la co¬ 
munidad o a las comunidades destinatarias. Han llegado falsos doctores 
que desnaturalizan la libertad evangélica (la gracia), viendo en ella la legiti¬ 
mación de su vida licenciosa, lo que prácticamente equivale a negar a 
Cristo (4; cf. Rom 6,1.15; Gál 5,13; 2Pe 2,16). Inmediatamente se enardece 
y da rienda suelta a su indignación. Mediante sus ataques a los falsos doc¬ 
tores, ataques que consisten principalmente en amenazas, trata de poner 
la fe de sus lectores al abrigo de sus seducciones embusteras. Es en cierto 
modo una exhortación de estilo indirecto, que, no obstante, termina en 
forma directa a partir del versículo 17. 


Robert II - 35 
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§ m. Autor, destinatario y fecha. 

1. Las opiniones. 

El autor de la epístola se dice «Judas, siervo de Jesucristo, hermano 
de Santiago». Por sí solo el nombre de Judas no permitiría hacer una iden¬ 
tificación precisa, ya que diversos personajes de la Iglesia primitiva se lla¬ 
maban así (cf. Me 3,19; 6,3; Act 1,13; 15,22). Unido a la apelación «her¬ 
mano de Santiago», nos hace inmediatamente pensar en Judas, primo de 
Jesús, como Santiago, el obispo de Jerusalén (Me 6,3 y paralelos). En 
efecto, si el autor reivindica su lazo de parentesco con «Santiago» para 
designarse, es que la persona a que se refiere era bien conocida de las comu¬ 
nidades. Ya hemos visto que así sucedía en el caso del obispo de Jerusalén, 
uno de los cuatro primos de Jesús. La identificación hubiera sido todavía 
más decisiva si el autor se hubiese denominado también «hermano del 
Señor». Este título era más glorioso que el elegido por él. Pero Santiago, 
que tenía el mismo derecho, se había abstenido también de adoptarlo, 
y los críticos se pierden en conjeturas sobre las razones de esta abstención. 
Ya hemos dejado perfectamente sentado a propósito de la epístola de 
Santiago que los «hermanos» del Señor no eran apóstoles y así no juz¬ 
gamos necesario reiterar la discusión a propósito de san Judas. Así, no 
hay por qué demorarse en refutar la identificación del autor con el apóstol 
Judas Tadeo (Me 3,18), llamado en los Hechos (1,13) Judas de Santiago, 
es decir, «hijo» de Santiago 1 . Ni necesitamos tampoco apoyamos en el 
versículo 17 de la epístola para recusar esta identificación, tanto más que 
en este versículo no se trata sino de los que habían evangelizado a los 
destinatarios (cf. 2Pe 3,2). 

La tradición, callada largo tiempo a propósito de nuestra epístola, 
sin duda por causa de su brevedad, no se ocupó, por decirlo así, más que 
de su canonicidad, pero no de su autenticidad. Los padres y los escritores 
eclesiásticos que hablan de ella, se contentan con dar al autor el nombre 
de Judas, o de Judas, hermano de Santiago. Sin embargo, a veces alguno 
que otro lo califica, aunque de paso, de apóstol (cf. PG 14,1016; 26,1177; 
41,348; PL 1,1308; 26,573s)L 

Todos los exegetas católicos admiten que la epístola es ciertamente 
de san Judas, pariente de Jesús, y entre ellos aumenta el número de los 
que lo distinguen del apóstol del mismo nombre. 

Entre los críticos independientes hay en nuestros días una tendencia 
casi general a hablar, una vez más, de pseudonimia a propósito de nuestra 
epístola. El nombre de Judas ocultaría a un autor mucho más tardío. 

Antes de enjuiciar las razones que justifican esta posición, observemos 
que a algunos catóücos (Vrede, Wikenhauser...) les parece extraño que 
el autor escogiera un pseudónimo bastante oscuro, que difícilmente podía 

1. L. Cerfaux-J. Dufont, Actes des Apótres , BJ, p. 38. 

2. Cf. RSR, 1939 p. 335-351. 
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acreditarle. Pero la autoridad de san Judas, por el hecho mismo del paren¬ 
tesco con el Salvador y con Santiago, era quizá más considerable de lo 
que nosotros nos imaginamos actualmente. El relato de Hegesipo sobre 
los descendientes de san Judas, tal como nos lo refiere Eusebio (HE m, 
20,1-7), lo haría creíble. 

2. Examen de los puntos difíciles. 

¿Ha pasado ya la época apostólica? 

La dificultad decisiva que impediría reconocer la autenticidad de 
la epístola, provendría, según muchos críticos (Knopf, Windisch...), de la 
circunstancia de que el autor considera a los apóstoles como desaparecidos 
(17s). La dificultad sería ciertamente decisiva si el Judas de la carta fuera 
en realidad el apóstol Judas y si en el versículo 17 se tratara en realidad 
de todos los apóstoles. Acerca del primer punto ya hemos visto lo que se 
ha de pensar. Sobre el segundo hay que observar que el autor habla más 
verosímilmente sólo de los apóstoles que habían evangelizado a los des¬ 
tinatarios. Con todo, es verdad que según este versículo 17 la primera 
generación cristiana hace ya algún tiempo que no existe. 

El argumento que se toma del versículo 3 en favor de la pseudonimia, 
no tiene más valor que el precedente. En este versículo se habla de la fe 
cristiana como de un depósito tradicional e inmutable. ¿Por qué ver en 
ello el resultado de una larga elaboración teológica, que se situaría mucho 
tiempo después de la edad apostólica? ¿No presentaba ya san Pablo esta 
fe de la misma manera en varias de sus epístolas (cf. ICor 11,2; Rom 16, 
17; ITim l,18s; 6,12.20; 2Tim l,13s; 2,ls; 4,7)? 


Los errores combatidos. 

De todos los argumentos aducidos para rehusar a san Judas la pater¬ 
nidad del escrito, el que más a menudo se invoca es sin duda el de los erro¬ 
res combatidos en la epístola. Estos errores, de naturaleza gnóstica, 
serían de fines del siglo i o incluso del siglo n. 

En realidad, en la epístola no hay una verdadera descripción de los 
errores combatidos. Lo que sobre ellos dice el autor es tan poco preciso 
para los lectores modernos que en ningún modo se ponen de acuerdo sobre 
su naturaleza exacta. 

Lo que es cierto es que los falsos doctores que tiene presentes el autor, 
no tienen todavía nada de herejes declarados y que su actividad está en 
los comienzos. La comunidad los recibe en sus ágapes (12; cf. 4; 2Pe 2, 
\Zb) y acaba apenas de llamar la atención de san Judas (3s). Lo que en 
esos doctores parece haber impresionado a los cristianos, es sobre todo 
de orden moral. Han chocado con su impudicia, a la que se califica de 
«lascivia» (4), de «mancillamiento de la carne» (8; cf. 23), de «bestiali- 
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dad» (11) o de «vergüenza» (13; cf. 2Pe 2,13ss). Ha escandalizado tam¬ 
bién su avidez de lucro (11,16) y su glotonería desvergonzada (12; cf. 2Pe 
2,3.15.136). Sin duda alguna, todo esto va acompañado de errores doc¬ 
trinales. Los falsos doctores reniegan de Cristo (4; cf. 2Pe 2,16), desco¬ 
nocen su soberanía (8), a menos que sea la de Dios, tratan a los seres su¬ 
periores sin reverencia alguna (86.10a), se quejan hasta de Dios (15-16) y 
dividen entre sí a los cristianos (19) con su distinción entre pneumáticos 
y psíquicos. Pero lo que importa es saber si estos errores son causa o 
consecuencia de la inmoralidad señalada. Pudiera muy bien darse que no 
fueran sino consecuencia de ella. En efecto, la mención de ios errores 
viene en el texto inmediatamente después de la de las faltas morales y 
hasta está ligada gramaticalmente con ellas (4.8.10). Así se puede suponer 
que los falsos doctores reniegan de Cristo y blasfeman contra los ángeles 
más bien de manera práctica, no teniendo la menor cuenta con las dispo¬ 
siciones de Cristo, cuyos guardianes eran los ángeles (cf. Act 7,38.53; 
Gál 3,19; Heb 2,2...). La afirmación del v. 4 parece confirmarlo. Los 
falsos doctores, se dice, «convierten en lascivia la gracia de nuestro Dios». 
¿No hay que entender aquí que interpretan falsamente la libertad cris¬ 
tiana frente a la ley, de que hablaba san Pablo (Gál 3,19ss; Rom 7) y que 
consideran ya sin importancia la caüdad de su vida moral, una vez que la 
gracia de Dios los ha salvado, a ellos, los pneumáticos (19; cf. ICor 2,13s)? 
Así san Judas reaccionaría aquí contra una falsa interpretación de la 
doctrina paulina, algo así como Santiago lo había hecho en otro punto 
(Sant 2,14ss). El mismo san Pablo había tenido que batallar duramente 
para defender su verdadero pensamiento en esta cuestión de la libertad 
cristiana (cf. ICor 6,12ss; Gál 5,6; Rom 6,1.15; Tit l,15s). 

Sea de ello lo que fuere, hay que reconocer que si no se trata aquí de 
antinomismo o de dualismo doctrinal como en la gnosis más evolucionada, 
hay sin duda una tendencia inicial que tomará cuerpo en la gnosis, 
tendencia que pudo manifestarse temprano (cf. Gál 4,3; Col 2,16) y 
que en este sentido no puede resolver la cuestión de la fecha de nuestra 
epístola. 


El estilo y el vocabulario. 

Otra objeción formulada contra la autenticidad de la carta de san 
Judas: su vocabulario y su estilo (cf. el párrafo precedente). Se descubren 
huellas de semitismos, particularmente en el versículo 6, lo que denota 
un redactor judío. Pero lo que sobre todo se descubre es un conocimiento 
nada vulgar de la lengua griega, que sólo un buen judeohelenista podía 
poseer. La formación aramea de san Judas, natural de Nazaret, difícil¬ 
mente le hubiera permitido escribir en un griego tan correcto. Pero en 
tomo a los cabezas de la Iglesia primitiva no faltaban buenos helenistas, 
que podían sin dificultad poner sus talentos al servicio del bien común. 
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3. Conclusión. 

No parece que sea el caso de hablar de pseudonimia a propósito de 
la epístola de san Judas y de retrasar su redacción hasta fines del siglo pri¬ 
mero o incluso hasta principios del segundo. No obstante, hay que ad¬ 
mitir que esta redacción se sitúa después de la desaparición de la primera 
generación cristiana (17s), en una fecha en que ciertas enseñanzas de san 
Pablo eran deformadas abiertamente (4). Hay que convenir también en que 
esta carta hizo su aparición antes de la segunda epístola de san Pedro, 
que parece inspirarse en ella (cf. supra). Pero es difícil establecer una fecha 
precisa. Proponiendo el año 70 ó los años que siguieron a esta fecha no 
nos salimos del terreno de lo verosímil. La edad del autor en esta época 
no puede crear dificultades. Parece haber sido el hermano menor de San¬ 
tiago (Me 6,3), que murió de muerte violenta el año 62. El silencio que 
guarda la carta tocante a la ruina de Jerusalén cuando enumera las gran¬ 
des catástrofes del pasado (5-7), no crea tampoco ninguna dificultad. 
El autor toma sus ejemplos de la literatura judía de la época 3 . 

Por lo demás, parece realmente dirigirse a lectores a los que no pa¬ 
recen interesar especialmente las vicisitudes de la nación judía 4 . En efec¬ 
to, los destinatarios son sobre todo de origen pagano, a juzgar por el 
inmoralismo que los falsos doctores tratan de introducir entre ellos 
(cf. Gál 5,13; ICor 6,12ss). Un medio judío, más bien rígido y puritano 
por su pasado, no hubiera sido permeable a tales infiltraciones. ¿Dónde 
vivían estos destinatarios y de dónde les escribía el autor? A falta de 
datos ciertos, todo lo que se proponga sobre estos puntos no pasará 
de ser mera conjetura. 

§ IV. Canonicidad. 

La utilización de la epístola a lo largo de los dos primeros siglos es de 
lo más incierto, por no decir improbable. Las alusiones propuestas pueden 
explicarse diversamente. 

El canon de Muratori (línea 68) es el más antiguo documento que 
recibe nuestra epístola en la lista de los escritos inspirados, lo que hace 
suponer que el silencio de los dos primeros siglos no excluye el uso prác¬ 
tico de la epístola. 

La Iglesia de Alejandría, a la que sigue siempre la Iglesia copta, adopta 
la posición del canon de Muratori, con Orígenes (PG 13,877; 14,1016. 
1167), san Atanasio (PG 26,1437) y Dídimo (PG 39,181 lss), aun sabiendo 
que no faltan quienes rechazan la canonicidad (cf. Orígenes, In Mat. 
17,30) por tratarse en ella de la altercación de san Miguel con el diablo 
(cf. PG 39,181 lss). 

3. Cf. Chaine, EB, p. 300ss; A. Wikenhauser, Einleitung..., p. 352; trad. castellana Intro¬ 
ducción..., p. 354. 

4. Cf. SDB iv, col. 1287. 
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En Palestina, san Cirilo de Jerusalén la acepta igualmente (PG 
33,500), mientras Eusebio, al mismo tiempo que reconoce que es admi¬ 
tida por muchos (HE m, 25,3), la incluye en el número de los libros dis¬ 
cutidos (HE vi, 13,6; 14,1; cf. n, 23,25). 

En el resto del mundo griego, en el siglo iv y a comienzos del v, se 
observan, a propósito de esta epístola, las mismas divergencias que res¬ 
pecto a la segunda de san Pedro. 

En la Iglesia latina, el testimonio de Tertuliano (PL 1,1308) debe to¬ 
marse con cierta reserva. Si acepta la canonicidad de san Judas, es para 
poder mejor establecer la del libro de Henoc, citado en la epístola. Los 
otros testimonios, numerosos en los siglos iv y v, son todos favorables a 
la epístola (cf. PL 21,374; 34,40; 40,113; etc.). Entre estos testimonios 
está el de san Jerónimo, pero con la particularidad de señalar las dudas 
anteriores, probablemente las de la iglesia de Antioquía, y de dar su mo¬ 
tivo. «Judas, hermano de Santiago, dice dejó una breve epístola, que está 
entre las siete epístolas católicas y es rechazada por muchos (a plerisque) 
por el hecho de citar el testimonio del libro de Henoc, un apócrifo; sin 
embargo, por su antigüedad y por el uso que se ha hecho de ella, no ha 
carecido de autoridad y se sitúa entre las sagradas Escrituras (cf. PL 
23,613ss). 

La Iglesia siríaca, tributaria de la escuela de Antioquía, fue la más 
reacia antes de la versión filoxeniana. 

El concilio de Trento con su definición de 8 de abril de 1546 puso 
fin a las discusiones que tendían a resucitar los reformadores, especial¬ 
mente Lutero y Ecolampadio. 

§ V. La doctrina de la epístola. 

Aunque accidentalmente desviada de su primera orientación (3s) y 
aplicándose a consideraciones morales, la epístola encierra algunas nota¬ 
ciones doctrinales que conviene reunir. 

Dios es único (25 a), Padre {Ib), salvador (1,5), glorioso, poderoso 
(25 b), fuente de gracia (4), de caridad (21) y de justicia vindicativa (5ss). 
Prácticamente se afirman las tres personas (20s). 

Jesucristo es el único Maestro y Señor (46). Él habla por los apósto¬ 
les (17). Él conserva a los cristianos y tendrá misericordia de ellos para la 
vida eterna (216). 

Los ángeles existen. Los hay buenos, san Miguel (9) y quizá las «glo¬ 
rias» (8), a no ser que éstas designen a los ángeles malos, como en 2Pe 
2,10. Los hay malos, el diablo y sin duda los que están destinados al cas¬ 
tigo por haber pecado (6,9), a menos que éstos sean otros personajes 5 . 


5. A. M. Dubarle, Le péché des Anges dans Vépttre de Jude, en Mémorial J. Chaine *, Lyón 
950, p. 145-148. Cf. RB, 1895, p. 348, 466; SDB I, col. 408. 
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El cristiano ha sido llamado, es amado por Dios. La fe, es decir, la 
doctrina inmutable que ha recibido de los apóstoles (36.17), es el funda¬ 
mento de su vida (20). Debe combatir por guardarla (3) y no debe sepa¬ 
rarla de la caridad (21) y particularmente del celo apostólico (23). Con 
estas condiciones recibirá la vida eterna (21), para la que es guardado (16) - 
Si se entrega al libertinaje (46.8.10) y al amor del dinero (12,16), so pre - 
texto de que la gracia lo ha liberado de toda coacción (46; cf. 19), per¬ 
derá su fe (4,8) y sufrirá el castigo divino (4a. 11.14-15). 
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PARTE CUARTA 

LOS ESCRITOS JOÁNICOS 



El cuarto evangelio, las tres epístolas de san Juan y el Apocalipsis forman 
un bloque aparte en el Nuevo Testamento. Según el parecer de todos los críti¬ 
cos, existen entre ellos afinidades incontestables, tanto por lo que se refiere a 
la doctrina como al vocabulario y al estilo. No obstante, estas semejanzas van 
acompañadas de diferencias más o menos considerables, hasta tal punto que 
cierto número de exegetas niegan la unidad de autor y prefieren hablar de la 
escuela joánica. Dedicaremos los capítulos siguientes a discutir este problema. 
En cualquier hipótesis, estos libros representan una corriente de pensamiento 
bien caracterizada en el interior de la revelación neotestamentaria y así deben 
ser estudiados conjuntamente. Les dedicaremos tres secciones sucesivas: 1) el 
evangelio de Juan; 2) las epístolas de Juan; 3) el Apocalipsis. 



SECCIÓN PRIMERA 

EL CUARTO EVANGELIO 

por A. Jeuilíet 
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Preliminares: breve historia de la interpretación. 

1. Antes de los estudios críticos. 

El cuarto evangelio, menos utilizado que el de san Mateo en los dos 
primeros siglos, en lo sucesivo obtuvo un espléndido desquite: los más 
grandes padres y doctores de la Iglesia se aplicaron a él para hacer el in¬ 
ventario de sus riquezas. 

De la exposición de Orígenes acerca de san Juan, caracterizada con 
demasiada frecuencia por el abuso de la alegoría, sólo nos quedan frag¬ 
mentos (PG 14,21-829). Se mantienen más próximas al sentido literal 
las 88 homilías de san Juan Crisóstomo (PG 59,23-482). Una notable 
simpatía mística con su modelo señala a san Agustín como el más grande 
de los comentaristas antiguos de san Juan (124 tratados sobre el cuarto 
evangelio: PL 35,1379-1976). El comentario en 12 libros de Cirilo de 
Alejandría (PG 73) es sobre todo teológico y polémico. Señalemos toda¬ 
vía a Teodoro de Mopsuesta 1 y san Efrén 2 ; en la Edad Media, a Ruperto 
de Deutz, santo Tomás de Aquino y san Buenaventura; en el siglo xvi, a 
Cayetano, Toledo, Maldonado. Sería grave error descuidar completa¬ 
mente estos antiguos trabajos; si bien prescinden de los problemas crí¬ 
ticos planteados por la exégesis moderna, tienen la inmensa ventaja de 
haber sido escritos por los príncipes de la teología y de la mística cristianas, 
cuya alma tenía particular afinidad con la del discípulo ainado 3 . 

2. La ofensiva de la crítica independiente. 

Desde el advenimiento de la crítica bíblica en el siglo xix, el cuarto 
evangelio no ha cesado de solicitar la atención de los biblistas. Su autenti¬ 
cidad y su valor histórico han sido negados más o menos categóricamente 
por los exegetas independientes. Strauss (Vida de Jesús, 1835-36) ve en 
él la obra de un teólogo que trabaja sobre mitos; F.C. Baur y la escuela de 
Tubinga lo tiene por un escrito teológico de los alrededores de 170, des¬ 
tinado a conciliar petrinismo y paulinismo, gnosticismo y tradición. Re¬ 
nán (Vida de Jesús, 1863) se muestra mucho más moderado: habiendo 
visitado con atención Tierra Santa, queda impresionado por la armonía 
del cuarto evangelio con el paisaje palestino; incluso prefiere su marco 
histórico y geográfico al de los sinópticos; en lo sucesivo, se dejará in¬ 
fluir por la crítica alemana, pero en el prólogo de la 13. a edición de su Vida 
de Jesús se permitirá todavía escribir: «Yo persisto en creer que este evan¬ 
gelio posee un valor de fondo paralelo al de los sinópticos, y a veces hasta 
superior.» Los análisis literarios de Schwartz (1907-1908), Wellhausen 


1. Cf. J. M. Vosté, Theodori Mopsuesteni commentarius in Evangelium Johanms Apostol¡* t 
Lo vaina 1940. 

2. Cf. L. Leloir, Commentaire de VÉvangile concordante versión armémenne*. Lo vaina 1954. 

3. Cf. J. Bonsirven, Pour une inteihgence plus profonde de saint Jean, en: Mélanges Lebreton, 
París 1951, t. i, p. 176-196. 
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(1908), Spitta (1910), desmenuzan el evangelio de san Juan y tratan de 
aislar un escrito fundamental, modificado en lo sucesivo. Según J. Ré- 
ville (1901), el cuarto evangelio no sería otra cosa que un tratado sobre el 
Logos, en el que «los acontecimientos se presentan siempre de manera 
que se hace resaltar que son símbolos». 

Por razón de la impresión que causaron a los católicos, hay que men¬ 
cionar sobre todo los trabajos de A. Loisy. Ya en 1903, el célebre exegeta 
había creído poder sostener que el cuarto evangelio es obra de un cristiano 
del siglo ii que no tiene nada que ver con el hijo de Zebedeo; el discípulo 
amado, de que habla el evangelio, sería sencillamente un personaje sim¬ 
bólico, tipo del perfecto creyente 4 5 . En cuanto al libro mismo, habría que 
tenerlo por una mera construcción alegórica, una exposición de teolo¬ 
gía mística desprovista de todo valor histórico. El comentario refundi¬ 
do, publicado en 1921, sostiene posiciones todavía más radicales que el 
de 1903. 

3. Las decisiones de la Comisión Bíblica. 

Para leer los tres decretos de la Comisión Bíblica de 29 de mayo de 
1907, conviene recordar las afirmaciones de Loisy, contra las cuales en¬ 
tienden protestar. He aquí el textos: 

Propositis sequentibus dubiis, Commissio Pontificia de Re Bíblica sequenti 
modo respondit: 

(181) I. Utrum ex constanti, universali ac solemni Ecclesiae traditione iam 
a saeculo II decurrente, prout máxime eruitur: a) ex SS. Patrum, scriptorum 
ecclesiasticorum, immo etiam haereticorum, testimoniis et allusionibus, quae, 
cum ab Apostolorum discipulis vel primis successoribus derivasse oportuerit, 
necessario nexu cum ipsa libri origini cohaerent; b) ex recepto semper et ubique 
nomine auctoris quarti Evangelii in canone et catalogis Sacrorum Librorum; 
c) ex eorumdem Librorum vetustissimis manuscriptis, codicibus et in varia idio- 
mata versionibus; d) ex publico usu litúrgico inde ab Ecclesiae primordiis toto 
orbe obtinente; praescindendo ab argumento theologico, tam solido argumento 
histórico demonstretur Iohannem Apostolum et non alium quarti Evangelii 
auctorem esse agnoscendum, ut rationes a criticis in oppositum adductae hanc 
traditionem nullatenus infirment? Resp.: Affirmative. 

(182) II. Utrum etiam rationes internae, quae eruuntur ex textu quarti Evan¬ 
gelii seiunctim considerato, ex scribentis testimonio et Evangelio ipsius cum pri¬ 
ma Epístola Iohannis Apostoli manifesta cognatione, censendae sint confirmare 
traditionem quae eidem Apostelo quartum Evangelium indubitanter attribuit? 
Et utrum difficultates, quae ex collatione ipsius Evangelii cum aliis tribus desu- 
muntur, habita prae oculis diversitate temporis, scopi et auditorum pro quibus 
vel contra quos auctor scripsit, solvi rationaliter possint, prout SS. Patres et 
exegetae catholici passim praestiterunt? Resp.: Affirmative ad utramque partem. 

(183) III. Utrum, non obstante praxi, quae a primis temporibus in universa 


4. A. Loisy, Le quatriéme Évangile, París 1903. 

5. Enchiridion Biblicum 181-183; Dz 3394-3397; t 1997-1999; DBi 188-191. 
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Ecclesia constantissime viguit, arguendi ex quarto Evangelio tamquam ex do¬ 
cumento proprie histórico, considerata nihilominus Índole peculiari eiusdem 
Evangelii, et intentione auctoris manifesta illustrandi et vindicandi Christi divi- 
nitatem ex ipsis factis et sermonibus Domini, dici possit facta narrata in quarto 
Evangelio esse totaliter vel ex parte conficta ad hoc, ut sint allegoriae vel symbola 
doctrinaba, sermones vero Domini non proprie et vere esse ipsius Domini ser¬ 
mones, sed compositiones theologicas scriptoris, licet in ore Domini positas? 
Resp.: Negative. 

Estas decisiones, como los decretos de la Comisión Bíblica en general, 
no quieren suprimir la libertad de la investigación 6 . Reconocen el carácter 
particular del cuarto evangelio, como también las dificultades reales que 
surgen de su confrontación con los sinópticos. Pero exigen a la vez que las 
soluciones aportadas a estos graves problemas tengan la mayor cuenta 
posible con la tradición. Además, se enfrentan con opiniones subversivas, 
insuficientemente fundadas, que, por lo demás, el progreso ulterior de la 
ciencia exegética no ha avalado en modo alguno. 

4. Perspectivas actuales. 

En efecto, no se puede negar que desde hace varias décadas el senti¬ 
miento de los críticos va continuamente acercándose a las posiciones tra¬ 
dicionales en lo que concierne a la antigüedad del cuarto evangelio, a su 
carácter profundamente semítico, a su unidad literaria, así como a su in¬ 
dependencia respecto al helenismo o al gnosticismo oriental. En este sen¬ 
tido son significativos los trabajos de F. Büchsel, coronados por su co¬ 
mentario en 1935 7 . Igualmente W. Michaelis, en su Introducción al Nuevo 
Testamento (1946), mantiene la atribución del cuarto evangelio al apóstol 
Juan. La tesis de Bultmann sobre las relaciones del cuarto evangelio con 
los escritos mándeos ha tenido pocos adeptos. Más adelante veremos las 
razones de este viraje, por lo demás relativo, de la crítica. 

Es muy justo añadir que, por su parte, la exégesis católica se ha hecho 
más comprensiva y poco a poco se orienta hacia un estudio más sereno, 
menos atado por preocupaciones estrictamente apologéticas, de los múl¬ 
tiples problemas planteados por el cuarto evangeüo. 

Los más notables comentarios recientes del cuarto evangelio han que¬ 
dado indicados en la bibliografía. El comentario de M.J. Lagrange es 
todavía hoy muy precioso, aunque, recargado por la polémica contra 
Loisy, le falta algo de serenidad. El comentario de Bultmann es una obra 
magistral que no podemos dispensamos de consultar, pero que no se debe 
manejar sino con precaución por las razones que más adelante veremos. 


6. Cf. 1. 1 , p. 207s. 

7. Der Begriffder Wahrheit in dem Evangelium und den Briefen des Johannes , Gütersloh 1911; 
Johannes und der hellenistische Synkretismus, Gütersloh 1928: Theologie des Neuen Testaments *, 
Gütersloh 1937; NTD, 1935. 
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CAPÍTULO PRIMERO 


LOS PROBLEMAS LITERARIOS DEL CUARTO EVANGELIO 


§ I. La lengua y el estilo. 

Juan es uno de ios escritores más personales del Nuevo Testamento: 
tiene su manera propia de escribir y de componer. No sería buen método 
abordar el estudio de los problemas complejos que plantea el cuarto evan¬ 
gelio antes de habernos procurado un conocimiento de conjunto de este 
texto tan rico, de sus caracteres generales y de su estructura. 

1. El vocabulario. 

El vocabulario joánico es pobre. Esto no quiere decir que no sea es¬ 
pecial, dado que gran número de palabras claves del cuarto evangelio 
no se hallan sino raras veces en los sinópticos. He aquí una lista, cuyas 
cifras están tomadas de C.K. Barrett 1 . Esta nomenclatura, que no tiene 
la pretensión de ser exhaustiva, es ya una primera indicación de las ideas 
madres de la obra; será útil consultar una concordancia para verificar el 
empleo de los términos griegos correspondientes en los tres sinópticos. 
Amar, amor (agapan, agape): 44 veces; verdad, verdadero: 46 veces; cono¬ 
cer: 56 ó 57 veces; «Yo soy»; 54 veces; vida: 34 ó 35 veces; testimoniar, 
testimonio: 47 veces; permanecer: 40 ó 39 veces; juzgar: 19 veces; judíos: 
66 ó 67 veces; mundo: 78 veces; Padre (hablando de Dios): 118 veces; 
enviar: 32 veces; luz: 23 veces... Viceversa, buen número de vocablos 
o de expresiones comunes en los sinópticos son raros o faltan totalmente 
en san Juan: reino, demonio, justo (tratándose de los hombres), poder 
(dynamis), misericordia y tener misericordia, evangelio y evangelizar, 
predicar, arrepentirse, parábola, publicarlo. 

2. El estilo. 

El estilo joánico 2 carece de pretensiones, es de una sencillez que frisa 
a veces con la negligencia y hasta con el candor. Lagrange cita una lista 
de observaciones importantes hechas por el autor fuera de tiempo y 
como de paso, y que un narrador más avisado hubiese puesto a la cabeza 


1. The Gospel according to St. John, p. 5-6, 

1923^'ii^f ^174^13 ISCH ' ! '°^ ianne ‘ sc ^ ie ErzÜhlungstil, en E^xoqiox^qíov für H. Gunkel , Gotinga 
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de su relato: 1,28.44; 4,8; 6,17.59; 11,5.17; 18,12; 19,14.23.26; 21,8. 
Varias veces no teme el evangelista dar la sensación de contradecirse o 
de corregirse: 3,22 y 4,1; 7,8-10; 8,15ss; 12,37 y 42; 14,16 y 16,26; 15,15 
y 16,12; 15,15 y 20... 

Juan no buscó, pues, el efecto literario; no obstante, lo logró: es un 
artista de talla. Sus relatos (cf. la samaritana, el ciego de nacimiento, la 
resurrección de Lázaro) son con frecuencia tan animados como los de 
Marcos, pero mucho más profundos. No sin razón se ha conferido al 
cuarto evangelio el nombre de evangelio espiritual (Clemente de Alejan¬ 
dría, citado por Eusebio, HE vi, 14,14). Mientras el segundo evangelio 
describe los acontecimientos sobre todo desde fuera, Juan sugiere cons¬ 
tantemente, más allá del mundo sensible, el mundo religioso y sobrena¬ 
tural que contempla su alma (cf. infra: el simbolismo del cuarto evangelio). 
Con razón se ha hablado también de la majestad, del carácter sagrado, 
hierático y, sin embargo, vibrante de vida, a veces hasta irónico (cf. el 
ciego de nacimiento) del estilo de Juan: rasgos todos que se explican sin 
duda, en parte, por la admirable serenidad de un alma íntimamente con¬ 
vencida de la grandeza única de Cristo, segura de la victoria contra todas 
las asechanzas urdidas por las tinieblas, pero al mismo tiempo apasio¬ 
nadamente deseosa de llevar los hombres a la luz de la fe. 

Juan gusta del estilo directo: según Westcott, el único giro indirecto 
sería 4,51 («su hijo vive»), y aun en este caso parece tratarse de una lec¬ 
tura defectuosa. Le gusta hacer los enlaces por simple eslabonamiento 
de las palabras: cf. el comienzo del prólogo; 3,17-19 (con la idea de juzgar 
y de juicio); 3,32-36 (cada versículo reproduce una palabra del versículo 
precedente)... Usa frecuentemente todas las formas de paralelismo: si¬ 
nónimo, antitético, sintético (el prólogo; 3,11.18.20-21.31-32...). Usa 
igualmente de la inclusión semítica o repetición, al fin de una perícopa, 
de las palabras que la inician (algunos ejemplos de inclusión: 1,1 y 18; 
1,19 y 34; 5,19 y 30; 6,3 y 15; 6,27 y 58; 7,16 y 29; 8,12 y 20; 8,33 y 58...). 
El carácter fuertemente rítmico del estilo de Juan ha inducido a veces a 
buscar, en sus textos, versos y estrofas, como si se tratara de poesía en sen¬ 
tido estricto. Esto es exagerar: para poner más de relieve el ritmo, se puede 
disponer el texto en esticos, como lo ha hecho el P. Mollat, pero a condi¬ 
ción de renunciar a toda idea de métrica o de estrófica regulares. 

Es curiosa la manera que tiene Juan de desarrollar las ideas; no tiene 
la menor semejanza con la de los griegos y ni siquiera con la de un dia¬ 
léctico un tanto rabínico como lo es con frecuencia san Pablo. Descon¬ 
certante para nuestra lógica occidental, revela un intuitivo y, si se quiere, 
un místico. Juan gusta de volver a los mismos temas, no para analizarlos 
en sentido propio, sino para contemplarlos en sus diversos aspectos. Si 
hay repeticiones, no son inútiles, sino que tienden realmente a reforzar 
la idea. De ahí la relativa escasez de la partícula yáp (porque) que 
mira atrás para enlazar una verdad con el contexto precedente (61 veces), 
y, por el contrario, la frecuencia de o5v (pues), que completa el pensamiento 


Robeit li - 36 
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con una marcha hacia delante (200 veces) 3 . De ahí también el movi¬ 
miento característico de la frase joánica, que con frecuencia se ha com¬ 
parado al de las olas de la marea creciente, que ganan terreno aun recu¬ 
briéndose unas a otras. A este propósito se podrá estudiar no sólo el 
prólogo, sino también los capítulos 6, 8, 14, etc. 4 . 

3. Las características joánicas. 

Todavía nos queda por hablar de lo que E. Schweitzer 5 ha llamado 
las características joánicas: se trata de palabras o de construcciones raras 
o hasta ausentes del resto del Nuevo Testamento, que se hallan frecuen¬ 
temente en el cuarto evangelio y en las epístolas de Juan. Schweitzer ha 
ideado un procedimiento ingenioso para indicar las precisiones en este 
particular. Sea, por ejemplo, á<p’ éauTOÜ acompañado de la fórmula 
13 +0/2 + 0: esto quiere decir que tal giro se halla 13 veces en el cuarto 
evangelio, nunca en las epístolas de Juan, sólo dos veces en los sinópticos y 
jamás en el resto del Nuevo Testamento. Schweitzer nota y clasifica hasta 
33 características de este género (sin contar las características negativas, 
es decir, las palabras y fórmulas frecuentes en otras partes y ausentes en 
Jn). J. Jeremías 6 y E. Ruckstuhl 7 han discutido y completado sucesiva¬ 
mente esta lista. Este último autor llega así a unas cincuenta caracterís¬ 
ticas literarias repartidas casi uniformemente a través de todo el evange¬ 
lio. Se han discutido los resultados de estas búsquedas o las conclusiones 
que se han querido deducir de ellas, pero no por eso dejan de ser muy 
instructivas. 

Vale la pena indicar aquí algunas características joánicas conforme 
al sistema cómodo de Schweitzer, pero teniendo en cuenta las correcciones 
aportadas por Jeremias y Ruckstuhl: ’Ejxó? con artículo al lado de un sus¬ 
tantivo que lleva también artículo: 29+1/0; 'iva epexegético (no final) que 
sirve para explicar una proposición precedente: 10(11) + 12/0(1); o3v 
(histórico) para enlazar las frases y continuar un relato: 146 + 0/8 + 0; 
exelvoQ en singular como pronombre personal independiente: 47 + 
6/11 + 0; oú. .. áXX’ Eva: 5 + 1/1; xaO¿>?... xocí: 6 + 2/1 + 10; elvai 
ex, YSWYjOíjva!. ex: 21 + 26/11 + 6; Xa¡i,¡3ávw (vivá) en el sentido 
de recibir personalmente a alguien: 5 + 1/0; r¡ eajá.xr¡ -/¡[aspa: 7 + 0/0; 
7r;app7jaía, un dativo sin preposición: 7+0/1 + 0; sXxúw: 5 + 0/1 + 0; 
ó<]>ápt,ov: 5 + 0/0; -tÍQvjjju. '-p® + 2/0; árrcxpíOrj xaí el~ev (en lugar 
de ¿«TOxpiQsií; slteev de los sinópticos): 30/2(3); amen siempre dupli¬ 
cado en Juan, nunca en los sinópticos... Hay que añadir la parataxis 
o simple coordinación de proposiciones que deberían estar subordinadas 

3. M. J. Lagrange, EB, p. xcvii. 

4. Cf. D. Buzy, Un procédé littéraire de saint Jean , en «Bulletin de littératuie eccléaiasti- 
que»*, 1938, p. 61-75. 

- 5. Ego Eimi, Die religiongeschichtliche Herkunft und theologische Bedeutung der johanneischen 
Bildreden , Gotinga 1939. 

6. Johanneischer Literaturkritik, «Theologische Blátter», 1941, p. 33-46. 

7. Die literarische Einheit des Johannesevangeliums, Friburgo 1951. 
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(1,5; 2,20; 3,10; 9,11. ..); el asíndeton o ausencia de trabazón entre las 
frases (1,40.42.45.47; 2,17; 4,6.7.30...): estos dos fenómenos, que se dan 
también en los sinópticos, son mucho más frecuentes en Juan. 


§ II. £1 plan del evangelio. 

El cuadro general es ciertamente el mismo que en los sinópticos: co¬ 
mienzo del ministerio de Jesús después de su encuentro con el Bautista, 
acción en Galilea y en Jerusalén, la pasión y la resurrección. Pero es evi¬ 
dente que Jn sigue su propio camino sin ocuparse de sus predecesores. 

I. El problema del plan. 

Que el evangelista al componer su obra obedeciera a ideas directrices 
muy netas y tuviera presente un plan, es cosa de que no cabría dudar: 
«Ninguna obra del Nuevo Testamento, escribe con razón Loisy, está do¬ 
minada por una concepción única en el mismo grado que el cuarto evan¬ 
gelio» 8 . 

Desgraciadamente, a este propósito reinan las opiniones más variadas. 
Los planes más discutibles parecen ser los puramente numéricos (aun 
cuando no se puede negar el significado figurativo de ciertas cifras): así 

J. Rabenech 9 divide los capítulos 1-12 de san Juan en siete secciones, cada 
sección en siete perícopas, cada perícopa, a su vez, en 7 ó 14 partes. Los 
planes simbólicos que quieren hallar en el cuarto evangelio una corres¬ 
pondencia con los 7 días de la creación, cometen el error de querer hacer 
reposar todo el libro en la idea de nueva creación, idea más paulina que 
joánica. Los planes temáticos o lógicos que suponen el desarrollo sucesivo 
de ciertos temas, como la luz, la vida, no están exentos de arbitrariedad: 
los temas de la vida y de la luz no aparecen sucesiva, sino simultáneamente. 

El plan propuesto por el padre Mollat, que distribuye la materia del 
relato en torno a seis fiestas litúrgicas mencionadas por el autor, ofrece 
la ventaja de tener un punto sólido de apoyo en el texto, pero ¿no es de¬ 
masiado exterior para un escrito tan cargado de doctrina? Encuadrando 
la existencia de Jesús en un marco cultual judío, ha querido sin duda el 
autor sugerir que Jesús puso término, realizándola, a la liturgia de la an¬ 
tigua alianza. Sin embargo, parece difícil tener por primordial esta inten¬ 
ción. Y ¿cómo tratar 11,55-19,42 como una unidad literaria, «la pascua 
de la crucifixión», siendo así que 12,37-43 constituye tan claramente la 
conclusión de la vida pública 13,1, la introducción al drama de la pasión? 
El punto de vista litúrgico y sacramental está subordinado a la idea de 
manifestación del ser divino de Jesús. 

He aquí, pues, lo que nos parece lo más probable. Por lo pronto el 


8. Le Quatriéme Évangile , p. 147. 

9. Einfúhrung in die Evangelien, Munster 1921, p. 121-143. 
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cuarto evangelio se presenta por sí mismo como dividido en dos libros, 
el primero de los cuales (1-12) ha sido llamado por Dodd «el libro délos 
signos» y el segundo (13-20 ó 21) el libro de la pasión. El comienzo de 
este segundo libro está marcado por un exordio solemne (13,1), dado 
que la pasión, o más bien el movimiento de retorno de Jesús hacia su 
Padre, que comprende a la vez la pasión y la resurrección, es «la hora» 
de Jesús por excelencia, la de su glorificación en sentido fuerte. Desde 
luego, así como anteriormente Jesús revela ya su gloria, particularmente por 
medio de sus milagros (cf. 2,11; 11,4.40), así también la palabra «hora» 
puede relacionarse con este comienzo de glorificación, y tal es quizá el 
sentido de 2,4, por lo menos en la mente de Jesús, pues parece bastante 
claro que el evangelista quiso poner esta escena en relación con la de 
19,25-27. No obstante, mucho más corrientemente, la hora de Jesús es 
la de su triunfo final y definitivo (muerte, retomo a la vida y exaltación 
en el cielo). «El evangelista mira toda la vida pública a través del prisma 
de la hora» 10 ; así lo muestran 7,6.30; 8,20, como también 12,23.27, donde 
se dice, por anticipación, que ha venido la hora, lo que significa que es 
inminente; con los textos que acabamos de citar se puede comparar 13,1 
y 17,1. Tenemos también una referencia por lo menos probable a la hora 
en 1,51; 3,13; 5,20; 6,62-63 ; 8,28. Sólo posteriormente, a la luz de la 
hora y habiendo recibido el Espíritu Santo, comprenderán los discípulos 
el sentido de los gestos de Jesús: 2,22; 7,39; 12,16; 14,26; 16,12-15. 

Toda la existencia de Jesús se halla asi repartida en dos grandes pe¬ 
ríodos, según que la hora de Jesús no haya llegado todavía o haya llegado 
ya: a la manifestación preparatoria de Cristo, Verbo encarnado, en el 
transcurso de su vida pública, sucede su manifestación suprema durante 
su vida dolorosa y gloriosa. Lo que equivale a decir que la composición 
del libro es dinámica y no ya estática o intemporal; conviene recordarlo 
cuando se quiere caracterizar la mística joánica, que no excluye en modo 
alguno la expectativa del fin 11 . 

2. La progresión dramática y el designio del evangelista. 

Siguiendo al padre Lagrange y a otros muchos, pensamos que el cuar¬ 
to evangelio tiene un marcado carácter dramático y que su estructura lite¬ 
raria está determinada por una doble progresión: progresión desde el 
punto de vista de la revelación que hace Jesús de su gloria hasta «su hora», 
que es la manifestación suprema de la misma; progresión también desde 
el punto de vista de las reacciones: fe e incredulidad que provoca esta 
revelación. «Con la luz, escribe Lagrange, crecen las buenas disposi- 


10. H. van den Bussche, Valiente de la grande révélation dans le quatriéme évangile, NRT 
1953, p. 1010. Cf. A. George, «Vheure» de lean 17, RB, 1954, p. 392-397. A. Feuillet, Vheure 
de Jésus et le signe de Cana , ÉTJL, 1960, n.° 1. 

11. Sólo aquí la consumación escatológica se alcanza ya con la muerte de Jesús, como lo mues¬ 
tra el «todo está consumado» de 19,30. Cf. G. Staelin, Zum Problem der johanneischen Eschatologie , 
ZNW, 1934, p. 225-259. Más adelante volveremos a encontrarnos con este problema. 
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dones de los que la reciben. En sentido contrario la resistencia, una vez 
que se ha pronunciado, se hace cada vez más encarnizada» 12 . Según 
A. Charue 13 , «el cuarto evangelio pone de relieve la revelación del Hijo de 
Dios, luz y vida de los hombres, pero es también, cual realce en negativo, 
la historia de la resistencia de las tinieblas». Por su parte, el padre Léon- 
Dufour 14 subraya que el tema de la opción por Jesús o contra él recorre 
el evangelio de un extremo a otro. Por lo demás, no se trata únicamente 
de un drama pasado; el autor, por el contrario, tiene conciencia de que 
nos concierne a todos y que los contemporáneos de Jesús representan 
a los hombres de todos los tiempos, los de hoy lo mismo que los de ma¬ 
ñana y que los de ayer, en cuyos corazones el drama no cesa de iniciarse 
y consumarse; por eso tenemos tanta necesidad de aprender cómo poco 
a poco se llega a la fe y cómo, por el contrario, uno se hunde progresi¬ 
vamente en la incredulidad. 

En el fondo, el cuarto evangelio, no menos que los sinópticos, tiene 
relación con el kerigma primitivo, puesto que quiere ser una proclama¬ 
ción de la mesianidad y de la filiación divina de Jesús, destinada a provo¬ 
car la fe: «Estos milagros se han narrado para que creáis que Jesús es 
el Cristo, el Hijo de Dios, y creyendo en él tengáis vida en su nombre» 
(20,31). Pero Juan, todavía más que sus predecesores, tiene el sentimiento 
de eso que se ha llamado con una palabra feliz la «actualidad» del evan¬ 
gelio, contemporáneo de todo hombre que aparece en el escenario de 
este mundo. Además, íntimamente penetrado de la significación miste¬ 
riosa de las palabras y de los gestos de Cristo, subraya que éstos no se 
pudieron comprender plenamente sino después de la resurrección y por la 
acción del Espíritu Santo, cuya función está en continuidad perfecta 
con la de Jesús (cf. las observaciones ya citadas de 2,21-22; 7,39; 11,51-52; 
12,16; cf. también la manera como se describe la función del Paráclito 
en 14,25-26; 16,12-15). 

Así se explica que el evangelista no tema unir a las palabras históricas 
de Jesús sus propios comentarios que no hacen sino explicitarlos. Así se 
explica también que proyecte sobre los gestos del Salvador la luz que pro¬ 
viene de la vida de la Iglesia y que dé con frecuencia a los milagros un 
significado sacramental innegable, del que todavía volveremos a ocupamos. 

§ ELI. Análisis e ideas fundamentales. 

El prólogo (1,1-18) 15 . 

Este trozo, de inmensa importancia teológica, no es un prefacio al 
evangelio en el sentido en que habitualmente se entiende esta palabra. Va 


12. EB, p. lxxv. 

13. Uincrédulité des Juijs dans le Nouveau Testament*, Gembloux 1929, p. 222. 

14. Actuahté du Quatriéme Évangile t NRT, 1954, p. 449-468. 

15. C. Spicq, Le Slracide et la structure littéraire du Prologue de saint Jean, en Mémorial La- 
grange*, París 1940, p. 183-195. 
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más lejos que el evangelio, donde nunca se presenta a Jesús, ni él mismo 
se presenta, como el Logos mediante el cual creó Dios el mundo. Pero 
es claro que está en íntima conexión con las declaraciones que hace 
Jesús sobre la trascendencia de su persona a todo lo largo del relato 
evangélico. 

Se ha escrito mucho sobre el origen de las concepciones que se expre¬ 
san en el prólogo 16 . Lo cierto es que en la pluma del autor la palabra 
Logos no significa «razón», sino «palabra»; por consiguiente, no se rela¬ 
ciona con el Logos estoico, razón inmanente al mundo, ni tampoco direc¬ 
tamente con el Logos de Filón, dependiente de la filosofía. Viene del mundo 
judío y por él debe explicarse. No hay que partir del memra rabínico, ya 
que éste no es más que un sustitutivo del nombre divino y no desempeña 
la misión de mediador. Por el contrario, hay que hacer intervenir aquí la 
teología veterotestamentaria, verdaderamente notable, sobre la palabra 
divina, así como los datos del cristianismo primitivo sobre la palabra que 
viene de Jesús o tiene por objeto a Jesús; ambos géneros de datos conver¬ 
gen hacia el prólogo de Juan. Sin embargo, no bastan para explicarlo. 
Hay que pensar también, y quizá sobre todo, en las exposiciones de los 
libros sapienciales sobre la sabiduría divina, mediadora en la obra de la 
creación y autora de la salud de los hombres. Ahora bien, es un hecho que 
en el cuarto evangelio, mucho más a menudo que en los sinópticos, el 
lenguaje de Jesús tiene un acento sapiencial. Con frecuencia responde 
al esquema siguiente, esquema que es el mismo de los pasajes del Antiguo 
Testamento sobre la sabiduría personificada. Como la sabiduría, Jesús 
afirma que vive en las más íntimas relaciones con Dios y que es fuente 
de luz, de verdad y de vida, pan de vida, viña verdadera... Consiguien¬ 
temente, al igual que la sabiduría, invita a los hombres a venir a él: «Ve¬ 
nid a mí», o bien: «Escuchadme». 

Si ello es así, no nos sentimos muy inclinados a dar la razón a los exe- 
getas modernos, según los cuales el prólogo derivaría de un himno preexis¬ 
tente, utilizado por el autor del cuarto evangelio: himno arameo primi¬ 
tivo según Burney, himno de acción de gracias en uso en una comunidad 
consagrada al culto del Bautista, según Bultmann, himno cristiano al 
Logos, según Wikenhauser. .. Lo que mueve a estos exegetas y a otros 
muchos 17 a adoptar esta hipótesis, es ante todo la presencia de ciertos 
versículos que romperían el ritmo y la sucesión de las ideas. En realidad 
no hay perfecta unanimidad en la determinación de estas cualidades des¬ 
concertantes. Sin embargo, todos están de acuerdo en reconocer que los 
dos pasajes sobre el Bautista (v. 6-8,15) parecen haber sido añadidos pos- 


16. M. J. Lagrange, Vers le Logos de saint Jean, RB, 1923, p. 161-184 y 321-371. — Art. Logos 
(colectivo) del SDB* v (1952), col. 425-497. 

17. Cf. R. Schnackenburg, Logos-Hymnus und johanneischer Prolog , BZ, 1957, p. 69-109. 
S. de Ausejo, ¿Es un himno a Cristo el prólogo de San Juan? en «Estudios Bíblicos», 1956, p. 223- 
277 ; 381-427. En sentido contrario: Strathmann, Barrett, Lightfoot (en sus comentarios). 
M. Pohlenz, Der Prolog des Johannesevangeliums , ZNW, 1949, p. 98-101. E. Ruckstuhl, Die 
literarische Einheit des Johannesevangeliums, 1951, p. 57-97. A. Feuillet, Vunité de composition et 
le caractére primitif du prologue du quatriéme évangile, que se publicará en el Mémorial R. Bloch. 


566 



Problemas literarios del cuarto evangelio 


teriormente. Reconozcamos que hay aquí una dificultad que debe tenerse 
presente. 

De todos modos, el prólogo, tomado en conjunto, está ligado con el 
resto del evangelio; indica los temas fundamentales (vida, luz, tinieblas, 
verdad, testimonio, gloria divina, mundo...), que se reasumirán y des¬ 
arrollarán a continuación. Cristo ha aportado al mundo la luz, la revela¬ 
ción definitiva, y todo lo que se dice de su actividad creadora sirve sólo 
para subrayar la excelencia de esta revelación, venida del Autor mismo 
del universo. Sin embargo, el Logos encamado fue mal acogido por la 
generalidad de los judíos. Pero a todos los que consienten en creer en Él, 
les confiere la filiación divina. 

Uno de los puntos más discutidos es el del punto preciso en que entra 
en escena el Verbo encarnado; muchos autores estiman que esto sucede 
en el versículo 14: anteriormente se habría descrito la presencia del Verbo 
creador en el mundo, luego su venida en el seno del pueblo judío por la 
ley y por los profetas. Sin desconocer el valor de los argumentos que mi¬ 
litan en favor de esta opinión, nosotros creemos más bien con Loisy que 
«una Sola idea llena el prólogo: el Verbo por el que Dios hizo el mundo 
es el Hijo de Dios, Jesucristo, que nos trajo la luz y la vida, la verdad y la 
gracia» 18 . 


Parte primera: la manifestación preparatoria de Cristo, Verbo en¬ 
carnado, EN EL TRANSCURSO DE SU VIDA PÚBLICA (1,19-12,30). 

Sección primera: Jesús se revela como fundador de una nueva economía 
superior a la antigua: las primeras manifestaciones de la fe (1,19-4,42). 

Siguiendo a gran número de exegetas, se pueden considerar los cuatro 
primeros capítulos del evangelio de Juan como dotados del carácter de 
una inauguración. En efecto, introducen la revelación que Jesús hace de su 
misión y, a través de ella, de su persona. Los cinco o seis episodios que 
se pueden distinguir en ellos, están destinados ante todo a mostrar en 
Jesús al Mesías, instaurador de la economía definitiva que debe sustituir 
a la religión judía. 

Las primeras escenas del evangelio (1,19-51) operan la transición del 
movimiento bautista a Jesús. Hacen ver en Jesús al Mesías (siervo de Yah- 
veh, rey de Israel, hijo del hombre) anunciado por los profetas, y en su 
bautismo la institución del bautismo cristiano en el Espíritu, que el Pre¬ 
cursor no ha hecho sino preparar. El relato de las bodas de Caná (2,13-22), 
cristológico ante todo, se refiere a la nueva alianza y sin duda también 
al vino de la cena (según otros, el vino simbolizaría el Espíritu, o también 
la nueva doctrina de Cristo). La expulsión de los vendedores del templo 
(2,13-22) hace pensar en el templo perfecto que será el cuerpo glorificado del 
Salvador. La conversación con Nicodemo (3,1-21) trata explícitamente 

18. A. Loisy, Le quatriéme Évangile , 1903, p. 159-160. 
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del nuevo nacimiento perteneciente al orden del Espíritu, mientras que un 
nuevo testimonio del Bautista (3,22-36) muestra en Cristo al esposo de la 
nueva alianza. Finalmente, en la conversación con la samaritana (4,1-42), 
la oposición entre el agua del pozo de Jacob y el agua dada por Jesús, 
sugiere la oposición entre el régimen de la ley mosaica, ya comparada a 
un pozo de agua viva en el Documento de Damasco (vi, 5; xix, 34; 
cf. Eclo 15,3; 24,23-27) y el régimen del Espíritu, que no es sino la eco¬ 
nomía cristiana, fuente de un nuevo culto en espíritu y en verdad. 

En estos primeros relatos se han señalado detalles precisos que 
revelan a un testigo ocular, pero también, al mismo tiempo, cierto esque¬ 
matismo y una disposición sistemática de los hechos, debidos a las pre¬ 
ocupaciones teológicas del autor. Siguiendo al padre Alio, el padre Bois- 
mard 19 cree poder discernir una repartición artificial en siete jornadas, 
de los acontecimientos mencionados entre 1,19 y 2,11: el evangelista ha¬ 
bría querido subrayar «el paralelismo teológico que existe entre la pri¬ 
mera creación del mundo en siete días, efectuada por el Verbo de Dios 
(cf. Jn 1,1-5) y la obra de la salud mesiánica considerada como una nueva 
creación en Cristo (cf. Jn 1,3.17)». Otros autores (H. Windisch, E. Loh- 
meyer, L. Schmid...) descubren una gradación erudita del mismo gé¬ 
nero en la conversación de Jesús con la samaritana. Tales investigaciones 
son legítimas, pero nunca se debe perder de vista su carácter de conjetura. 

El evangelista nota con la mayor diligencia las reacciones de los hom¬ 
bres frente a los acontecimientos. En el primer estadio del ministerio de 
Jesús, donde, por lo demás, los diálogos tienen un carácter francamente 
más individual que en los sucesivos, se registran casi siempre reacciones 
de fe, pero el autor se aplica a presentarnos diferentes tipos de creyentes, 
diferentes maneras de creer, tipos y maneras que se hallan en todas las 
épocas. 

Sección segunda: Jesús se afirma fuente de vida en unión con el Padre; la 

primera manifestación hostil de la incredulidad judía (4,43-5). 

El capítulo 5 marca un nuevo rumbo en el relato del cuarto evangelio: 
mientras anteriormente todos los acontecimientos tenían por fin subrayar 
el carácter mesiánico de Jesús, así como la superioridad de la economía 
cristiana sobre el régimen de la antigua alianza, de ahora en adelante entra 
más directamente en juego la dignidad propiamente divina de Jesús. Ade¬ 
más, el drama que hasta aquí estaba sólo latente, entra en su fase aguda: 
al espectáculo de la fe sucede el de la incredulidad; las pretensiones de 
Jesús, de poseer derechos y prerrogativas estrictamente divinas, susci¬ 
tan vivas discusiones y provocan una oposición cada vez más encar¬ 
nizada. 

Pero una vez que se concede esto en general, surgen diversos pro- 


19. Du Baptéme á Cana, p. 15. 
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blemas nada fáciles de resolver. En primer lugar el problema de la trans¬ 
posición de los capítulos 5 y 6. Esta hipótesis es muy tentadora 20 . Todo 
bien mirado, creemos que es preferible el orden actual: si se enlazaran los 
capítulos 5 y 7, Jesús al principio del capítulo 7 acabaría de subir a la ciu¬ 
dad santa, y entonces no se comprendería tan bien que sus «hermanos» 
le urjan que vaya allá para manifestarse (7,3). 

También cabe preguntarse si la curación del hijo del dignatario de Ca- 
farnaúm (4,43-54) se enlaza con el contexto antecedente o con el inmedia¬ 
tamente siguiente. A ejemplo de Dodd, nosotros lo enlazamos con el 
contexto subsiguiente: este milagro, así como el de la pLcina (5,1-15), 
que subrayan la eficiencia soberana de la palabra de Jesús, sirven para in¬ 
troducir el gran discurso que sigue (5,19-47), donde Jesús se declara en 
posesión del poder estrictamente divino de dar la vida a los hombres y 
de resucitarlos por su palabra. 

Una de las cosas que no dejan de sorprender al comentador del cuarto 
evangelio, es hallar tantos términos jurídicos en un escrito tan espiritual: 
juzgar, juicio, testimoniar, testimonio, acusar... El evangelio de Juan, 
pese a su misticismo, tiene, en efecto, cierto carácter jurídico, que no es 
sino una consecuencia de su conexión con la historia 21 : Jesús, al venir a 
este mundo, no sólo revela verdades divinas, sino que manifiesta también 
el fondo de las almas y las obliga a tomar partido. Cuando, como sucede 
aquí, y como sucederá también a todo lo largo de los capítulos 7-12, tiene 
que habérselas con adversarios que se levantan contra él, asistimos a una 
especie de anticipación del proceso que se entablará contra Jesús y le 
llevará a la muerte. Sin embargo, este proceso no es sólo del pasado: a lo 
largo de la historia se repite constantemente en el corazón de los hombres. 
Pero los v. 27-29 y 45 hacen prever una inversión total de la situación: 
un día Jesús, de acusado que era, se convertirá en juez del universo. Ese 
día Moisés mismo será el acusador de los judíos incrédulos; por lo demás, 
desde ahora ya interviene contra ellos cerca del Padre (cf. el presente de 
5,45¿J, lo que muestra que el desenlace último de la historia religiosa del 
mundo se va preparando a lo largo de la existencia terrena de Jesús. 


Sección tercera: Jesús se afirma como pan de vida; crisis de la fe en el seno 
de sus discípulos (cap. 6). 

Si el tema fundamental del capítulo 6 prolonga el del capítulo 5 (Cristo 
vivificador), sin embargo, los actores del drama han cambiado. No son 
ya judíos hostiles, sino verdaderos creyentes sinceramente adictos a la 
persona del Salvador. En Galilea, en medio de estos verdaderos creyentes, 
pero todavía bastante imperfectos, se produce la crisis muy grave ya pre- 


20. Admitida por Olivíeri, RB, 1926, p. 392; Laoranoe, RB, 1926, p. 396; Meinertz, BZ, 
1917, p. 228-249; Bernard, De Grandmaison, Prat, Joüon, Bratjn... 

21. En este aspecto jurídico, cf. Th. Preiss, La justification dans lapensée johannique, en: Hom- 
mage... K. Barth , Neuchatel-París 1946, p. 100-118. 
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parada, a lo que parece, por el final del capítulo 4 (cf. 4,44; 4,48 y 6,26), 
crisis que a fin de cuentas tiene como resultado disminuir considerable¬ 
mente el número de los discípulos. La revelación del misterio eucarístico 
repele a la mayor parte de ellos, de modo que al final del capítulo 6 apenas 
son los doce los que constituyen el pequeño resto, germen de la futura co¬ 
munidad cristiana, de la misma manera que en los sinópticos el Salvador 
anuncia en Cesárea de Filipos la fundación de su Iglesia sólo al grupo 
de los doce, del que Pedro se ha constituido en portavoz. Hay evidente 
correspondencia entre Jn 6,67-71 y Mt 16,13-20 y paralelos. 

La estructura del capítulo 6 es la misma que la del trozo precedente: 
primero dos milagros, luego un discurso que prolonga la significación de 
los prodigios. El relato de la multiplicación de los panes (1-15), cuyo al¬ 
cance eucarístico es innegable, sirve para preparar la parte principal del 
discurso sobre el pan de vida (v. 26-59). En cuanto a la marcha sobre las 
aguas (v. 16-21), que hace aparecer a Jesús sustraído, en cierto modo, a 
las leyes de la materia, está sin duda destinada a preparar el final del dis¬ 
curso (v. 60-71) en que Jesús responde a las dificultades de los que se 
niegan a aceptar su doctrina eucarística (Dodd). 

Tres interpretaciones principales se han propuesto del discurso sobre 
el pan de vida. Algunos autores antiguos pensaban en un sentido pura¬ 
mente espiritual: Jesús, pan de vida que se asimila por la fe (Clemente de 
Alejandría, Calvino, Jansenio de Gante, Cayetano). Gran número de exe- 
getas modernos, por el contrario, consideran el discurso como entera¬ 
mente eucarístico (Toledo, Durando, Loisy, Prat, Lebreton...). Diver¬ 
sos comentadores, entre ellos Lagrange, profesan una opinión media: la 
primera parte del discurso versa sobre la te; sólo se enfoca la eucaristía 
a partir del momento en que Jesús habla de comer su carne y de beber 
su sangre. También el padre Léon-Dufour opina que el discurso entero 
se refiere a la fe y a la eucaristía 22 . 

Con esta controversia doctrinal empalma otra de orden literario: 
¿se trata realmente de un discurso o de una síntesis de enseñanzas dadas 
en circunstancias diversas? Algunos autores consideran como añadidura 
tardía la parte propiamente eucarística: v. 516-58 (Odeberg, Jeremías, 
Schweitzer, Bultmann). Ven en estos versículos un duplicado del discurso 
precedente. Sin embargo, tales repeticiones son propias de la manera 
de Juan. 

El problema que se trata de resolver es complejo. Digamos breve¬ 
mente que Jn 6 nos da una síntesis eucarística, en la que no se puede negar 
el trabajo de explicitación teológica. Sin embargo, por otra parte, habrá 
que tener en cuenta la siguiente observación de V. Taylor 23 : sin explica¬ 
ción previa, la cena de los sinópticos hubiera sido ininteligible para los 
doce; en Jn 6 tenemos esta preparación indispensable, pero ampliamente 
influida por la práctica eucarística de la Iglesia. 

22. X. Léon-Dufour, Le mystere du Pain de Vie (Jean 6), RSR, 1958, p. 481-523. 

23. Jesús and His Sacrifice , Londres 1951, p. 243-244. 
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Sección cuarta: Jesús se proclama cada vez más solemnemente la luz y al 

vida del mundo; hostilidad creciente de los judíos y su resultado supre¬ 
mo: la decisión del sanedrín de dar muerte a Jesús (7-12). 

Es difícil poner en duda la unidad fundamental de los capítulos 7-12 24 ; 
el teatro de la acción es en todos los casos el mismo: Jerusalén o sus alre¬ 
dedores; los temas tratados son siempre sustancialmente los mismos y 
sería artificial querer distinguir entre tal parte consagrada al tema de la 
luz y tal otra consagrada al tema de la vida. En 8,12, Jesús se afirma como 
la luz del mundo, pero la luz que así aporta es la de la vida (lumen vitae), 
y en 7,38 se había presentado como fuente de agua viva. El mismo víncu¬ 
lo indisoluble existe entre luz y vida en los capítulos 9 y 10, así como 
en los capítulos 11 y 12. El epílogo del final del capítulo 12, que es al mismo 
tiempo la conclusión del primer libro del evangelio, une por última vez 
estos dos temas (12,46.50). 

Tampoco es más hacedero hallar una buena división si se atiende, 
no a la revelación que hace Jesús de su persona, sino a las reacciones de 
los oyentes o de los espectadores, dado que éstas son radicalmente hosti¬ 
les. Desde luego, no se trata de los doce o de algunos otros discípulos que 
permanecen fieles, pero éstos sólo desempeñan un papel secundario. El 
evangelista, que hará beneficiar a los doce de largos coloquios especiales 
con Jesús en el discurso después de la cena, se interesa ahora ante todo 
por la lucha de Jesús con los jerarcas judíos de Jerusalén. Continuamente 
recurre como un estribillo la mención de su encarnizada hostilidad: 
7,19ss.25.30.44; 8,20.37.40.59; 10,31.39; 11,8.16.53. 

Sin embargo, existe cierta progresión en el interior de este conjunto. 
Hay progresión en la revelación, en cuanto que Jesús se afirma cada vez 
más solemnemente como luz y vida del mundo, siendo la resurrección de 
Lázaro el punto culminante de estas revelaciones: después de devolver 
la vista a un ciego de nacimiento, Jesús resucita a un muerto que lleva ya 
tres días sepultado y precisamente en esta ocasión hace la declaración más 
extraordinaria de todas: «Yo soy la resurrección y la vida. Quien cree en 
mí, aunque hubiese muerto, vivirá» (11,25). Es igualmente indiscutible 
que desde los principios los judíos hostiles trataban de dar muerte a Jesús 
y, con todo, primeramente se muestran vacilantes, vacilaciones que no 
deja de notar el evangelista (7,13.49.50ss; 10,19-21.24...), hasta el mo¬ 
mento en que la resurrección de Lázaro arranque al sanedrín la decisión 
irrevocable. He aquí la paradoja: cuanto más se afirma Jesús como luz 
y vida del mundo, tanto más tratan los judíos de quitarle la vida; pero al 
cometer el crimen colaboran los judíos a la realización de los designios di¬ 
vinos, pues gracias a su muerte, fecunda como la del grano de trigo de¬ 
positado en tierra, Jesús vendrá a ser la vida del mundo. 


24. Cf. H. Van den Bussche, La structure de Jean 1-12, en L’Évangile de Jeart, «Eludes et 
Problémes», p. 51-110. 
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El evangelista, conforme a su manera habitual, en los capítulos 7-12 
une los discursos de Jesús con los acontecimientos concretos, a los que 
sirven de comentarios. Tenemos así tres explanaciones que señalan otras 
tantas etapas en el desarrollo del drama. 

Primera explanación (cap. 7-8). Dodd ha caracterizado en términos 
muy felices su marcha y su sentido. La subida de Jesús a Jcrusalén, aunque 
secreta, tiene importancia decisiva a los ojos del evangelista - , precisamente 
entonces se explica Jesús ampliamente y de manera definitiva con las auto¬ 
ridades judías de Jerusalén. Un día éstas entregarán a la muerte a su Sal¬ 
vador; no se podrá decir que lo han hecho por ignorancia y por no haber 
sido debidamente instruidos y advertidos. Así se ve todo el alcance que 
tienen las declaraciones contenidas en estos capítulos sobre la persona y 
la misión de Jesús. 

Segunda explanación (cap. 9-10) 25 : el ciego de nacimiento y la alego¬ 
ría del buen pastor. Hay oposición manifiesta entre las autoridades judías 
de Jerusalén, estos ciegos espirituales que excluyen de la sinagoga al agra¬ 
ciado con el milagro, y Jesús, buen pastor, que da la luz y la vida a los que 
creen en él. 

Tercera explanación (cap. 11-12): la resurrección de Lázaro, la unción 
de Betania y el triunfo de los Ramos. Estos acontecimientos, por la manera 
como se cuentan y por los discursos que les siguen, son considerados por 
el autor como símbolos de la muerte redentora de Cristo, de su próxima 
desaparición y de su triunfo final. Las últimas palabras de Jesús (12,44-50), 
si no han de transponerse, pueden explicarse en este lugar por el deseo del 
evangelista de recapitular las declaraciones anteriores del Salvador sobre 
su persona y quizá, sobre todo, de terminar con la perspectiva del juicio 
final (cf. v. 47-48). 


Parte segunda: la manifestación suprema de Cristo durante su 
vida dolorosa y gloriosa (cap. 13-21). 

Sección primera: las revelaciones íntimas hechas a los discípulos y su 
robustecimiento en la fe (cap. 13-17). 

El cap. 13 señala un cambio importante en el desarrollo de la existen¬ 
cia de Jesús, tal como la concibe el autor del cuarto evangelio: anterior¬ 
mente se esperaba constantemente la hora fijada por el Padre para la 
glorificación de su Hijo y el remate de la obra vivificadora de Jesús; ahora 
ha llegado esa hora. 

Una vez que el sanedrín ha tomado la decisión irrevocable de quitar 
la vida a Jesús, esperaríamos leer en seguida los relatos de la pasión y 
de la resurrección. Nada de eso. Juan ha hecho preceder a estos grandes 
acontecimientos largas instrucciones dadas por Jesús a sus discípulos. 


25. Cf. A. Feuillet, La composition httéraire de Jn. t 9-12, en Melanges bibliques rédigés en 
Vhonneur de A. Robert *, París 1957, p. 478-493. 
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Aquí se trata de una síntesis. También en los sinópticos se benefician los 
discípulos de revelaciones especiales, pero éstas están desparramadas a 
todo lo largo del relato. Los capítulos 13-17 de san Juan son, pues, hasta 
cierto punto resultado de una sistematización. 

Los discursos propiamente dichos van precedidos de la escena del 
lavatorio de los pies, que ha dado lugar a múltiples explicaciones: sencillo 
ejemplo de humildad y caridad; rito de purificación en el que algunos ven 
un verdadero bautismo; símbolo del bautismo o también de la eucaristía. 
La explicación más plausible del lavatorio de los pies es la que lo consi¬ 
dera no como un ejemplo cualquiera de humildad dado a los discípulos, 
sino como un anuncio simbólico de las grandes humillaciones redentoras 
de la pasión 26 . 

Los discursos que siguen a la cena forman una unidad literaria que 
se destaca netamente del resto del evangelio. Pero cuando se quiere ana¬ 
lizarlos se tropieza con las mayores dificultades. He aquí las principales. 
En 14,31, Jesús da la orden de partir después de haber declarado que ya 
no conversará más con sus discípulos. Si viniese en seguida el relato de la 
pasión, todo sería coherente. Pero antes nos encontramos con los grandes 
discursos que llenan los capítulos 15-17. Otra dificultad: esta segunda 
serie de discursos reanuda repetidas veces los temas de la primera: en par¬ 
ticular, el capítulo 16 no es en gran parte más que una repetición de las 
ideas del capítulo 14. Si alguna vez la hay, aquí tienen los partidarios 
de la transposición ocasión de recurrir a esta solución, pero para ello no 
cuentan con el menor apoyo en la tradición manuscrita o en el testimonio 
de los padres. Más sencillo es suponer que el evangelio no se compuso de 
una sola vez y que en particular los capítulos 15 y 16 son complementos 
aportados a una primera redacción. 

Algunos exegetas piensan en un verdadero procedimiento literario 
por el que los mismos temas resultan tratados dos veces. Alio 27 , siguiendo 
a Heitmüller, sintetiza así los discursos después de la cena: a) el precepto 
del amor (13,34-35); b) Jesús consolará a los suyos, de su partida (14,13- 
31); c) la unión de Jesús y de los creyentes (15,1-11); a') comunión de amor 
de los discípulos entre sí (15,12-16,4); b') la consolación de los discípulos 
(16,5-33); c’) oración sacerdotal por la consumación de la unidad. Es 
interesante comparar con esta estructura las dos explanaciones paralelas 
de cada uno de los cuatro miembros (1,5-2,29 y 3,1-4,6) que el padre 
Braun 28 descubre en la primera epístola de san Juan. 

Aun no aceptando este análisis de Alio, se reconocerá, sin dificultad, 
que las enseñanzas después de la cena se reducen a tres temas fundamen¬ 
tales: la agape, la consolación, la unión. 1) La agape. A la vida y a la luz, 
nociones clave de los doce primeros capítulos, suceden ahora las palabras 
amor (agape) y amar (agapán). Estas palabras se hallan sólo 6 veces en 


26. Cf. F. M. Braun, Le Iavemertí des pieds et la réponse de Jésus á Pierre t RB, 1935, p. 22-23. 

27. E. B. Allo, L’Apocalypse, EB, p. ccxix. 

28. F. M. Braun, Les Épitres de saint Jean, BJ, 1953. 
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los capítulos 1-12, y 31 veces en los capítulos 13-17. Aquí se impone una 
comparación con la doctrina de los sinópticos sobre el mismo asunto: 
indiscutiblemente, Juan aporta un profundizamiento considerable a la 
noción cristiana de agape, dándole raíces metafísicas, en cuanto que 
la caridad entre los hombres se funda en su participación de la vida en 
Jesús; sin embargo, nada prueba que haya aquí transformación radical 
de los datos de la tradición. 2) La consolación. La consolación prometida 
es triple: Jesús volverá; enviará el Paráclito; durante el tiempo de la se¬ 
paración, los discípulos serán objeto de una solicitud especial por parte 
del Padre. Aquí también se plantea, y con más insistencia, el problema 
de las relaciones con los sinópticos. No cabe duda de que san Juan ex¬ 
presa en un lenguaje parcialmente nuevo las esperanzas escatológicas de 
los cristianos: cf. promesas del Paráclito y Me 13,11 par.; 16,21 y Me 13,8ó; 
14,20 (16,25) y Me 13,32... Esto no es motivo para sostener que las ha 
transformado sustancialmente. 3) La unión: unión de Jesús y de los cre¬ 
yentes en la alegoría de la vida; unión de los discípulos entre sí en la lla¬ 
mada oración sacerdotal, en que Jesús, sumo sacerdote de la nueva alianza, 
pide la «santificación» de los suyos (cf. Heb 2,11; 10,10; 13,12). Este 
tema no permite la misma comparación con los sinópticos, donde sólo 
se indica muy implícitamente. 

Sección segunda: la pasión (cap. 18-19). 

El relato joánico de la pasión, aun concordando en lo esencial con el 
de los sinópticos, lleva, sin embargo, el sello del genio joánico. Par¬ 
tiendo de los mismos hechos esenciales logra Juan una exposición tan 
impresionante como la de los sinópticos, pero al mismo tiempo muy 
diferente. 

En los sinópticos, el relato de la pasión tiene como natural punto 
culminante la muerte de Jesús rodeada de las circunstancias más sorpren¬ 
dentes (la tierra se cubre de tinieblas desde la hora de sexta hasta la de 
nona; el velo del templo se rasga; los espectadores quedan sobrecogidos 
de terror; en Mateo, los muertos resucitan). La narración joánica está 
orientada francamente hacia la idea de la fundación de la Iglesia y de la 
entrada en acción de los sacramentos figurados por el agua (el bautismo) 
y la sangre (la eucaristía), que brotan del costado abierto del Salvador 
(19,31-37). Sin duda hay que reconocer también un significado eclesioló- 
gico a la repartición de las vestiduras, en que la túnica inconsútil y no 
rasgada, de Jesús, figura la unidad de la Iglesia (19,23-24; cf. IRe 11,29- 
31); y todavía en la escena de adiós del Salvador crucificado (19,25-27), 
la intimidad establecida por él entre su madre y el discípulo amado, que 
simbolizan las relaciones de caridad que deben existir entre la Iglesia y 
sus hijos. Finalmente, hay que mencionar la majestad regia de Cristo 
doliente: la palabra basileus se halla 12 veces, frente a 4 en Mateo y 6 en 
Marcos. No sólo la pasión es voluntaria, sino que viene a ser una epifa- 
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nía de Cristo rey; triunfo aparente de las tinieblas y de la incredulidad, 
pero que en realidad es su derrota 29 . 


Sección tercera: la resurrección (cap. 20-21). 

La resurrección, segunda fase del retorno de Jesús cerca de su Padre 
(20,17), aporta a los discípulos el Espíritu Santo, la paz y el gozo, prome¬ 
tidos en el discurso después de la cena (20,19-23). La resurrección funda 
definitivamente la fe cristiana (cf. 20,28); de ahí la insistencia en todo 
lo que puede garantizar su historicidad: el descubrimiento del sepulcro 
vacío, la realidad del cuerpo del Resucitado que se deja ver y tocar por 
los que habrán de ser los testigos oficiales de su vuelta a la vida. Además, 
la idea de la Iglesia, aun más que en la pasión, está ligada indisolublemente 
con la resurrección: sólo cuando Jesús haya partido, los simples creyentes, 
que no tienen necesidad de contacto sensible con el Maestro, podrán 
entrar profundamente en relación con él por la fe y los sacramentos 
(cf. 20,17, la respuesta a María Magdalena: «No me toques»); colación a 
los apóstoles, del poder de perdonar (20,19-23) y a Pedro, del primado 
(21,15-17). El relato simbólico de la pesca milagrosa (21,1-14) deja entrever 
las conquistas apostólicas de la Iglesia de Cristo, perspectiva con que se 
cierran también los evangelios sinópticos. Se ve que en este sentido el capí¬ 
tulo 21 aparece como un complemento casi indispensable del capítulo 20, 
aun cuando se haya añadido posteriormente (cf. infra). 

§ IV. Problemas de estructura literaria. 

1. La unidad de composición. 

Tanto por su lenguaje como por su doctrina, el cuarto evangelio da 
una profunda sensación de unidad. Y sin embargo, cuando se pasa a es¬ 
tudiar el texto de cerca, se tropieza con frecuencia con defectos de compo¬ 
sición, con repeticiones, lagunas, incoherencias aparentes o transposiciones 
textuales, transiciones bruscas, cosas todas de que no ha sido posible dar 
una idea suficiente con el análisis que acabamos de hacer. 

Para explicar estos fenómenos, diversos exegetas, siguiendo a Schwartz 
y a Welhausen, se han entregado a un verdadero trabajo de disección lite¬ 
raria a fin de identificar diferentes fuentes. Como en el caso del Pentateuco, 
se ha recurrido, ora a meros complementos de un escrito fundamental, 
ora a una compilación de documentos. Pero este método dista mucho de 
haberse granjeado aquí la aprobación de todos los críticos: muchos, aun 
entre los más avanzados, se muestran reservados 2 ». E. Schweitzer, tras 
profundo examen filológico, que le ha permitido establecer la existencia 


29. J. Blank, Die Verhandlung vor Pilatus im Lichte johanneischer Theologie , BZ, 1959, p. 60ss. 

30. Cf. M. J. Lagrange, Oü en est la dissection littéraire du Quatriéme Évangile, Rfí 1924, 
p. 321-42. 
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de cierto número de características joánicas, que están desparramadas por 
todo el evangelio 31 , cree poder inferir, contra F. Spitta, H.H. Wendt y 
E. Hirsch, la unidad literaria de la obra. Caso que el autor hubiera utili¬ 
zado documentos, la redacción final los unificó de tal manera, que nos 
es imposible restituirlos. 

Muy distinta es la cuestión acerca de si el autor dio la última mano a 
su libro o si, por el contrario, éste fue enriquecido posteriormente con 
cierto número de adiciones. Generalmente se reconoce que la perícopa de 
la mujer adúltera (7,53-8,11) es una adición de este género: falta en la ma¬ 
yoría de los manuscritos griegos antiguos, así como en la mayor parte 
de las versiones antiguas; los escritores griegos la ignoran hasta el siglo xt. 
Enreaüdad, este episodio está desprovisto de características joánicas; 
por su lenguaje y su estilo recuerda más bien a los sinópticos y, sobre todo, 
a Lucas. Esto no tiene nada que ver con su canonicidad y con su carácter 
inspirado, pero su pertenencia primitiva al evangelio de Juan no se puede 
sostener, pese a los argumentos aducidos en este sentido por H. Sahlin 32 . 
Sin duda fue insertado por razón de las palabras de Jesús en 8,15: «Yo no 
juzgo a nadie.» Algunos testigos lo colocan en otro lugar: al final del evan¬ 
gelio de Juan; después de Jn 7,36 ó 44; después de Me 12,17; después 
de Le 21,38. 

Más difícil es pronunciarse respecto a la autenticidad del versículo 
relativo al ángel de la piscina (5,4). Ya el final del v. 3 «esperando la agita¬ 
ción del agua», ausente de cierto número de manuscritos excelentes y de 
varias versiones, podría ponerse en cuarentena; sin embargo, generalmente 
se conserva por parecer exigirlo la inteligencia del v. 7. No se puede decir 
lo mismo del v. 4, que atribuye al ángel la agitación del agua; considerado 
todavía como auténtico por algunos raros exegetas modernos (Cullmann, 
Mollat), es rechazado por la mayoría de los críticos, y con razón, según 
parece: efectivamente, falta en los mejores manuscritos griegos 33 y en las 
versiones antiguas. San Agustín no lo conocía, puesto que escribe: súbito 
videbatur aqua túrbala, et a quo turbabatur non videbatur. Este testimonio 
es precioso: indica cómo pudo nacer esta glosa popular, si realmente se 
trata de glosa: para explicar la agitación del agua se atribuyó a una causa 
sobrenatural. 

Los pareceres están divididos respecto al origen del capítulo 21. Di¬ 
versos hechos inducen a considerarlo como una adición de algún discí¬ 
pulo del evangelista: 20,30-31 parece ser la conclusión del evangelio; la 
expresión «los hijos de Zebedeo» de 21,2, no se halla en ningún otro lugar 
y parece incluso haber sido evitada por el evangelista 34 . Pero otros exegetas 
subrayan que, prescindiendo de esta expresión, el capítulo tiene color 


31. Cf. supra, p. 561s. 

32. Zur Typologie des Johannesevangeliums, Upsala-Leipzig 1950, p. 30-11. 

33. Sobre el Pap. Bodmer II, cf. infra, p. 666. 

34. Cf. M. E. Boismard, Le chapitre xxi de saint Jean: Essai de critique littéraire , RB, 1947, 
p. 473-501. En sentido contrario, E. Ruckstuhl Die literarische Einheit des Johannesevangeliums , 
p. 133-149. 
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joánico: las particularidades estilísticas que se han señalado en él, no son 
a sus ojos decisivas contra su atribución al evangelista; lo creen de la 
misma mano que el resto del libro. Algunos llegan incluso hasta a discutir 
el carácter de apéndice de este capítulo (cf., por ejemplo, E. Hoskyns): en 
realidad, la primera epístola de san Juan ofrece en 5,13 una conclusión 
muy emparentada con Jn 20,31, lo cual no impidió al autor de la carta 
añadir todavía una larga explanación (5,14-21). Dejaremos esta cuestión 
pendiente. Por lo menos, hay que conceder que el versículo final del evan¬ 
gelio (21,25), y sin duda también el que le precede, provienen de un grupo 
de discípulos 35 . 

2. El problema de las transposiciones. 

Al decir de diversos exegetas, no sólo el cuarto evangelio habría reci¬ 
bido posteriormente complementos, sino que incluso se habría invertido 
el orden primitivo del texto, que se ha tratado de restituir 36 . Una de las 
transposiciones más frecuentemente propuestas y ya mencionada en el 
anáfisis, es la que consiste en hacer pasar el capítulo 6 antes del capitulo 5. 
J.H. Bemard preconiza todavía las transposiciones siguientes: une 7,15-24 
a 5,47; en el cap. 3 inserta los v. 31-36 entre los versículos 21 y 22; en el 
cap. 10 piensa que los v. 19-29 iban primitivamente antes de los v. 1-18; 
en el cap. 12 cree que los últimos v. (44-50) tenían primitivamente su puesto 
después del v. 36 a, de modo que los v. 366-43 venían después del v. 50; 
finalmente, la disposición del discurso después de la cena la transforma 
de la manera siguiente: 13,1-30; 15; 16; 13,31-38; 14; 17. Mencionemos 
todavía la hipótesis de J.G. Gourbillon 37 , que sitúa 3,14-21 entre 12,31 
y 12,32, así como los desplazamientos propuestos por B.W, Bacon 38 : 
transposición de los capítulos 5 y 6,14 y 15; traslado de 7,15-24 al final del 
capítulo 5; refundición de la disposición del capítulo 10. 

El comentario de R. Bultmann recurre a la vez a la distinción de las 
fuentes y a las dislocaciones textuales. El maestro de Marburgo supone 
que el cuarto evangelio, compuesto a partir de fuentes diversas — colec¬ 
ción de discursos de revelación (Offenbarungsreden), colección de signos 
(St —Quelle), relatos aislados, como el de la pasión—llegó a manos 
del redactor final en un estado de completo desorden. Este redactor hizo 
primero algunas adiciones al texto, inspirándose ya en los sinópticos, ya 
en las concepciones de la Iglesia de su tiempo; pero una de sus preocupa¬ 
ciones fue tratar de restablecer el orden primitivo del evangelista. Como 
este trabajo de restauración quedó sin terminar, a los exegetas modernos 
corresponde el continuarlo. Consiguientemente, son muy numerosos los 
desplazamientos textuales operados por Bultmann. 

35. Cf. L. Vagan a y, La finóle du quatriéme évangile , RB, 1935, p. 512-536. 

36. Cf. N. Uricchio, La teoría delle trasposizioni nel Vangelio di S. Giovanni, Bi, 1950, p. 128-163. 

37. La paraboie du serpent d’airain et la lacunedu chap. 3 del'Évangile selon salnt Jean, en «Vivre 
et Penser», n (RB, 1942), p. 213-226. 

38. The Gospel of tke Hellenists, Nueva York 1932. 
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Con todo, el autor que parece haber ido más lejos por este camino, 
es el exegeta católico F.R. Hoare 39 , cuyo sistema muy lógico, excesiva¬ 
mente lógico, es de lo más a propósito para curar a los exegetas obsesio¬ 
nados por la tentación de los desplazamientos textuales. Por una parte, 
dice Hoare, es evidente que el actual evangelio de san Juan está en desorden. 
Por otra parte, sin embargo, ni los manuscritos ni las antiguas versiones 
nos ofrecen un orden diferente del que tenemos en la actualidad. Esto 
quiere decir que las dislocaciones son anteriores a la publicación de la 
obra. Cuando el secretario de que se servía el evangelista quiso volver a 
poner en orden las hojas del manuscrito, revueltas como consecuencia 
de un accidente, es de suponer que no tuvo ya la posibilidad de consultar 
a Juan y que hubo de trabajar por su propia cuenta; de ahí que sólo lle¬ 
vara a cabo imperfectamente su tarea. Los exegetas modernos deben em¬ 
prenderla otra vez determinando la unidad de medida por página, ya que 
todo trozo desplazado debe corresponder a esta unidad de medida o a un 
múltiplo de esta unidad. Las inversiones textuales operadas por Hoare 
partiendo de tales datos han de ser necesariamente arbitrarias: mientras 
no se halle una página del original del cuarto evangelio, que ni siquiera 
se sabe si era un rollo o un códice, será imposible establecer la unidad de 
medida de las páginas. 

Incluso los exegetas que, como Bemard y Bultmann, se muestran menos 
sistemáticos y recurren ante todo a argumentos de crítica interna, distan 
mucho de imponer la convicción. En favor de una u otra transposición 
se invocan razones de orden geográfico: así, como ya lo hemos visto, 
con el fin de obtener una mejor coherencia geográfica, se inserta el capí¬ 
tulo 6 entre 4 y 5. Pero, hasta sin llegar a decir con S trac han 49 que Juan 
no concede la menor importancia a los itinerarios de Jesús, hay por lo 
menos que reconocer que los itinerarios ocupan un lugar relativamente 
secundario en el pensamiento de un evangelista que es ante todo un teó¬ 
logo. Se hacen valer todavía, y sobre todo, tropiezos en el pensamiento, 
interrupciones en las exposiciones. Pero, responde Strachan, Juan tiene 
costumbre de interrumpir así el hilo de su pensamiento. Y, efectivamente, 
son tan frecuentes los casos de este género, que uno se ve casi tentado a 
considerarlos como un procedimiento. Esta misma solución es sugerida 
también por la comparación con la primera epístola de Juan, que tiene 
todas las probabilidades de provenir de la misma mano que el cuarto 
evangelio y da lugar a observaciones análogas. 

Desde luego, hay que admitir la posibilidad de accidentes sobrevenidos 
al texto de Juan, como a cualquier otro texto de la Escritura; pero en 
semejante terreno, cuando no se cuenta con el apoyo de los manuscritos 
ni de las versiones, conviene proceder con la mayor prudencia. Es también 
muy posible que el evangelista, habiendo primero predicado su evangelio 
y habiéndolo compuesto por fragmentos que habría reunido después, no 

39. F. R. Hoare, Original Order and Chapters oj St. Johrís Gospel *, Londres 1944. 

40. The Fouríh Gospel , its Sigmficance and Environment, Londres 1947, p. 81. 
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pudiera dar la última mano a su libro para hacer desaparecer de él los 
tropiezos. Pero en este caso no nos toca a nosotros ponemos en su lugar 
para acabar su trabajo. De hecho, los comentaristas más recientes (Hos- 
kyns, Mollat, Dodd, Barrett) juzgan más prudente abstenerse de toda 
recomposición. 

Un acontecimiento importante acaba de mostrar que en tal terreno el 
partido más razonable es, en efecto, el de la máxima prudencia. V. Martin 
ha publicado el papiro Bodmer II (P 66 ), atribuible a los comienzos del 
siglo m4i. Su texto, con lagunas en 6,11-35 y, sobre todo, después de 14,15, 
adolece de la notable omisión de los dos episodios de la mujer adúltera 
y del ángel de la piscina de Bezatha, lo que confirma la exclusión que antes 
hemos fallado contra estos dos pasajes en nombre de la crítica interna 
y extema. Pero, por otra parte, las numerosas variantes que se observan 
son de menor importancia y no modifican la fisonomía general del cuarto 
evangelio a que estamos acostumbrados; el papiro Bodmer II no apoya 
ninguna de las transposiciones propuestas por los críticos. Añadamos que, 
con la masa de los manuscritos griegos, contra ciertas versiones y ciertos 
padres, mantiene en 1,14 éysvv:í)07)aav (en lugar de sysw/¡07)) 42 y en 1,41 
7tpwTOv (en lugar de 7rpo>í). 

Este documento es ciertamente menos antiguo que los papiros Eger- 
ton 2 y Rylands 457, de los que hablaremos más adelante. Los expertos 
estiman, sin embargo, que se puede datar en los alrededores del año 200; 
es decir, que es, con mucho, anterior al Sinaiticus (hacia 350), durante 
largo tiempo el texto griego más antiguo que poseíamos de la Sagrada 
Escritura. 


41. Papyrus Bodmer 11 , Évangile de Jean , chap. 1-14 , publicado por V. Martin, «Bíbl. Bodme- 
riana» V, Coligny-Ginebra 1956 . Papyrus Bodmer u, Supplément (Ev. de Jean, chap. 14-21), Coligny- 
Ginebra 1958. Cf. a este propósito V. Martin, Un nouveau codex de papyrus du iv« Évangile , ETL, 
1956, p. 547-548; G. Maldfeld, NTS, 1 (1956-57), p. 79-81; E. Vogt, Bi, 1957, p. 108-109; F. M. 
Braun, «Revue Thomiste», 1957, p. 79-84; K. Aland, NTS, 3 (1957), p. 261-286; W. A. Words- 
worth, NT, 1 (1957), p. 1-7; M. E. Boismard, RB, 1957, p. 363-398. 

42. La lección ¿y*vv#)07j, que no se encuentra en ninguno de los manuscritos griegos en nuestra 
posesión, es adoptada, sin embargo, por algunos exegetas modernos. Aunque se le dé la preferencia, 
hay que reconocer que es dudosa. 
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EL AUTOR DEL CUARTO EVANGELIO 


Tiene importancia la cuestión acerca de quién fue el autor del cuarto 
evangelio: de ello depende, en parte, el valor del testimonio que aporta. 
Sólo a mediados del siglo xix comenzó a ponerse seriamente en tela de 
juicio la autenticidad joánica de la obra. Hasta puede decirse que, entre 
los exegetas independientes y numerosos protestantes (dejando a un lado 
a conservadores como Zahn y Westcott), el negarla ha venido a ser casi 
lo más corriente. Sin embargo, en estos últimos tiempos, independiente¬ 
mente de los exegetas católicos, que en general se mantienen heles a la 
tesis tradicional, se ha registrado cierta vuelta a posiciones próximas a 
esta tesis (F. Büchsel; W. Oehler; W. Michaelis). Ph.H. Menoud concluye 
su encuesta afirmando que hasta ahora no se ha producido nada decisivo 
contra ella 1 . 

Hay diversas maneras de afirmar el origen apostólico del cuarto evan¬ 
gelio. Se puede sostener que Juan lo escribió enteramente de su mano 
o que, por el contrario, se sirvió de un secretario. Se puede pensar que 
sólo la sustancia del escrito proviene del apóstol; el evangelio habría 
sido luego redondeado, completado, refundido, en forma más o menos 
considerable, por sus discípulos; por el contrario, se puede afirmar que 
saüó poco más o menos tal como lo conocemos de manos del hijo de 
Zebedeo. Aquí discutiremos el problema de la autenticidad sin entrar en 
estas distinciones, pero el examen de la estructura literaria de la obra no 
fuerza a inferir su carácter compuesto, aunque sufriera retoques secunda¬ 
rios, como tiende a probarlo, por ejemplo, la inserción de la perícopa de 
la mujer adúltera. 

Conviene comenzar por el estudio de la tradición. Muchos críticos 
aparentan darle poco valor y pasan inmediatamente a los testimonios 
intrínsecos. Este argumento de tradición, aunque no basta por sí solo, es, 
sin embargo, capital; tiene además la ventaja de la objetividad: en un 
problema de este género, lo que importa en primer lugar no es la impresión 
que un libro hace en nuestro espíritu, sino mucho más lo que la más alta 
antigüedad pensó de su autor. Como lo ha escrito recientemente el exegeta 
inglés, H.P.V. Nunn 2 , si no supiéramos por la crítica externa que fue uno 


1. UÉvangile de Jean d’aprés les recherches réceníes, p. 75-77. 

2. The Autorship of the Fourth Cospel, Oxford 1952, p. 3-4. 
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mismo el autor que escribió Hamlet y el Sueño de una noche de verano, la 
crítica interna podría inducimos a dudar de ello e incluso a negarlo. 

§ I. El testimonio de la tradición. 

1. Uso Y DIFUSIÓN MUY ANTIGUOS DEL CUARTO EVANGELIO. 

Ante todo, un hecho se impone a la atención; el cuarto evangelio fue 
utilizado muy temprano y es mucho más antiguo de lo que han creído 
ciertos críticos. Baur pensaba que había visto la luz en la segunda mitad 
del siglo n. Luego se reconoció que se debía admitir una fecha sensible¬ 
mente más alta y se pensó en los principios del siglo n. Hoy día los crí¬ 
ticos se ven obligados a remontar todavía más en el curso del tiempo. Se 
reconoce la influencia del cuarto evangelio en san Justino (hacia 150) y en 
el Pastor de Hermas (hacia 140-145). Bastante discutido es el significado 
de los numerosos y precisos contactos de las cartas de Ignacio de Antio- 
quía (hacia 110) con el cuarto evangelio (cf., por ejemplo, Philad. 7,1 y 
Jn 3,8; 8,14; Philad. 9,1 y Jn 10,7; 9; 14,6; Rom 7,3 y Jn 6,27.33.54... etc...). 
Pero ¿es razonable preferir, como se ha hecho, un medio teológico común 
a la dependencia literaria y teológica de Ignacio para con el cuarto evan¬ 
gelio 3 ? Mucho más dudosa parece ser la dependencia de Clemente de 
Roma (hacia 95-98) 4 . En cambio, la de la Odas de Salomón 5 6 , obra de un 
cristiano de la primera mitad del siglo n, es casi cierta. Compárese en 
particular Od 10,5 y Jn 11,52; Od 18,6 y Jn 1,5; Od 30,1-2 y Jn 4,10; 
7,38s; Od 41,11-15 y Jn 1,1.4-5; 6,33.37. 

El dato más importante es el descubrimiento en Egipto, del papiro 
Egerton 26 y el estudio del papiro Rylands 457 7 ; con esto se demuestra 
o por lo menos se sugiere que a principios del siglo n el cuarto evangelio 
era ya conocido en Egipto, lo que induce a situar su composición antes 
de fines del siglo i, dado que, sea cual fuere el lugar donde se escribió, hizo 
falta algún tiempo para que se propagase por Egipto. 

Desde luego, estos hechos no permiten todavía zanjar la cuestión del 
autor. Pero el uso que ya en esta época se hacía del cuarto evangelio es 
un indicio precioso de la autoridad que se le reconocía. La primitiva iglesia 
estaba muy en guardia contra las doctrinas nuevas; ni el evangelio de 
Pedro ni el de los doce apóstoles gozaron de verdadero crédito, no obs¬ 
tante su pretensión de hacerse pasar por escritos apostólicos. Por mucho 
que el cuarto evangelio tratase de presentarse como obra de un apóstol, 


3. Cf. en este sentido la obra reciente de C. Maurer, Ignatius von Antiochten und das Johannes - 
evangelium, Zurich 1949. 

4. Esta dependencia parece probable a Boismard, Clément de Rome et l'Évangile de lean, 
RB, 1948, p. 376-387. 

5. Cf. J. Labourt y P. Batiffol, Les Odes de Salomón, trad. francesa e introducción histórica, 
París 1911; R. Hakris y A. Mingana, The Odes and Psalms of Salomón , Manchester 1920. 

6. Cf. H. I. Bell y T. C. Skeat, The New Gospel Fragments, Manchester 1935, así como La- 
grange, Deux nouveaux textes relatifs á l'Évangile , RB, 1935, p. 327-343. 

7. Cf. C. H. Roberts, An Unpublished Fragment of the Fourth Gospel in íhe John Rylands Li¬ 
brar y, Manchester 1935 (cf. reseña del padre Benoit, RB, 1936, p. 269-272). 


581 



El cuarto evangelio 


si no se hubiera tenido la convicción de que era en realidad así, jamás se 
lo hubiera aceptado, siendo tan distinto de los sinópticos, que se leían 
en todas partes. De hecho la adhesión fue inmediata. 


2. El TESTIMONIO DE IRENEO. 

El testimonio explícito más importante, pero también el más discu¬ 
tido, es el de san Ireneo, obispo de Lyón. En su Adversus Haereses, es¬ 
crito hacia 180 ó poco después, Ireneo, después de una noticia dedicada 
a cada uno de los sinópticos, declara (m, 1,1) a propósito del cuarto evan¬ 
gelio que fue compuesto por Juan, el discípulo del Señor, «el que se reposó 
en su costado», durante su estancia en Éfeso. El mismo testimonio en m, 
11,7 y 9; m, 16,5; in, 22,2; v, 18,2. Lo que confiere gran peso a esta afir¬ 
mación del obispo de Lyón es la circunstancia de que en su infancia co¬ 
noció a Policarpo, obispo de Esmima, que había sido discípulo del apóstol 
(Ad. Haer. m, 3,4). En una carta a su amigo de la infancia, Florino 8 , san 
Ireneo atestigua haber conocido íntimamente a Policarpo y que éste, en 
sus instrucciones, gustaba de recordar sus antiguas relaciones con Juan 
y con los que habían visto al Señor. Según el contexto, este Juan había 
sido testigo de la vida del Verbo. De esta manera se designa al autor del 
evangelio del Verbo, pero éste es al mismo tiempo un apóstol: ¿se com¬ 
prendería la insistencia de Policarpo en recordar sus relaciones con un Juan 
cualquiera, discípulo del Señor en sentido lato? En estas condiciones, 
cuando Ireneo afirma que el apóstol Juan compuso el cuarto evangelio 
en Éfeso, su testimonio merece la mayor consideración. 


3. Otros testimonios. 

La estancia y muerte en Éfeso del apóstol Juan, elementos importantes 
en la discusión de la autenticidad joánica del cuarto evangelio, están 
igualmente atestiguados por otros autores, en especial por Polícrates de 


8. Ireneo había conocido a Florino en casa de Policarpo. Como Florino está a punto de romper 
con la Iglesia para pasar a la gnosis, el obispo de Lyón le recuerda las enseñanzas de su común maes¬ 
tro: «Florino, estas opiniones, hablando con moderación, no son de una doctrina sana; estas opi¬ 
niones no están de acuerdo con (las de) la Iglesia y a los que están persuadidos de ellas los inducen 
a la mayor impiedad; estas opiniones, ni los mismos herejes, que están fuera de la iglesia, osaron 
jamás ponerlas al descubierto; estas opiniones no te las han transmitido los presbíteros que fueron 
antes que nosotros y que vivieron con los apóstoles. En efecto, yo te vi, cuando todavía era niño, 
en Asia inferior, junto a Policarpo; brillabas en la corte imperial y te esforzabas por tener buena 
reputación cerca de él, pues me acuerdo mejor de las cosas de entonces que de los acontecimien¬ 
tos recientes. En efecto, los conocimientos adquiridos en la infancia crecen con el alma y se unen 
a ella, hasta tal punto que puedo todavía indicar el sitio donde se sentaba para hablar el bien¬ 
aventurado Policarpo, cómo entraba y salía, su forma de vida, su aspecto físico, las conversa¬ 
ciones que tenía ante la muchedumbre, cómo refería sus relaciones con Juan y con los otros que 
habían visto al Señor, cómo mencionaba sus palabras y las cosas que les había oído decir acerca 
del Señor, acerca de sus milagros, de su enseñanza; cómo Policarpo, habiendo recibido todo esto 
de testigos oculares de la vida del Verbo, lo refería conforme a las Escrituras. Yo también, por la 
misericordia de Dios que ha venido sobre mí, escuché entonces con diligencia estas cosas y las 
anoté, no en el papel, sino en mi corazón; y siempre, por la gracia de Dios, las he rumiado con fi¬ 
delidad y puedo atestar con fidelidad delante de Dios que si este bienaventurado y apostólico pres¬ 
bítero hubiera oído algo semejante (a lo que tú dices, Florino), hubiera dado gritos y se hubiera 
tapado los oídos» (Eusebio, HE v, 20,4-7). 
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Éfeso y por Clemente de Alejandría. Hacia 190 ó 195, Poli orates, obispo 
de Éfeso, escribió al papa Víctor para defender el derecho de los obis¬ 
pos de Asia a conservar su costumbre de celebrar la pascua en día fijo, el 14 
de nisán: es éste, decía, un uso tradicional en su iglesia y tiene en su apoyo 
a grandes lumbreras de Asia, particularmente el apóstol Juan. Y Polícrates 
recuerda con orgullo la presencia en Éfeso de la tumba de Juan, que se 
reposó en el costado del Señor (HE v, 24,2) 9 . Es preciso insistir en el al¬ 
cance de este testimonio: si la Iglesia romana, que combatía la práctica 
cuartodecimana, hubiera podido deshacer estos argumentos, no hubiera 
dejado de hacerlo; suponiendo que la estancia de Juan en Éfeso fuera una 
leyenda, habría tenido origen poco tiempo antes y no hubiera costado 
ningún trabajo desenmascararla. 

Clemente de Alejandría (t hacia 211-216), gran erudito y el más anti¬ 
guo personaje de la iglesia de Egipto, cuyas obras hayan llegado hasta 
nosotros, refiere por su parte que, después de la muerte de Domiciano, 
Juan volvió de la isla de Patmos a Éfeso (HE m, 23,6). En sus Hypotyposeis 
o Bosquejos (HE vi, 14,5-7) presenta el orden de composición de los evan¬ 
gelios refiriéndose a una tradición recibida de los antiguos presbíteros: 
Juan compuso su evangelio el último de todos; este evangelio se llama «es¬ 
piritual» para distinguirlo de los otros, que «expusieron las cosas corpo¬ 
rales». 

Muy pronto se hizo que a los evangelios precedieran prólogos anó¬ 
nimos. No nos detendremos en los prólogos llamados monarquianos (sin 
duda de fines del siglo iv), llamados así por Corssen 10 , porque parecen 
depender de una doctrina que insiste excesivamente en la unidad del Padre 
y del Hijo con detrimento de su distinción; en ellos se supone a los evan¬ 
gelios clasificados en este orden: Mateo, Juan, Lucas, Marcos. Pero ¿qué 
confianza se les puede otorgar? Más interesantes que éstos, aunque tam¬ 
bién se ha discutido su valor, son los antiguos prólogos latinos antimarcio- 
nitas (siglo m), traducciones de prólogos griegos de fines del siglo n 11 ; 
éstos atestan (prólogo de Lucas) que el apóstol Juan escribió el Apoca¬ 
lipsis en la isla de Patmos, luego el evangelio en Asia. El prólogo de Juan 
afirma además que «según el relato hecho por Papías, el discípulo familiar 
de Juan, en sus cinco libros exegéticos, este evangelio fue predicado vi¬ 
viendo todavía él por Juan en persona y entregado por el mismo a las 
iglesias de Asia». Así pues, según este texto, ya en 135 Papías habría mi¬ 
rado al apóstol Juan como autor del cuarto evangelio. Pero entonces 
¿cómo se explica que no lo señalara Eusebio? Las noticias que se leen 

9. «Nosotros celebramos escrupulosamente el día, sin añadir ni quitar nada. En efecto, en 
Asia reposan grandes Astros, que resucitarán el día de la Parusla del Señor, cuando venga de los 
cielos con gloria y busque a todos los santos: a Felipe, uno de los doce apóstoles, que reposa en 
Hierápolis con sus dos hijas que envejecieron en la virginidad, y a su otra hija que vivió en el Espí¬ 
ritu Santo, que reposa en Éfeso: y también a Juan, que se recostó sobre el costado del Señor, que 
fue sacerdote y llevó la lámina de oro (cf. Éx 28,32s.; 36,38s.; se pregunta uno de dónde viene esta 
comparación de Juan con el sumo sacerdote judío), mártir y didáscalo, que reposa en Éfeso.» 

10. Monarchianische Prologe zu den vier Evangelien , Leipzig 1896. 

11. Cf. dom de Bruyne, Les plus anciens prologues latins des Evangiles. «Revue Bénédictine». 
1928, p. 193-214; cf. también RB, 1929, p. 115-121. 
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en el canon de Muratori son parcialmente legendarias, pues sitúa la 
composición del cuarto evangelio en una época en que todavía viven los 
doce; pero, por lo que respecta a la autenticidad joánica de la obra, no 
hace sino confirmar la creencia común. 

En resumidas cuentas, no todo es claro, ni mucho menos, en lo que 
se llama el testimonio de la tradición; no obstante, observamos que en 
la segunda mitad del siglo u el cuarto evangelio era considerado gene¬ 
ralmente como obra del apóstol Juan y utilizado al igual que los sinóp¬ 
ticos. Se designaba a Éfeso como lugar de su composición. 


§ n. La oposición a la creencia tradicional. 

1. LOS ANTIMONTANISTAS, CAYO Y LOS ÁLOGOS. 

A fines del siglo n, el cuarto evangelio fue rechazado por algunos 
novadores juntamente con el Apocalipsis. El hecho es consignado por 
Ireneo (Adv. Haer. m, 11,9). Habla de gentes que «no admiten esta forma 
del evangelio que es según Juan», pues quieren suprimir el don del Espí¬ 
ritu Santo y precisamente el cuarto evangelio contiene las grandes pro¬ 
mesas concernientes a la venida del Paráclito. Hay todas las razones 
para creer que estos adversarios del cuarto evangelio no identificados 
por Ireneo, eran antimontanistas: la herejía de Montano insistía en el 
nuevo don del Espíritu y en la inminencia de la parusía; ciertos cristianos, 
probablemente occidentales, vinieron por reacción a repudiar los libros 
sagrados (el evangelio de Juan y el Apocalipsis) que servían de apoyo 
a la herejía. 

Por Eusebio (HE m, 28,1-2) e Hipólito nos enteramos de que en tiem¬ 
po del papa Ceferino (198-217), un sacerdote romano por nombre Cayo, 
rechazaba estos mismos libros que osaba atribuir a Cerinto; reprochaba al 
cuarto evangelio estar en desacuerdo con los sinópticos. En fin, san Epi- 
fanio (Panarion xu, 35,1) enumera entre los herejes a los alogoi, así lla¬ 
mados porque recusaban el evangelio del Logos. Seguramente hay que 
buscar a estos álogos en los medios romanos; contra ellos, muy probable¬ 
mente, el canon de Muratori toma la defensa del cuarto evangelio. Y 
hasta es posible que el sacerdote Cayo fuera uno de estos álogos a que se 
refiere san Epifanio, o que más bien fuera el único álogo. 

La oposición hecha en la antigüedad al cuarto evangelio se reduce, 
como hemos visto, a muy poca cosa. Y hasta es significativa la atribución 
extravagante del cuarto evangelio a Cerinto; sin duda se explica porque 
este hereje pasaba por haber sido adversario de Juan en Éfeso; además 
permitía conservar el tiempo y el lugar de composición de los escritos 
joánicos. Ni siquiera parece que se tuvo la idea de poner en tela de juicio 
la estancia del discípulo amado en la provincia de Asia. 
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2. Las objeciones de la crítica moderna. 

De todo lo dicho puede concluirse que hasta mediados del siglo xix 
se reconoció generalmente el origen apostólico del cuarto evangelio. En 
1820 aparecía en Leipzig un libro que por primera vez atacaba de frente 
en nombre de la crítica la tesis tradicional: Probabilia de Evangelii et Epis- 
tolarum loannis apostoli índole et origine eruditorum iudiciis modeste sub- 
jecit Carolus Theophylus Bretschneider . El autor se declaró convencido 
por la refutación que se hizo de su obra, pero había indicado ya las difi¬ 
cultades que desde entonces se han reproducido constantemente. 

Precisamente por razón de éstas a partir de aquel tiempo la mayoría 
de los críticos rehúsan al apóstol Juan la paternidad del evangelio, así 
como de las epístolas que se le atribuyen. Asignan como autor del cuarto 
evangelio o bien otro Juan, Juan el Presbítero, de Éfeso, o bien algún des¬ 
conocido. Los argumentos aducidos son sobre todo de orden interno: cris- 
tología muy desarrollada, que no puede provenir de un testigo ocular 
de la vida de Jesús; desacuerdo con los sinópticos. Pero al mismo tiempo 
se procura restringir el alcance de la afirmación tradicional o incluso de 
quitarle todo el valor. 


La falta de sentido crítico de Ireneo y el problema de los dos Juanes. 

Por lo pronto, se dice, Ireneo debió de equivocarse a propósito de 
Policarpo cuando habla de sus relaciones con el apóstol Juan. En efecto, 
ni la carta que poseemos de Policarpo ni el relato de su martirio indican 
que el obispo de Esmima hubiese estado en relaciones con san Juan. 
Fuera de Pablo, cuya autoridad se invoca con frecuencia, la epístola de 
Policarpo a los Filipenses no menciona más que a «los otros apóstoles» 
sin más puntualización. Además es un hecho que Ireneo carece a veces 
de sentido crítico: por ejemplo, a propósito del reino de los justos en la 
tierra después de la resurrección, refiere dichos verdaderamente pasmo¬ 
sos de presbíteros anónimos, que parece considerar como testimonios 
serios (Adv. Haer. v, 36,23-24). 

Lo que sobre todo hace creer que el obispo de Lyón se equivocó, es 
el hecho de haber cometido ciertamente otro error del mismo género 
a propósito de Papías: ¿no llegó, en efecto, a figurarse, en el texto mismo 
que acabamos de citar, que también Papías había sido oyente del apóstol 
Juan? 

Ahora bien, este punto es impugnado categóricamente por Eusebio 
(HE m, 29,16), que hace notar cómo el obispo de Hierápolis, en el pró¬ 
logo de sus cinco libros, menciona dos veces el nombre de Juan; de donde 
concluye que Papías habría conocido a dos Juanes residentes en Éfeso 
en los alrededores del año 100: Juan el Apóstol y Juan el Presbítero, y 
sólo de este último habría sido oyente. Numerosos críticos modernos es- 
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timan que este mismo Juan el Presbítero sería el que conoció también Poli- 
carpo; algunos piensan además que a él hay que atribuir el cuarto evan¬ 
gelio 12 . 

¿Qué se debe pensar de esta posición? Es falso que los escritos de Po- 
licarpo carezcan de contacto con Juan: la carta a los Filipenses cita una 
vez las dos primeras epístolas de Juan (7,1 = fusión de lJn 4,2-3 y 2Jn 7), 
y esta cita expresa uno de los temas mayores del cuarto evangelio. Desde 
luego, Ireneo carece a veces de sentido crítico. Se trata en particular de 
todo un grupo de textos en que hace pasar por datos tradicionales inter¬ 
pretaciones barrocas de la Escritura; como éstas se atribuyen a presbí¬ 
teros anónimos que se parecen a los que Papías parece haber consultado, 
no falta razón para creer que de Papías mismo tomó Ireneo estas extra¬ 
vagancias. Pero la credulidad del obispo de Lyón respecto a una obra 
escrita no autoriza a poner en cuarentena su testimonio cuando se limita 
a mencionar sus propios recuerdos de la infancia, que es lo que hace 
en todo lo que nos refiere sobre Policarpo. 

¿Qué pensar acerca de la existencia de Juan el Presbítero? Diversos 
autores antiguos y modernos (entre éstos: Zahn, Gutjahr, Sickenberger, 
Michaelis, Meinertz, Schnackenburg...) discuten la interpretación dada 
por Eusebio al texto de Papías. Hoy día, sin embargo, crece el número de 
los que la creen exacta, aun cuando fuera propuesta con la segunda in¬ 
tención de negar el origen apostólico del Apocalipsis. Aun cuando hu¬ 
biera que admitir la existencia de Juan el Presbítero, como lo sostiene 
Eusebio, no por eso hay razón para negar las relaciones de Policarpo con 
el apóstol Juan. Se objeta que Ireneo se equivocó ciertamente al hacer 
de Papías un oyente del apóstol san Juan; así debe equivocarse también 
al afirmar lo mismo de Policarpo. La asimilación de los dos casos no es 
legítima. En cuanto a Papías, Ireneo se apoya únicamente en los dichos 
del obispo de Hierápolis, que interpreta torcidamente, mientras que acerca 
de Policarpo apela sencillamente a sus propios recuerdos y a los de Flo- 
rino. En una palabra, parece razonable concluir que los informes dados 
por Ireneo sobre la composición del cuarto evangelio remontan en lo 
esencial a un hombre que había conocido a san Juan. 


12. He aquí lo esencial de este importante texto: «Papías, en el prefacio de sus libros, no se 
presenta nunca como alguien que había sido oyente o espectador de los santos apóstoles, pero re¬ 
fiere que lo que concierne a la fe lo recibió de quienes los habían conocido. He aquí sus mismas 
palabras: ...Si venía a algún sitio alguien que había estado en compañía de los presbíteros, me in¬ 
formaba yo de las palabras de los presbíteros: de lo que habían dicho Andrés, o Pedro, o Felipe, 
o Tomás, o Santiago, o Juan o Mateo, o algún otro de los discípulos del Señor; y de lo que dicen 
Aristión y el presbítero Juan, discípulo del Señor. Yo no creía que las cosas que provienen de los 
libros fueran tan útiles como lo que viene de una palabra viva y duradera. Aquí conviene notar 
que Papías cuenta dos veces el nombre de Juan: señala al primero de los dos juntamente con Pedro 
y Santiago y Mateo y los otros apóstoles, e indica claramente al evangelista; en cuanto al otro Juan, 
después de haber interrumpido su enumeración, lo coloca con otros íuera del número de los após¬ 
toles: lo hace preceder de Aristión y lo designa claramente como un presbítero. Así, con estas mismas 
palabras, se muestra la verdad de la opinión según la cual hubo en Asia dos hombres de este nom¬ 
bre, así como hay en Éfeso dos tumbas que se dicen todavía ahora ser las de Juan. Es necesario 
prestar atención a esto, pues es verosímil que este segundo Juan es el que, si no se quiere que sea 
el primero, contempló la revelación transmitida con el nombre de Juan.» 
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El argumento del silencio. 

Contra la estancia de Juan en Éfeso, dato no indispensable, pero sí 
de gran peso para la solución del problema que nos ocupa, se hace valer 
con frecuencia el argumento del silencio: por razón del silencio de cierto 
número de documentos que deberían informarnos sobre este punto, se 
cree que hay razón para pensar que Juan no fue nunca a Éfeso. Sobre 
todo merece señalarse el caso de Ignacio de Antioquía: en su carta a los 
Efesios, ni una sola vez pronuncia el nombre de Juan. Silencio sorpren¬ 
dente; contrasta con la mención que el obispo de Antioquía no deja de 
hacer de las relaciones de Pablo con los efesios (Ad Eph. 12,2). Sin embargo, 
hay que guardarse bien de exagerar el alcance de este silencio: Ignacio, 
que va hacia Roma para morir allí mártir, recuerda el viaje que hizo san 
Pablo a la ciudad eterna para sufrir allí la misma suerte; obsesionado por 
el destino a la vez trágico y glorioso que le aguarda, ¿tenía las mismas 
razones para evocar el recuerdo del apóstol san Juan, si éste se había 
extinguido plácidamente en Éfeso algunos años antes y a una edad muy 
avanzada? 

Hablando en términos generales, el argumento del silencio debe mane¬ 
jarse con la mayor precaución; habría que demostrar que el autor hu¬ 
biera debido informamos sobre el punto en litigio; ahora bien, tal prueba 
sigue siendo todavía difícil de suministrar. 

La cuestión del martirio de Juan. 

Queda todavía la objeción que se toma del martirio de Juan. Según 
ciertos exegetas, Juan habría sido martirizado en Palestina, ya en 43-44 
bajo Herodes Agripa i al mismo tiempo que su hermano Santiago, o, 
como dicen otros autores, más tarde, entre 64 y 70, puesto que los Hechos 
(12,2) sólo mencionan la muerte violenta de Santiago el Mayor. De todos 
modos, este hecho del martirio, si llegara a probarse, excluiría la compo¬ 
sición del cuarto evangelio por el apóstol Juan. No todos los motivos in¬ 
vocados tienen la misma fuerza. 

No se puede deducir nada de la predicación hecha por Cristo a los 
hijos de Zebedeo (Me 10,35-40 par.), pues las palabras de Cristo no im¬ 
plican necesariamente que éstos habían de morir mártires. Y aun cuando 
fuera así, ¿sería legítimo concluir que en tiempos de la redacción de Mar¬ 
cos hubiera tenido ya lugar la muerte violenta de los dos hermanos? En 
realidad la presente profecía no tiene los caracteres de una profecía ex 
eventu. Y si fuera tan clara, ¿como habría podido nacer la tradición efe- 
sina? 

Son bastante difíciles de apreciar las indicaciones suministradas por 
Felipe de Side y Jorge Hamártolo. De la Historia Cristiana de Felipe de 
Side, publicada hacia 430, sólo poseemos algunos fragmentos; en ella 
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se lee un testimonio de Papías, relativo al martirio de Juan y de su her¬ 
mano. El mismo dato se halla en uno de los manuscritos (Coislinianus) 
de la Crónica de Jorge Hamártolo, monje bizantino del siglo ix. Buen 
número de partidarios de la tesis tradicional sostienen que no se pueden 
tomar en serio estos testimonios. De unos treinta manuscritos que po¬ 
seemos de la Crónica de Jorge Hamártolo, sólo uno refiere los dichos de 
Papías concernientes al martirio de Juan. Por lo demás, presenta un texto 
poco coherente, puesto que a continuación se alega la autoridad de Euse- 
bio que afirma que Juan fijó su residencia en Asia y murió en Éfeso. Este 
manuscrito depende sin duda de Felipe de Side, historiador de mediocre 
reputación al decir de Sócrates (vrn, 27) y cuya obra sólo nos es conocida 
por fragmentos. Así, ni Ireneo ni Eusebio, que leyeron enteramente los 
escritos de Papías, descubrieron en ellos lo que refiere Felipe de Side. 
¿Y cómo Eusebio, que cuenta el martirio de Policarpo, de Santiago de 
Jerusalén, de Simeón, sucesor de Santiago, hubiera podido pasar en si¬ 
lencio el del apóstol Juan, si lo hubiera leído en Papías? Entre la auto¬ 
ridad de Felipe de Side, por una parte, y la de Ireneo y de Eusebio, por 
otra, no hay la menor razón para vacilar. A pesar de lo sensato de estas 
observaciones, parece, sin embargo, más prudente mantener la posibi¬ 
lidad de una noticia auténtica de Papías relativa al martirio de Juan. Pero 
tal noticia no podría prevalecer contra el peso de la tradición, sobre todo 
si se tiene en cuenta la poca autoridad de Papías, hombre de cortos al¬ 
cances, al decir de Eusebio, y que no vaciló en hacerse eco de los narra¬ 
dores más llenos de fantasía. 

Más digno de consideración es el testimonio de los calendarios ecle¬ 
siásticos. Un martirologio siríaco de 411 consigna en fecha de 27 de di¬ 
ciembre: «Juan y Santiago, apóstoles, en Jerusalén», lo cual parece im¬ 
plicar que ambos murieron allí mártires. Sin embargo, el martirologio de 
Cartago reza en la misma fecha: «San Juan Bautista y Santiago Apóstol, 
muerto por Herodes.» La comparación de los dos textos muestra que en 
uno de ellos se ha cambiado el nombre asociado al de Santiago. Según 
Lagrange, el nombre que se cambió fue el de Juan Bautista, sustituido por 
el del apóstol con el fin de reunir a los dos hermanos. La razón no con¬ 
vence. Como en el martirologio de Cartago se menciona ya a san Juan 
Bautista el 24 de junio, su conmemoración el 27 de diciembre debe de ser 
un error. Así pues, es probable que se uniera al apóstol Juan y a su her¬ 
mano Santiago en una misma fiesta, pero este hecho se puede muy bien 
explicar por el lazo de familia que existe entre los dos, sin obligarnos a 
recurrir a la hipótesis de un martirio de Juan que ignoran Ireneo y la an¬ 
tigua tradición eclesiástica. Bemard, que sostiene la atribución del cuarto 
evangelio y de las epístolas joánicas a Juan el Presbítero, no por ello es 
favorable a la hipótesis del martirio del apóstol Juan y estima que aun 
cuando se celebrara juntos a los dos hijos de Zebedeo, no se puede sacar 
de ahí ninguna conclusión, dado que la palabra «martirio» se usaba en¬ 
tonces en un sentido muy amplio. 
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Notemos, sin embargo, para terminar, que aun cuando se admitiera el 
martirio de Juan — a condición de que se le asignara una fecha bastante 
baja; más aún, incluso cuando se llegase a probar que Juan no residió 
nunca en Éfeso, no por eso quedaría destruido todo vínculo del cuarto 
evangelio con el apóstol. Es necesario continuar el estudio de estos pro¬ 
blemas con toda objetividad. Lo que en todo estado de cosas habrá que 
mantener, es una dependencia cierta del cuarto evangelio respecto al 
apóstol Juan. 


§ ni. Los testimonios intrínsecos. 

1. «El discípulo al que amaba Jesús». 

El cuarto evangelio, sin nombrar a su autor, se presenta, sin embargo, 
como obra del discípulo al que amaba Jesús (21,24; cf. 21,20). ¿Quién 
es ese discípulo? Diversas indicaciones convergentes del texto permiten 
inferir su identidad; el discípulo al que amaba Jesús está presente en la 
última cena, colocado muy cerca de Jesús (13,23). Cristo crucificado le 
da por madre su propia Madre (19,26). La mañana de pascua corre al 
sepulcro en compañía de Pedro (20,2s). Mientras está pescando con otros 
discípulos al borde del lago de Tiberíades, es el primero en reconocer a 
Cristo resucitado, que se les aparece en la orilla (21,7) y luego es objeto 
de una misteriosa profecía por parte de Jesús (21,20-23). En otros luga¬ 
res (1,40; 18,15ss) interviene igualmente un discípulo cuyo nombre, in¬ 
tencionadamente, a lo que parece, no se pronuncia. Aunque en estos 
últimos textos no se lee la fórmula «al que amaba Jesús», en todos ellos 
se trata seguramente del mismo discípulo. 

El discípulo al que amaba Jesús, presente en la última cena, en que, 
según los sinópticos, sólo tomaron parte los apóstoles, formaba, pues, 
parte de los doce. El título que se da y sus estrechas relaciones con Pedro 
(13,23ss; 20,2ss; 21,7), cuyo primado, por otra parte, reconoce (21,15ss), 
hacen creer que pertenecía al grupo de los tres apóstoles privilegiados, ín¬ 
timamente unidos entre sí, que mencionan repetidas veces los sinópticos 
(Me 5,37; 9,2; 14,33): Pedro y los dos hijos de Zebedeo. Según lo que aca¬ 
bamos de decir, no puede tratarse de san Pedro. Tampoco de Santiago, 
martirizado en 44 según los Hechos de los Apóstoles (12,2): no es posible 
hacer remontar a fecha tan remota el cuarto evangelio. Sólo queda Juan, 
el otro hijo de Zebedeo. Los Hechos subrayan su intimidad con Pedro, 
pero dejando siempre a éste la iniciativa y el primer rango (3,lss.ll; 4,13. 
19; 8,15-20). Ahora bien, esto es lo que en el cuarto evangelio caracteriza 
las relaciones de Pedro y del discípulo al que amaba Jesús. 

La misma identificación se recomienda también por el silencio, a lo 
que parece, intencionado que envuelve en el cuarto evangelio a los dos 
hermanos Santiago y Juan. Omisión verdaderamente sorprendente, dado 
que el cuarto evangelio menciona los nombres de los apóstoles mucho 
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más a menudo que los sinópticos. Así resulta del cuadro siguiente esta¬ 
blecido por J. Chapman (en el que se prescinde de los catálogos apostó¬ 
licos) 13 : 



Mateo 

Marcos 

Lucas 

Juan 

Pedro . 

. 26 

25 

29 

40 

Juan. 

. 2 

9 

6 


Santiago. 

. 2 

9 

4 


(Hijos de Zebedeo). 

. 3 



1 

Andrés. 

. 1 

3 


5 

Santiago el Menor. 

Tomás. 

. 1 

2 

1 

7 

Felipe. 

Mateo. 

. 1 



12 

Judas. 




1 

Judas Iscariote. 

. 4 

2 

3 

8 


40 

50 

43 

74 


Fácilmente se explica este silencio que en el cuarto evangelio rodea a 
la familia de Zebedeo, si el autor de la obra, que evita nombrarse a sí 
mismo, era miembro de esta familia. Algunos opinan, es cierto, que parece 
inverosímil que un pescador del lago de Tiberíades pudiera tener tra¬ 
tos con el sumo sacerdote (18,15ss), pero Zebedeo tenía mercenarios 
(cf. Me 1,20) y podía ser de buena familia. Por otra parte, tampoco es 
obligado admitir que el discípulo conocido del sumo sacerdote, a que 
alude el pasaje 18,15ss, haya sido uno de los doce. 


2. El testigo ocular. 

A este testimonio del autor sobre sí mismo añadiremos algunas ob¬ 
servaciones sobre su psicología 14 . El cuarto evangelio presenta curiosas 
antinomias. Por una parte revela un alma francamente contemplativa y 
que se interesa mucho más por la visión interior de las cosas y por su sig¬ 
nificado espiritual que por los acontecimientos exteriores. Y sin embargo, 
por otra parte, abunda en detalles precisos que no tienen ninguna razón 
para ser simbólicos: su marco cronológico y geográfico es, en general, 
mucho más preciso y satisfactorio que el de los sinópticos, y la arqueología 
ha dado diversas veces la razón a Juan 15 . Otra antinomia: el autor del 
cuarto evangelio se muestra muy independiente de los sinópticos y, cuando 
se presenta la ocasión, no teme dar la sensación de contradecirles. Y, 
sin embargo, a veces coincide con ellos en forma sorprendente, que no 

13. Ñames in the Fourth G os peí, JTS, 1929, p. 16. 

14. Cf. F. Torm, Die Psychologie des vierten Evangelisten, Augenzeuge oder nichtl ZNW, 1931, 
p. 124-144. 

15. Cf. M. J. Lagrange, Le réalisme historique de Vévangile selon saint Jean , RB, 1937, p. 321- 
341. El problema del Litóstrotos sigue pendiente de solución: cf. los dos artículos en sentido opuesto 
del padre Vincent y del padre Benoit, RB, 1952, p. 513-530, 531-550. 
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puede ser debida a cálculo: reacciones de Pedro frente a la perspectiva 
de las humillaciones de Jesús (13,8; cf. Me 8,32 par.); caracteres respec¬ 
tivos de Marta y de María (cap. 11; cf. Le 10,38-42)... La mejor ex¬ 
plicación de todos estos fenómenos es suponer un testigo ocular. 

Por lo demás, el autor del cuarto evangelio reivindica con mucha in¬ 
sistencia este privilegio (cf. 1,14: «Y vimos su gloria»; 15,27; 19,35), y 
todavía más netamente el autor de la primera epístola, que es ciertamente 
el mismo personaje: «Lo que hemos oído, lo que hemos visto con nues¬ 
tros ojos, lo que hemos tocado con las manos del Verbo de vida» (1,1). Es 
muy insuficiente no ver ahí con Windisch más que un plural asociativo 
respecto a los verdaderos testigos de la existencia terrena de Cristo, los 
apóstoles 16 . Loisy dice muy bien en sentido contrario 17 : «Es el “nosotros” 
apostólico..., por oposición al “vosotros” de los destinatarios..., y 
no se puede sostener que el “nosotros” pudiera comprender a todos los 
cristianos como testigos místicos de Cristo.» Loisy ve ficción y fraude en 
estas afirmaciones; en efecto, vista su solemnidad, apenas si es posible 
otra solución, a no ser que se opte sencillamente por darles crédito. 

3- El carácter semítico del evangelio y la hipótesis de un original 

ARAMEO. 

Tanto es así que el cuarto evangelio fue ciertamente escrito por un 
judío. Numerosos fenómenos estilísticos lo atestiguan: empleo frecuente 
de la parataxis, de la inclusión semítica, de las diversas formas de para¬ 
lelismo; reproducción de buen número de palabras hebreas o arameas, 
cuyo equivalente griego se da a continuación (1,38.41.42; 4,25; 5,2; 9,7; 
19,17; 20,16.24); plétora de semitismos: «Ven y ve», corriente en la lite¬ 
ratura rabínica (1,39.47; 4,29; 11,34): «ver» en sentido de «gozar, expe¬ 
rimentar» (3,3.36; 8,52); «responder y decir» en sentido de «tomar la 
palabra» (2,18; 5,17; 7,16.20); «entrar y salir» en sentido de «ir y venir» 
(10,9); «pasearse» en sentido de conducta moral (TcspiTraTsív: 8,12; 
11,9.10; 12,35); «mano» en sentido de poder (3,35; 10,28.39; 13,3); «po¬ 
ner en el corazón» en sentido de inspirar (13,2). .. 

El carácter semítico del cuarto evangelio es tan marcado que algunos 
exegetas han tomado nuestro texto griego actual por la traducción de un 
original arameo. Este problema, suscitado por primera vez por Wellhausen, 
ha sido reasumido y estudiado en su conjunto por Burney 1 » y Torrey 19 : 
uno y otro se pronuncian, Burney con cierta circunspección, Torrey con 
más firmeza, en favor de un original arameo del evangelio de Juan. 

Esta tesis no se apoya, como la del Mateo arameo, en una afirmación 
tradicional. Desde luego, ayudaría a comprender ciertos hechos, como, 


16. Die katholischen Briefe, Tubinga 1930, p. 108-109. 

17. Le quatriéme Évangile, Les Épitres dites de Jean , París 1921, p. 531-532. 

18. The Aramaic Origin of the Fourth Gospel , Oxford 1922. 

19. The Aramaic Origin of the Gospel of John, «Harvard Theological Review», 1923, p. 305-344; 
The Four Gospels, a New Translation , Londres 2 1947; cf. también JBL, 1942, p. 71-85. 
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por ejemplo, la diferencia que existe entre el griego en el conjunto correcto 
del evangelio, y el tan mediocre del Apocalipsis, si verdaderamente las dos 
obras tienen el mismo autor. Pero para admitir este sentimiento habría 
necesidad de argumentos sólidos, como, por ejemplo, la imposibilidad 
de dar razón de ciertos pasajes oscuros sino como imperfecciones de tra¬ 
ducción. Ahora bien, los argumentos invocados no son quizá decisivos. 
Siguiendo a J. Bonsirven 20 , se les puede oponer el hecho global de que el 
griego del cuarto evangelio, considerado en su conjunto, no da la sensa¬ 
ción de ser un griego de traducción, como lo prueba cierto número de 
términos que no tienen equivalente en arameo. 

Cierto que en algunos pasajes podría darse que el d‘ arameo (relativo 
indeclinable o conjunción: que, a fin de que...) hubiese sido mal tra¬ 
ducido. Por ejemplo, en 9,17, es tentadora la interpretación: «¿Qué dices 
del que te ha abierto los ojos?» Sin embargo, a partir del arameo no se 
impone esta lectura. Joüon interpreta: «¿Qué dices de él? ¿que te ha 
abierto los ojos?» El caso más interesante es, sin duda, á[xvó<; toü ©solí de 
1,29, donde se ha querido ver una mala traducción del arameo, en el que 
talya significa a la vez «cordero» y «servidor», puesto que el precursor 
piensa en el siervo de Yahveh. Pero precisamente en Is 53,7, el siervo de 
Yahveh es comparado con un cordero; además, el equivalente natural en 
arameo del hebreo 'ebed (siervo) no es talya, sino 'abda. 

Señalemos, no obstante, la manera matizada cómo el padre Boismard 21 
presenta este último argumento tratando de reconstituir la génesis del 
pensamiento joánico. Al hacerlo así parece haber hecho más verosímil 
la hipótesis de un original arameo. La cuestión sigue pendiente. «Si pa¬ 
rece todavía exagerado pensar que el cuarto evangelio fuera redactado 
íntegramente en la lengua hablada en Palestina y en Siria en tiempo de 
Jesús, sin embargo, algunas secciones podrían haberlo sido» 22 . 

Fuera del lenguaje y del estilo, tenemos otros indicios del carácter se¬ 
mítico del cuarto evangelio. En particular, el autor se muestra muy al 
corriente del medio judío en que vivió Jesús. Sin duda omite algunos da¬ 
tos. Así, a diferencia de los sinópticos, no menciona a escribas, saduceos, 
ancianos ni herodianos. Pero los rasgos que refiere y que a veces él solo 
refiere, son rigurosamente exactos: importancia de las fiestas, de la ley 
de Moisés y de las purificaciones rituales en la vida social y religiosa de 
los judíos; desprecio de los samaritanos por los judíos; desprecio por los 
doctores de la multitud ignorante de la ley; expectativa de un Mesías 
que ha de estar oculto antes de su aparición; numerosas fórmulas ra- 
bínicas: hay capítulos enteros que reflejan fielmente las discusiones entre 
doctores judíos (cap. 5, 7, 8 y 9). 


20. Les arameismes de saint Jeatt Vévangéliste?, Bi, 1949, p. 405-431. 

21. Du baptéme á Cana, p. 43-60. Impórtame de da critique textuelle pour établir Vorigine ara- 
méenne du quatriéme Évangile, en; V Évangile de Jean, Études et pr oblé mes, p. 41-57. 

22. F. M. Braun, Oü en est Vétude du quatriéme évangile?, ETL, 1956, p. 536. 
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4. Las relaciones con los documentos de Qumrán. 

El descubrimiento sensacional de los manuscritos del desierto de Judá 
proyecta nueva luz sobre la personalidad del autor del cuarto evangelio. 
Desde luego, también con las palabras de Jesús referidas por los sinópticos 
y con las epístolas paulinas ofrecen afinidades de orden literario o doctrinal 
estos documentos extraordinarios. Pero cuando se trata del cuarto evan¬ 
gelio y aún más en general del conjunto de los escritos joánicos, compren¬ 
didas las epístolas y el Apocalipsis, las semejanzas de este género son ma¬ 
yores que en cualquiera otra parte 23 . Los documentos que sobre todo nos 
interesan son el Manual de disciplina o Regla de la comunidad, el Comen¬ 
tario de Habacuc, los Himnos de acción de gracias, la Regla de la guerra. 
Hay que añadir también el Documento de Damasco, descubierto en 1897 
en la guentza de El Cairo y que está igualmente atestiguado en Qumrán 24 . 

Sobre todo en la Regla de la comunidad se observa una oposición 
muy fuerte entre la luz y las tinieblas (iu, 20-26; iv, 1-14; xi, 3-7...), los 
hijos de la luz y los hijos de las tinieblas (i, 9-10; n, 16-17; ni, 24-25... cf. 
Regla de la guerra: i, 1.3.9.11...), el príncipe de las luces y el ángel de las 
tinieblas (ni, 20-24), llamado también Belial en el Documento de Damasco 
(v, 17-19) y en la Regla de la guerra (i, 1.13...), los espíritus o las vías de 
luz y de tinieblas (m, 20-25). Se trata también de los espíritus de verdad 
y de iniquidad (m, 18-19; iv, 20-21). Estas diversas antítesis tienen pro¬ 
fundas conexiones con la Biblia, pero para explicarlas es legítimo suponer 
también, con K.G. Kuhn y A. Dupont-Sommer 25 , cierta influencia de la 
religión mazdeísta. En todo caso es claro que en toda la Escritura no se 
hallan con tanta frecuencia fuera del cuarto evangelio. En el Nuevo Tes¬ 
tamento la expresión «el Espíritu de verdad» es propio de Juan, que, por 
lo demás, subraya vigorosamente el antagonismo entre Cristo y el prín¬ 
cipe de este mundo. Todavía se deben señalar otros puntos de contacto: 
particularmente la insistencia en la vida de comunidad y en la caridad 
fraterna (i, 9; v, 24-25; vu, 2-9; 15-17...), así como la separación rigurosa 
entre los miembros de la comunidad y los hijos de las tinieblas, e incluso 
el odio a los impíos (i, 10; n, 16-17; v, 13-20; ix, 5-11; 20-21...). 

Por mucha que pueda ser la extensión de tales analogías, los temas 
no se hallan exactamente idénticos en los documentos de Qumrán y en 
los escritos joánicos. Éstos no exigen el odio a los hombres, sino sólo el 
odio al mundo y a sus concupiscencias; la agape que preconizan tiene sus 
raíces en el misterio redentor que alcanza a todos los hombres; la unidad 
de los cristianos, que exigen, se funda en la persona de Cristo. Pero no 


23. Cf. F. M. Braun, Varriére-fond judaique du quatriéme évangile et la Communauté 
de VAlliance, RB, 1955, p. 5-44. K. G. Kuhn, Die i n Palastina gejundenen hebraischen Texte und das 
Neue Testamenta ZTK, 1950, p. 192-211. W. Grossouw, The Dead Sea Scrolls and the New Testa - 
ment y en: «Studia Catholica», 1951, p. 289-299; 1952, p. 1-8. 

24. Cf. supra, p. 128ss. 

25. K. G. Kuhn, cf. nota 1. A. Dupont-Sommer, Nouveaux Aper pus sur les Manuscrits de la 
Mer Morte , París 1953, p. 157-172. 
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se puede negar que las analogías son profundas. No solamente hacen 
pensar que el autor del cuarto evangelio es un judío auténtico; si es cierto 
que Juan Bautista, aun sin formar parte de la comunidad de Qumrán, 
tuvo por lo menos relaciones con ella, entonces tenemos una nueva jus¬ 
tificación de la creencia en el origen joánico del cuarto evangelio: en 
efecto, sus contactos de fondo y de forma con los manuscritos del desierto 
de Judá se explican muy naturalmente si provienen de un discípulo del 
Bautista, como lo fue al principio el hijo de Zebedeo 26 . 


§ IV. Lugar y fecha de composición del evangelio. 

Llegados al término de este estudio sobre el autor del cuarto evangelio, 
confesemos sin ambages que diversos puntos necesitan volver a ser estu¬ 
diados en detalle, pues no es igualmente claro todo lo que la tradición 
nos dice sobre este difícil problema. De todos modos, en ninguna hipó¬ 
tesis será posible disociar el cuarto evangelio y el apóstol Juan. Además, 
este libro tan original y tan uno, que lleva manifiestamente el sello de un 
poderoso genio religioso, se armoniza mal con la hipótesis de múltiples 
vicisitudes y de redacciones sucesivas. En el caso de una redacción final 
por discípulos de Juan, hipótesis que no se debe excluir, habría que admitir 
que éstos «reprodujeron con la mayor fidelidad posible las conversa¬ 
ciones de su maestro» 22 . 

Al fin de su comentario del Diatessaron de Taciano, san Efrén afirma 
que el cuarto evangelio fue escrito en Antioquía: loannes scripsit illud 
graece Antiochiae, nam permansit in térra usque ad tempus Traiani 28 . En 
el mismo sentido, las Actas del martirio de san Ignacio de Antioquía 
(siglo iv o v) presentan a Ignacio como condiscípulo de Policarpo cerca 
de Juan (PG 5,984). Es claro que con esto no queda asegurado el origen 
antioqueno del cuarto evangelio. Pero en estas afirmaciones debe de haber 
por lo menos su parte de verdad. Fruto de lenta elaboración, el cuarto 
evangelio fue sin duda meditado y predicado largo tiempo antes de ser 
redactado, y ello primeramente en Siria y, más exactamente, en Antioquía. 
Así es como mejor se explican las afinidades que existen entre Lucas y 
Juan (cf. infra), como también la influencia que ejerció la tradición joánica 
en las cartas de Ignacio y en las Odas de Salomón (cf. supra). 

Como antes se ha visto, el sentimiento más habitual que tiene por 
principal garante a Ireneo, indica no Antioquía, sino Éfeso como lugar 


26. No falta quien ha sostenido que el autor del cuarto evangelio conocía mejor que los sinóp¬ 
ticos el verdadero carácter del movimiento bautista y que, en una palabra, el cristianismo joánico 
sería más arcaico que el cristianismo sinóptico: R. Gyllenberg, Die Anfange der johanneischen 
Tradition , en: Neutestamenthche Studien fur R. Bultmann y Berlín 1954, p. 144-147. Cf. RSR, 1956, 
p. 57. 

27. P. Benoit, RB, 1946, p. 582. Hacemos nuestra la posición matizada del P. Braun, aunque 
no es más que una hipótesis. En vida del Apóstol existieron unas redacciones parciales en arameo; 
después de su muerte, el evangelio fue redactado definitivamente por un discípulo, judío cultivado 
de la Diáspora. La fórmula «el discípulo que Jesús amaba» se comprende mucho mejor si consi¬ 
deramos que fue aplicado al hijo del Zebedeo por el último redactor de la obra. 

28. Traducción de F. C. Conybeare, ZNW, 1902, p. 193. 
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de composición del cuarto evangelio. Podría, sin embargo, darse que Ireneo 
hubiera sencillamente deducido la composición del evangelio en Éfeso, 
de la creencia de la permanencia de Juan en esta ciudad. Queda, pues, libre 
el camino para ulteriores investigaciones. 

Es tan difícil fijar la fecha como el lugar de la composición. En cuanto 
a la redacción final, no es posible remontarse más allá del año 80 ó in¬ 
cluso del 90. Si el evangelio fue escrito después del Apocalipsis, debemos 
detenemos en los alrededores del año 100. No parece que se pueda des¬ 
cender más que a la primera década del siglo segundo. 
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LAS CARACTERÍSTICAS DEL CUARTO EVANGELIO 


§ I. Los materiales y su disposición. 

1. Los MATERIALES. 

Se puede hacer la comparación entre el cuarto evangelio y los sinóp¬ 
ticos sucesivamente desde el punto de vista de los relatos, de las palabras 
de Jesús y del marco histórico, cronológico y geográfico. 


Los relatos. 

Poco numerosos son los relatos comunes a Juan y a los sinópticos: 
bautismo de Jesús (1,32-34), expulsión de los vendedores del templo (2,13- 
16), multiplicación de los panes (6,1-13), marcha sobre las aguas (6,16-21), 
unción de Betania (12,1-8), entrada en Jerusalén (12,12-19), anuncio de 
la traición de Judas y, naturalmente, los relatos de la pasión y de la resu¬ 
rrección. Aun en las narraciones que tiene en común con sus predecesores, 
el autor del cuarto evangelio conserva su manera propia: salta a la vista 
que no ha tomado ninguna perícopa de los sinópticos. Incluso se asigna 
a la purificación del templo y a la unción de Betania una fecha distinta 
de la de los sinópticos. 

Ciertos críticos suponen un número mayor de elementos comunes. 
Relacionan, por ejemplo, Jn 4,46-54 y Mt 8,5-13; Le 7,1-10; Jn 5,1-9 y 
Me 2,1-12 par.; Jn 6,67-69 y Me 8,27-30 par.; Jn 12,27-30 y Me 14,34- 
36 par., o también Me 9,7 par.; Jn 21,1-14 y Le 5,1-11. Más aún: se ha 
sostenido que el relato de la resurrección de Lázaro provendría de una com¬ 
binación de la escena de Marta y María de Le 10,38-42 y de la parábola 
de Lázaro y del rico avariento (Le 16,19-31). 

Cada uno de estos casos, para ser juzgado equitativamente, exigiría 
un examen especial: no todo es desechable en tales sugerencias. Que el 
cuarto evangelio nos ofrezca paralelos o transposiciones tocante a ciertos 
hechos mayores de los sinópticos, es cosa difícil de negar. Por ejemplo, 
no sin razón se ha relacionado Jn 6,68-69 con la confesión de Pedro en 
Cesárea de Filipo; Jn 12,27-30 con la transfiguración o la agonía de Get- 
semaní de los sinópticos. Hay semejanza entre las dos pescas milagrosas 
de Jn 21,1-14 y de Le 5,1-11; la curación del hijo del oficial de Cafar- 
naúm (Jn 4,43-53) es en un todo semejante a la del servidor del centurión 
de los sinópticos. 
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Sin embargo, conviene proceder con gran circunspección en este género 
de comparaciones: los hechos objetivamente discutibles no autorizan 
en modo alguno las construcciones caprichosas de algunos exegetas, que 
niegan todo valor histórico al cuarto evangelio; las líneas siguientes de 
Loisy 1 son un ejemplo típico de estas deducciones abusivas: «Las bodas 
de Cana dependen de las palabras sinópticas sobre el bautismo de Jesús 
y sobre el vino nuevo del Evangelio; el segundo testimonio de Juan Bau¬ 
tista, de la gestión hecha por los discípulos del Precursor para informarse 
sobre si Jesús es el Mesías; la historia de la samaritana, de lo que se lee 
en Lucas y en los Hechos a propósito de los samaritanos; el paralitico 
de Betesda, del paralítico de Cafarnaúm; el ciego de nacimiento, del ciego de 
Betsaida y del ciego de Jericó; Lázaro, de la parábola del rico avariento, 
de la resurrección de la hija de Jairo y de la del joven de Naím; el 
lavatorio de los pies y el discurso después de la cena, de la institución 
eucarística.» 

Juan no cuenta la curación de ningún poseso. De los veintinueve mi¬ 
lagros contados por los sinópticos, sólo menciona la multiplicación de 
los panes y la marcha sobre las aguas (6,1-21). En cambio, tiene seis que 
le son propios: Caná (2,1-11); curación del hijo del funcionario real de 
Cafarnaúm (4,46-54); curaciones del paralítico de Bezata (5,1-9) y del 
ciego de nacimiento (9,1-7), resurrección de Lázaro, pesca milagrosa des¬ 
pués de la resurrección (21,1-14). El autor operó una selección entre los 
milagros realizados por Jesús; quizá quiso, con una intención simbólica, 
alcanzar la cifra de siete, ya que siete es símbolo de perfección. 

El cuarto evangelio no nos informa sobre la infancia de Jesús: «el 
dogma de la encarnación reemplaza al relato del nacimiento» 2 ; la ciudad 
de Nazaret, donde Jesús creció, es mencionada sólo de paso (1,45-46); 
a la madre de Jesús no se la designa nunca por su nombre; el autor no 
precisa cuándo y cómo fue bautizado Jesús; no se toma la molestia de 
refutar la opinión corriente que tenía a José por su padre (1,46; 6,42). 
Se podrían señalar otras lagunas de este género. 

El lenguaje de Jesús. 

Por lo que concierne al lenguaje de Jesús, poco numerosos son tam¬ 
bién los puntos de contacto entre Juan y los sinópticos; cf., sin embargo, 
Jn 2,19; 4,44; 12,25-27; 13,16.20; 15,20... El logion llamado joánico, de 
Mt 11,25-30 (=Lc 10,21-22), tiene naturalmente aquí numerosas equiva¬ 
lencias 3 . 

El cuarto evangelio, relativamente pobre en relatos, es rico en dis¬ 
cursos, y los que refiere le son propios: no repite ninguno de los discur- 


1. Le quatriéme Évangile, París 1903, p. 60. 

2. M. J. Lagrange, EB, p. LXXVI. 

3. Para una comparación detallada, véase L. Cerfaux, VÉvangile de Jean et te «.Logion jo~ 
kannique» des Synoptiques, en L'Évangile de Jean, Études et problémes, p. 147-159. 
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sos del Cristo de los sinópticos. Y lo que es todavía más sorprendente: 
no contiene parábolas ni comparaciones familiares semejantes a las de los 
sinópticos: los dos pasajes sobre el buen pastor (10,1-18) y sobre la vid 
(15,1-6), que son los que más recuerdan esta forma literaria, tienen, sin 
embargo, su carácter propio. 

El marco. 

El marco histórico, cronológico y geográfico es muy diferente en los 
sinópticos y en Juan. En los sinópticos comienza el ministerio público 
después del encarcelamiento del Bautista y se desarrolla en su mayor parte 
en Galilea. 

En Juan cambia a menudo el teatro de la actividad de Jesús. Men¬ 
ciona por lo menos tres pascuas (2,13; 6,4; 12,1) y cuatro viajes a 
Jerusalén (2,13; 5,1; 7,10; 12,12), lo cual implica para el conjunto del 
ministerio público una duración por lo menos de dos años enteros. Nos 
muestra a Jesús trabajando durante algún tiempo al lado del precursor 
(1,35 a 4,54) y le hace pasar largos períodos en Jerusalén. Por el contrario, 
concede poco lugar al ministerio galileo, describiendo solamente su prin¬ 
cipio (4,43-54) y su fin (cap. 6). Precisa que Jesús abandonó definitiva¬ 
mente Galilea para dirigirse a Jerusalén con ocasión de la fiesta de los 
tabernáculos, o sea seis meses antes de su muerte. Precisa también que 
ésta tuvo lugar la víspera de la pascua judía (Jn 18,28). 

Valor histórico de los elementos propios del cuarto evangelio. 

¿Qué se debe pensar de la historicidad de los diversos elementos propios 
del cuarto evangelio? Este problema merecería un examen detallado. 
Vamos a limitarnos a lo esencial. Por lo que atañe al marco de la actividad 
de Jesús, Juan aporta a los sinópticos un complemento indispensable. 
Desde luego, es artificial asimilar las tres subidas a Jerusalén del tercer 
evangelio (7,51-53; 13,22; 17,11) con los tres viajes de Jesús a Judea men¬ 
cionados por Juan (en 7,10; 10,22; 11,7): la intención de Lucas en la 
circunstancia es teológica, no ya cronológica. Lo que hay que decir más 
bien es que sin un ministerio prolongado de Cristo en Jerusalén, el drama 
de la pasión resulta un enigma, como también resultan oscuros diversos 
pasajes de los sinópticos (cf., por ejemplo, Mt 13,37; Me 11,2-3 par.; 
14,13-16). Así también, según Lucas (4,44), Jesús desde los primeros 
tiempos de su ministerio predica «en las sinagogas de Judea», es decir, de 
todo el país de Israel (cf. 7,17); además, el mismo evangelista insinúa que 
Jesús pasa temporadas en la Judea propiamente dicha: recordemos el 
episodio de Marta y María (10,38-42), al que precede la parábola del buen 
samaritano, que tiene lugar en el camino que va de Jerusalén a Jericó. 
La cronología joánica de la pasión, que sitúa categóricamente la muerte 
de Jesús antes de la celebración oficial de la pascua, es la única verosímil- 
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mente histórica, sea cual fuere la solución que se adopte para armonizar 
con ella los datos de los sinópticos 4 . 

Añadamos que las localizaciones de Juan son notablemente firmes 
y precisas y que más de una vez las excavaciones arqueológicas han con¬ 
firmado su exactitud. Recuérdese en particular el episodio de la samari- 
tana, ligado indisolublemente con el pozo de Jacob, todavía existente 
y que es uno de los más profundos de Palestina (cf. 4,11), así como con el 
monte Garizim; la piscina con cinco pórticos, que todavía Loisy pensaba 
que podía ser un mero símbolo de los cinco libros del Pentateuco y que la 
arqueología ha descubierto; la localización de Getsemaní «al otro lado 
del torrente del Cedrón» (18,1), lugar donde las excavaciones han des¬ 
cubierto precisamente un lugar de culto muy antiguo: el lithostrotos de la 
pasión (19,13), objeto de animadas controversias, pero que con Vincent 
se puede razonablemente identificar con el vasto patio enlosado descu¬ 
bierto sobre el antiguo emplazamiento de la torre Antonia... Cierto nú¬ 
mero de indicaciones geográficas o topográficas son exclusivas de Juan: 
Betania del otro lado del Jordán, Caná, Efraím de Transjordania, Salim, 
Sicar, el Garizim, Bezata, la puerta de las Ovejas, el pórtico de Salomón... 
Es gratuita y paradójica la tesis de K. Kundsin 5 , según la cual las notables 
localizaciones del cuarto evangelio provendrían del deseo de glorificar 
con los hechos lugares sagrados caros a la comunidad cristiana. 

Estas observaciones deben disponernos a acoger favorablemente lo 
que nos dice el cuarto evangelio, aun cuando haya que dejar gran margen 
a la presentación literaria (cf. infra). Fijémonos, por ejemplo, en los relatos 
de los milagros: no existe la menor razón para tenerlos por puramente 
simbólicos y no se puede negar, sin prejuicio, que el autor, igual que los 
sinópticos, concede suma importancia a la realidad de estos «signos» 
que garantizan la veracidad de los dichos del Salvador y la legitimidad 
de sus pretensiones 6 . Desde luego, es curioso observar que un milagro 
tan espléndido como el de la resurrección de Lázaro fuera contado única¬ 
mente por Juan. Pero ¿no hay que extrañarse lo mismo, si no más, del 
silencio de los sinópticos sobre el ministerio de Cristo en Jerusalén, mi¬ 
nisterio, no obstante, exigido imperiosamente por la verosimilitud his¬ 
tórica? Por otra parte, también los sinópticos refieren resurrecciones de 


4. Señalemos la interesante hipótesis de la señorita Jaubert relativa a la fecha de la última 
cena (La date de la Céne % Calendrier biblique et liturgie chrétienne t París 1957). Según esta conje¬ 
tura, Jesús, en la celebración de la cena, se habría conformado a un calendario arcaico, cuya exis¬ 
tencia se pone de relieve confrontando ios textos de Qumrán con los libros de Henoc y de los Ju¬ 
bileos. Jesús habría celebrado la última cena no el jueves, sino el martes; habría sido arrestado la 
noche del martes al miércoles; su proceso habría durado del miércoles al viernes, vigilia de la pascua 
oficial y día de su muerte. Esta hipótesis ha sido acogida favorablemente por el P. E. Voot (Bi, 
1955, p. 408-413; Christus, 1955, p. 413-421). Suscita, sin embargo, dificultades, y en particular 
ésta: en el cuarto evangelio, Jesús celebra en su fecha las fiestas oficiales de los judíos. Así varios 
exegetas prefieren atenerse a soluciones del género de la propuesta por el padre Lagrange, posi¬ 
bilidad, en tiempos de Cristo, de anticipar el festín pascual (cf. J. J. Weber, Bulletin ecclésiastique 
du diocése de Strasbourg , 1955, p. 542). Véase, en sentido diferente, la crítica del padre Benoit, RB, 
1958, p. 590ss. 

5. Topologische Ueberlieferungstoffe Im Johannes-Evangelium , Gotinga 1925. 

6. Cf. A. Richardson, The Miracle-Stories of the Gospels, Londres 1952. 
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muertos. Lo que es propio de san Juan, no es, pues, el hecho material, 
sino únicamente la orquestación que le añade. 

Más complejo es el problema de los prolijos discursos joánicos, y aquí 
sobre todo es donde hay que tener más presente la elaboración literaria 
(cf. infra). Importa, sin embargo, notar que estos discursos casi siempre 
están ligados al marco geográfico y a las circunstancias históricas. No 
tienen nada de las composiciones estudiadas de la retórica griega y re¬ 
cuerdan más bien la predicación de los profetas de Israel, en particular 
la de Jeremías objeto de contradicción, amenazado con la prisión y hasta 
con la muerte y obligado a defenderse contra sus adversarios vengativos. 
Que Jesús tuviera con los judíos discusiones apasionadas de este género, 
es cosa sumamente verosímil. 

2. La forma literaria. 

La unificación de los materiales. 

El cuarto evangelio, formado de elementos, en gran parte, origi¬ 
nales, se distingue todavía de los sinópticos por tener mayor unidad de 
composición. Sin duda alguna quiere, como éstos, ser un evangelio, es 
decir, el anuncio de la buena nueva de la salud y, como ellos, está relacio¬ 
nado con el kerigma de la Iglesia primitiva. Con todo, constituye una obra 
literaria mucho más personal y mucho mejor unificada que los sinópticos. 
Hay toda razón de creer que el autor cuenta sus recuerdos personales. 
En todo caso, no nos hallamos aquí, como en los sinópticos, frente a una 
multitud de episodios y de palabras de Jesús reunidos en forma más o 
menos floja y artificial, sino en presencia de un pequeño número de re¬ 
latos dramáticos prolijamente desarrollados y hábilmente soldados entre 
sí. El autor mismo tiene cuidado de establecer conexiones entre las dife¬ 
rentes partes de su libro: así 4,45 remite a 2,23; 4,46 a 2,1-11; 7,50 a 3,lss; 
12,42 a 9,22; 13,33 a 7,33.36 y 8,21; 15,20 a 13,16; 18,14 a 11,50. 

Los discursos joánicos. 

Los discursos joánicos, a diferencia de los que hallamos en los sinóp¬ 
ticos, no están constituidos por agrupaciones artificiales de sentencias 
que versan sobre asuntos diferentes; cada uno de ellos trata un tema deter¬ 
minado, aunque no siempre de manera lógica: discurso sobre la unidad 
de acción del Padre y del Hijo (cap. 5), sobre el pan de vida (cap. 6), sobre 
el buen pastor (cap. 10), etc. Se comienza por enunciar una idea funda¬ 
mental, a la que se vuelve luego considerándola en sus diferentes aspectos. 

Estos discursos sugieren varias observaciones. Por lo pronto, el autor 
los ligó estrechamente con los hechos, con los relatos de los milagros. 
Los casos más patentes son el discurso sobre el pan de vida, preparado 
por el milagro de la multiplicación de los panes y la marcha sobre las aguas, 
y el discurso sobre la unidad del Padre y del Hijo, preparado por la cura- 
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ción del paralítico y quizá también, como lo cree Dodd, por la del hijo 
del dignatario de Cafamaúm. La parábola alegoría del buen pastor, aun¬ 
que históricamente fuera pronunciada en una circunstancia diferente, pa¬ 
rece haber sido presentada por el autor como una especie de comentario 
del ciego de nacimiento. Asimismo, creemos nosotros, existe cierta co¬ 
nexión entre la resurrección de Lázaro, la unción de Betania y la entrada 
en Jerusalén por una parte y, por otra, los discursos de 12,23-50. 

Otra característica de los discursos joánicos: con frecuencia Jesús 
es interrumpido con preguntas u objeciones de sus oyentes, cosa que no 
sucede nunca en los sinópticos. Sería difícil negar que se trate hasta cierto 
punto de un procedimiento literario del autor, destinado a hacer progresar 
el pensamiento. Con todo, esto no da derecho para inferir el carácter 
caprichoso de los discursos. La poca inteligencia de los discípulos, sobre 
todo a propósito de las parábolas, es ya un tema conocido por los sinóp¬ 
ticos. Por otra parte, el que los adversarios de Jesús afectaran con fre¬ 
cuencia comprender torcidamente sus palabras porque estaban de ante¬ 
mano decididos a cerrar los ojos a la luz, todo ello es muy verosímil. 

Lo que sorprende más es el carácter abstracto, monótono, culto y casi 
metafísico del lenguaje de Jesús. ¡Qué lejos estamos de la manera viva 
y llena de imágenes, concreta y familiar del Cristo de los sinópticosl Con 
frecuencia se explica este fenómeno por el hecho de que en los sinópticos 
se dirige Jesús a las gentes del pueblo, mientras que en el cuarto evangelio 
tiene que habérselas con un medio ilustrado, los miembros del sanedrín, 
los doctores. Esta observación tiene su parte de verdad. Se puede también 
decir que los sinópticos y Juan se dedicaron a dos tipos, dos aspectos 
diferentes de la enseñanza dada a los cristianos sobre Jesús. E. Levesque 7 
hablaba de una catequesis elemental, que mostraba a Jesús como enviado 
e Hijo de Dios, pero sin insistir en su igualdad con Dios: a esta cateque¬ 
sis se habrían aplicado principalmente los sinópticos. Por el contrario, el 
cuarto evangelio se habría hecho eco de una enseñanza más elevada, rela¬ 
tiva principalmente al misterio de la persona de Cristo, enseñanza reser¬ 
vada de la que se hallan ya vestigios en los sinópticos (cf., por ejemplo, 
Me 12,35-37 par.; Mt ll,25s par.; Mt 16,13-20 par.). 

Por sensatas que sean estas observaciones, son, sin embargo, insufi¬ 
cientes. En particular, es evidente que la diferencia de auditorios de Jesús 
no lo explica todo. En el cuarto evangelio se hallan largos discursos diri¬ 
gidos incluso a gentes muy sencillas: conversación con la samaritana 
(4,7-26); discurso sobre el pan de vida (cap. 6) o sobre la muerte salvífica 
de Cristo (12,23-36). Ahora bien, en esos casos las enseñanzas de Jesús 
tienen la misma profundidad que las dirigidas a los judíos cultos. Más aún: 
también el Bautista habla como Jesús (cf. 1,29-31; 3,27-30), como también 
el evangelista en el prólogo o en los pasajes que, con toda razón, se consi¬ 
deran como sus reflexiones personales (3,14-21.31-36). ¿No es ya signi- 


7. Nos quatre Évangiles *, París 1917, p. 206-212. 
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ficativo el mero hecho de que aquí se pase sin transición de las palabras 
de Jesús al comentario del evangelista? Hay que añadir que la primera 
epístola de Juan ofrece los mismos caracteres literarios y teológicos que 
los discursos de Jesús en el cuarto evangelio. Todos estos datos llevan 
a la conclusión ineluctable de que Juan atribuye hasta cierto punto a Jesús 
su propia manera de expresarse, mientras que los sinópticos nos han con¬ 
servado más literalmente las palabras de Jesús en su forma primitiva. 
Cierto que en el cuarto evangelio no faltan algunas de esas sentencias 
lapidarias, labradas como medallas, que caracterizan el lenguaje del Cristo 
de los sinópticos (2,19; 5,17; 20,29) 8 . Con todo, hay que reconocer que 
en general el tono y el acento son diferentes. 

Después de todo lo que acabamos de decir sería grave error concluir 
que el autor, como absorto en la metafísica, es indiferente a la realidad 
de los hechos que narra y que no tiene inconveniente en atribuir a Jesús 
sus propias especulaciones. Todo lo contrario: precisamente por la im¬ 
portancia suprema que da a la permanencia histórica del Hijo de Dios en 
la tierra, no cesa de meditar sus gestos y sus palabras. Persuadido por una 
parte de que éstos tienen vigencia en todos los tiempos y, por otra, de que 
contienen misterios que sólo puede explicitar el Espíritu que vive en la 
Iglesia continuando la obra de Cristo, quiere ofrecernos mucho más que 
una simple relación material de la existencia de Cristo; nos comunica su 
significado profundo con la perfecta seguridad de un testigo privilegiado 
que es al mismo tiempo un intérprete inspirado. 

Además, como testigo y órgano de un desarrollo considerable de la 
cristología, tiene empeño en subrayar el vínculo esencial de tal desarrollo 
con la realidad histórica afirmando la perfecta identidad del Jesús de la 
historia y del Cristo de la fe. En la conclusión: «Estos milagros se han es¬ 
crito para que creáis que Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios» (20,31), es 
probable que haya que poner el acento sobre Jesús. La primera epístola 
de Juan tiene la misma resonancia 9 . 

§ II. La teología. 

Esto nos lleva a hablar de la teología del cuarto evangelio. Como sus 
grandes líneas serán expuestas más adelante 10 , nos limitaremos aquí a in¬ 
dicar muy brevemente sus principales características. 

1. Nuevos puntos de vista. 

Los desplazamientos de acento. 

Cierto número de datos que ocupaban un puesto capital en los sinóp¬ 
ticos, en el cuarto evangelio están como relegados a segundo término 

8. Cf. C. H. Dodd, Some Johannine « Herrnworte » with Parallels in the Synoptic Gospels, NTS, 
u (1955, 56), p. 75-86. 

9. Cf. F. Mussner, Der historische Jesús und der Christus des Glaubens, BZ, 1957, p. 236-237. 

10. Cf. infra, p. 788ss. 
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o transformados. Así, el anuncio del reino, tema fundamental de la pre¬ 
dicación de Jesús en los sinópticos, no aparece en Juan sino una o dos 
veces: 3,3-5 y también 18,36. Es sustituido por el tema de la vida, por los 
demás conocido ya por los sinópticos, que establecen la equivalencia 
entre «entrar en el reino» y «entrar en la vida» (Me 9,43; 10,17; Mt 18,3; 
19,17; Le 18,18.29-30). Pero mientras en los sinópticos la vida es siempre 
un bien puramente escatológico (salvo en raros pasajes, como Le 15,32), 
en el cuarto evangelio, junto con pasajes en que la palabra «vida» conserva 
este sentido, se hallan otros muchos en que la vida es un bien divino poseído 
ya desde ahora. 

Los sinópticos nos ofrecen todo un conjunto de enseñanzas morales 
sobre las condiciones de entrada o de existencia en el reino: la pureza de 
intención, la oración, el ayuno, la limosna, la castidad, el divorcio, el 
despego de las riquezas... En el cuarto evangelio Jesús habla de la nece¬ 
sidad de observar los mandamientos, pero no se explica sobre ningún 
punto particular. Toda la moral de Jesús converge en el mandamiento 
del amor fraterno inculcado con gran insistencia (13,34-35; 15,12-17; 
17,26...; cf. lJn 2,7-10; 3,11-23; 4,19-21). Por lo demás, es claro que las 
bases de esta potente unificación se hallan en los sinópticos (Me 12,28- 
31 par.; Le 10,25-28). 

La escatología. 

Otra modificación de gran importancia: el retroceso, incontestable 
en el cuarto evangelio, del punto de vista escatológico: ningún pasaje 
apocalíptico del género del apocalipsis sinóptico, ninguna mención de la 
venida del Hijo del hombre sobre las nubes, ninguna descripción del pro¬ 
ceso del juicio final. La manifestación de la gloria de Jesús (cf. 1,14; 2,11; 
11,4.40), la salud (5,24.27), el juicio (3,18.19) son actualizados parcial¬ 
mente. Sin embargo, no se desecha el aspecto escatológico del mensaje 
cristiano, y nada autoriza a considerar como adiciones adventicias al texto 
primitivo los pasajes sobre la resurrección corporal al fin de los tiempos 
(5,28-30; 6,39.40.44.54). Es que la mística joánica no es una mística in¬ 
temporal: a la manera de los profetas y a diferencia de los griegos, Juan 
conoce un progreso de los tiempos, progreso que, como en los sinópticos, 
está ligado a la persona de Jesús. Lo que sucede es que, mucho más que 
sus predecesores, subraya la idea de que en Cristo se alcanza ya la cima 
o el fin de la historia del mundo. Con la muerte de Jesús queda vencido 
el mundo y arrojado fuera el príncipe de este mundo (12,31; 16,33); por 
esta razón tal muerte es la «consumación» escatológica (19,30). 


La cristologia. 

Ya hemos dicho anteriormente que en los sinópticos el anuncio del 
reino ocupa un puesto considerable; por estar ligada al reino de Dios no 
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se olvida a la persona de Jesús (cf. Mt 11,25-30; 16,13-20 par.), pero 
no ocupa tanto lugar en la predicación; incluso la envuelve un secreto y 
Cristo prohíbe a los demonios (Me 1,24; 3,12...) y también a los discípulos 
(Me 8,30) revelar su identidad. 

¡i^jj En san Juan, por el contrario, precisamente la personalidad divina del 
Salvador aparece siempre en primer término; aquí no hay ya parábolas 
del reino, sino dos parábolas alegorías (el buen pastor y la vid) relativas 
a esta revelación 11 . El argumento principal del cuarto evangelio, que ex¬ 
pondremos en la síntesis doctrinal, es, en efecto, que el Hijo de Dios encar¬ 
nado fue enviado por el Padre a los hombres para revelarles y comunicarles 
las riquezas misteriosas de la vida divina. Estas riquezas les serán ofrecidas 
dentro de la Iglesia. En la misma medida en que el evangelio es cristo- 
lógico, es también eclesial. El ministerio público de Jesús, con su predica¬ 
ción y sus milagros, está presentado como una anticipación de la vida de 
la Iglesia, que santificará las almas por la palabra y los sacramentos. A su 
vez, la vida de la Iglesia se contempla como una anticipación de la parusía. 

A pesar de este cambio importante de perspectiva, el Cristo del cuarto 
evangelio no es esencialmente diferente del de los sinópticos. Si bien la 
misericordia y la compasión es mucho menos frecuentemente que en los 
sinópticos el motivo de su actividad, deja, sin embargo, traslucir senti¬ 
mientos profundamente humanos (por ejemplo, en la resurrección de 
Lázaro, en los discursos después de la cena, antes de morir). Cierto que 
Juan subraya la divinidad de Cristo mucho más vigorosamente que sus 
predecesores; pero también en los sinópticos es insinuada constantemente, 
hasta tal punto que sin esta creencia serían ininteligibles. El título enig¬ 
mático de Hijo del hombre, verdaderamente propio de Jesús y que no 
vuelve a aparecer en la predicación cristiana ulterior, es común a los si¬ 
nópticos y a Juan con el mismo alcance esencial por ambas partes. La di¬ 
ferencia está en que Juan insiste más en la trascendencia y en la preexis¬ 
tencia del Hijo del hombre; tiende, además, a atenuar la distancia entre 
su estado terrenal y su condición gloriosa: se mantiene la pasión, pero 
comprendida como el comienzo de la glorificación; aquí no tiene un ca¬ 
rácter tan marcado de humillación como en los sinópticos. 

2. El carácter sacramental del evangelio. 

Una doctrina tan rica presupone que se ha meditado largamente la 
enseñanza de Jesús a la luz de la vida de la Iglesia. Precisamente a esta 
nueva luz se explica el carácter sacramental tan franco del cuarto evangelio. 
El autor tiene interés en «demostrar la completa identidad del Señor presen¬ 
te en la comunidad cristiana primitiva y del Jesús histórico» 12 ; esto le indu¬ 
ce a ver en los sacramentos administrados por la Iglesia una prolongación 

11. Cf. L. Cerfaux, Le théme littéraire parabolique dans VÉvangile de saint Jean, en Recueil 
L. Cerfaux, ll, p. 17-26. 

12. Cf. O. Cullmann, Les Sacrements dans VÉvangile johannique , París 1951, p. 7. 

604 


Características del cuarto evangelio 


de los gestos salvíficos de Cristo. De ahí vienen las alusiones a los sacra¬ 
mentos incluidas en no pocos relatos: multiplicación de los panes y sin 
duda también Cana (eucaristía); paralítico y ciego de nacimiento (bau¬ 
tismo); sangre y agua que corren del costado abierto de Jesús (bautismo 
y eucaristía). De ahí también que Jn 3,1-21 encierre todos los elementos 
de una catequesis bautismal análoga a Ef 5,8-14 y que el discurso sobre el 
pan de vida sea una verdadera «suma» doctrinal sobre la eucaristía. 

Cierto que en este sentido, como en todo lo demás, hay que guardarse 
de sistematizaciones exageradas. Pero también es cierto que Juan no tiene 
la menor idea de reemplazar el culto de la antigua alianza por una religión 
sin culto. No parece que note sin razón la presencia de Jesús en las fiestas 
judías; en todo caso, en su relato de la pasión muestra a Jesús ins¬ 
tituyendo un culto nuevo, cuyo centro será él mismo como verdadero 
cordero pascual. Los sacramentos derivan de la muerte de Jesús como la 
sangre y el agua brotan de su costado abierto. Para Juan, lo mismo que 
para Pablo, «tanto el bautismo cristiano como la sagrada cena son in¬ 
concebibles antes de la muerte y de la resurrección de Jesús, puesto que 
ambos suscitan una participación en esta muerte y facilitan la comunión 
con Cristo resucitado... Pero entonces, ¿por qué el cuarto evangelio trata 
de los sacramentos en relación con la vida de Jesús? Porque Juan procura 
trazar la línea que va de la vida terrestre de Jesús a la revelación de Cristo 
Señor de la Iglesia... y realzar la identidad entre el Jesús de la historia 
y Cristo presente en el culto y Señor de la Iglesia» 13 . 

3. El simbolismo. 

Admitiendo el carácter sacramental de los relatos joánicos se reconoce 
al mismo tiempo su alcance simbólico. De hecho se ha puesto algunas 
veces en duda la significación simbólica del cuarto evangelio, sobre todo 
por parte de exegetas conservadores que temen se comprometa con ello 
su historicidad. Sin embargo, no parece que se pueda negar. Por ejemplo, 
a diferencia de los sinópticos, que ven en los milagros de Jesús, ante todo, 
efectos de su bondad y obras de poderes (dynameis) capaces de mani¬ 
festar al mundo la instauración del reino de Dios por Cristo, Juan los 
trata como signos (semeia), es decir, como símbolos destinados a llevar 
a las almas a la contemplación de las realidades invisibles: la gloria divina 
de Jesús y su acción sobre las almas, que se sigue ejerciendo en la Iglesia 
por los sacramentos 14 . 

No hay por qué asustarse de tal simbolismo: lejos de excluir la historia, 
está enraizado en los hechos y no tiene otro fin que subrayar el significado 
teológico y soteriológico de un acontecimiento único en los anales de la 


13. J. G. H. Hoffmann, Le quatriéme Évangile: Le Jésus de Vhlstoire et le Christ Seigneur de 
l'Église, París 1952, p. 32. 

14. Cf. L. Cerfaux, Les miracles, signes messianiques de Jésus et oeuvres de Dieu, selon l Evan- 
gile de saint Jean t en Recueil ii, p. 41-50. 
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humanidad, la encamación del Yerbo de Dios, luz y vida de los hombres. 
La tempestad nocturna después de la multiplicación de los panes (6,16-21) 
parece figurar las tinieblas en que se agitan las almas antes de encontrar 
a su Salvador; el lavatorio de los pies representa las humillaciones reden¬ 
toras que hay que aceptar para tener participación en los bienes divinos 
aportados por Jesús; la noche en que desaparece Judas (13,30: cuando 
salió, era de noche) es doble, a la vez física y espiritual (san Agustín: «El 
que salió era en sí mismo noche»). Cada sección del evangelio está con¬ 
cebida de manera que exprese el drama entero de Cristo, discutido, luego 
repudiado por los suyos, pero fuente de salud para las almas de buena 
voluntad: pensemos en la oposición intencionada entre Nicodemo y la 
samaritana, entre la multitud incrédula y los doce en el discurso sobre el 
pan de vida, entre las autoridades judías obcecadas por el odio y el ciego 
de nacimiento iluminado por Jesús... Los personajes vienen a ser tipos 
o símbolos, algo así como la Beatriz de Dante. Particularmente los judíos 
encaman las tinieblas y la hostilidad del mundo al Verbo encamado. El 
cuarto evangelio es un libro inagotable, con resonancias infinitas, una invi¬ 
tación a meditar. Es, en efecto, la obra de un gran místico que en cada 
palabra, en cada gesto de Cristo contempla el misterio integral del Hijo 
de Dios encamado, ofrecido al mundo constantemente para su salud, 
por la caridad divina. 

Hay, no obstante, que guardarse de exageraciones y de arbitrariedades: 
el simbolismo de Juan es sencillo, muy distante de las fantasías alegóricas 
de Filón; así pues, bien comprendido, no compromete en absoluto la 
historicidad sustancial de los hechos 15 ; únicamente hay que notar que 
induce al autor a estilizar hasta cierto punto sus relatos. 

4. La intención polémica. 

No es posible negar a la doctrina del cuarto evangelio cierto carácter 
polémico. El fin principal del autor, expresado al final del libro (20,31), 
es mostrar que «Jesús es el Cristo, el Hijo de Dios», es decir, establecer 
al mismo tiempo su carácter mesiánico y su divinidad, a fin de dar una 
base sólida a la fe (cf. supra). El autor tiene, pues, puesta la mira en primer 
lugar en los cristianos. Pero al mismo tiempo no podemos menos de notar 
la insistencia con que subraya la superioridad de la nueva alianza sobre la 
antigua (cf. 1,17 y los cuatro primeros capítulos), el lugar que concede 
a las controversias apasionadas de Jesús con sus adversarios, el sentido 
peyorativo que con frecuencia reviste bajo su pluma la palabra «judío», 
que en Jn es casi sinónimo de incrédulo. Son éstos otros tantos rasgos 
que revelan la intención del evangelista de pronunciarse contra el judaismo. 

Es también bastante claro que quiso reaccionar contra una veneración 
excesiva del Bautista (1,6-8.20-23 ; 3,28-30): el peligro no era quimérico, 


15. Cf. M. J. Lagrange, Le réalisme et le symbolisme de Dante , RB, 1937, p. 481-505. 
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como lo atestigua el relato de Act 19,1-8 y la aparición de la secta de los 
mándeos. Según Ireneo (m, 11,1) y san Jerónimo (prólogo al comentario 
de Mt), Juan habría escrito especialmente para refutar la herejía de Ce- 
rinto. Si es cierto que el pensamiento profundo del evangelista es mos¬ 
trar que el Hijo de Dios adorado en la Iglesia no es diferente del Jesús 
de la historia, tal intención polémica es perfectamente posible. La primera 
epístola de Juan la hace plausible: en efecto, ésta va dirigida contra los 
que no admiten que «Jesús es el Cristo» (2,22) y que el Hijo de Dios se 
encamó realmente (4,2), errores que caracterizan precisamente el sistema 
de Cerinto tal como lo expone Ireneo (Adv. Haer. i, 26,1). 


§ III. Las relaciones con los sinópticos. 

Todo lo anteriormente dicho tocante a la originalidad radical del con¬ 
tenido, de la forma literaria y de la teología del cuarto evangelio, permite, 
si no resolver, por lo menos plantear correctamente un problema largo 
tiempo debatido: ¿cómo se han de concebir las relaciones de Juan con 
los sinópticos? En la antigüedad numerosos autores 16 sostuvieron que Juan 
había querido completar y también espiritualizar (Clemente de Alejandría) 
el relato de los sinópticos. Esta opinión ha sido resucitada con algunos 
matices por diversos exegetas modernos de tendencia conservadora y en 
particular por Zahn. No impugnan la independencia del cuarto evangelio, 
pero creen que Juan, suponiendo a sus lectores en posesión de los sinóp¬ 
ticos, quiere únicamente enriquecer y profundizar el conocimiento que és¬ 
tos les dan de Jesús. A esta tesis que se puede llamar complementaria, WlN- 
disch 1 ? ha opuesto su teoría de la suplantación: Juan, impresionado por la 
imperfección de los sinópticos, habría tomado la pluma para desbancarlos 
y hacerlos desaparecer del uso de las comunidades; según él, habría pensado 
que «todos los que habían venido anteriormente eran ladrones y bribones». 
T. Sigge se ha dedicado a refutar la opinión francamente exagerada de 
Windisch 18 . 

Ni una ni otra de estas opiniones extremas se puede retener. Siguiendo 
a Lagrange, Büchsel, Wikenhauser..., hay que mirar el cuarto evangelio 
como un escrito autónomo, plenamente inteligible en sí mismo, y no como 
un mosaico de relatos desgajados, entre los que deberían insertarse los de 
los sinópticos. Por otra parte, Juan no desecha los sinópticos: sigue su 
propio camino, operando, como él mismo lo dice (20,30-31), una selección 
entre los acontecimientos de la existencia de Jesús, lo cual obliga a creer 
que no excluye lo que ha omitido. Más difícil es saber si conoce directamente 
y si utiliza a sus predecesores. Bultmann y Gardner-Smith 19 lo niegan; 
la mayoría de los autores piensan lo contrario. Sigge se esfuerza incluso 

16. Por ejemplo, Clemente de Alejandría, en Eusebio, HE vi, 14,7; el mismo Eusebio: iii, 
24,7-13; Epifanio, Panarion 51. 

17. Johannes und die Synoptiker , Leipzig 1926. 

18. Das Johannesevangelium und die Synoptiker , Miinster 1935. 

19. St. John and the Synoptic Gospels , Cambridge 1938. 
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por demostrar que numerosas notaciones cronológicas de Juan ten¬ 
drían por objeto explicar cómo su relato se articula con los antiguos, y 
que además ciertos silencios o compendios del cuarto evangelio presuponen 
en el lector el conocimiento de los sinópticos. En efecto, ¿cómo se puede, 
sin referirse a ellos, comprender la mención hecha únicamente de paso 
del bautismo de Jesús (1,32), del encarcelamiento del precursor (3,24), del 
grupo de los doce (6,67), de Barrabás (18,40)...? C.K. Barrett 2 * 1 es 
favorable a la idea de una dependencia de Juan respecto a Marcos: se¬ 
ñala, por ejemplo, el paralelismo indiscutible entre Jn 6-7 y Me 6,34-10,1; 
subraya las semejanzas verbales entre Jn 1,27 y Me 1,7; Jn 6,20 y Me 6,50; 
Jn 6,69 y Me 8,29; Jn 13,13 y Me ll,9ss. 

Son notables sobre todo las afinidades entre Juan y Lucas. Son nume¬ 
rosas y evidentes en el relato de la pasión 21 : papel de Satán (Le 22,3 y Jn 
13,2.27); la hora de la pasión, triunfo aparente de las tinieblas (Le 22,53 
y Jn 16,4.21); la iniciativa de Jesús en el caso de su arresto está acusada 
mucho más vigorosamente en Le y en Jn que en los otros evangelios; 
mientras Me y Mt ponen durante la noche la sesión solemne del sanedrín, 
Lucas y Juan concuerdan en ponerla por la mañana... Se señalan en Juan 
diversos lucanismos, por lo demás superficiales, y en Lucas cierto número 
de joanismos: 2,34-35.49; 4,22.29; 7,35; 9,51; 10,21-22; 12,4; 16,31; 24,42... 
Mencionemos todavía la paz aportada por Jesús (1,79; 2,14.29; 7,50; 19,38. 
42; 24,36), así como el papel del Espíritu. ¿En qué dirección se ejerció 
el influjo? Fr.C. Grant 22 piensa que si Juan conoció no sólo Me, sino 
también las fuentes particulares de Le, el tercer evangelista será el que 
dependerá de Juan. 

Por lo demás, hoy día se afirma más y más la tendencia a plantear 
el problema de las relaciones de Juan con los sinópticos sobre una base 
más amplia que la simple dependencia literaria del escrito más reciente 
respecto a los más antiguos. Lo que conoce Juan se supone conocido 
por los lectores: quizá se trata menos de escritos que de la gran tradición 
viviente. El mismo Juan representa una tradición paralela a la de los sinóp¬ 
ticos, contemporánea de ésta, a veces más arcaizante que ella y capaz de 
haber recibido y comunicado influencia con ella. Ya hemos visto que el 
cuarto evangelio fue elaborado lentamente y debió de ser predicado durante 
largos años antes de recibir redacción definitiva. Se puede afirmar casi con 
certeza el influjo de la predicación y de los medios joánicos en san Lucas. 

§ IV. El origen del pensamiento joánico. 

Cuanto más se subraya la originalidad del cuarto evangelio, interpre¬ 
tación muy personal y genial del mensaje cristiano, con tanto mayor 

20. The Gospel according to St. John t p. 34-36. 

21. Cf. E. Osty, Les points de contact entre le récit de la Passion dans saint Luc et saint Jean , 
en Mélanges J. Lebreton *, i, París 1951, p. 146-154; P. Benoit, Jé sus devant le Sanhédrin, en «Ange- 
licum»*, 1943, p. 143-165. 

22. Was the Autor of John Dependent upon the Gospel of Luke?, JBL, 1937, p. 285-307. 
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agudez se plantea la cuestión del origen del pensamiento joánico. De hecho, 
es quizá éste el problema que más ha reclamado la atención de los exegetas 
modernos. 

1. El sincretismo helenístico. 

En primer lugar se ha tratado de relacionar la teología joánica con el 
sincretismo helenístico, con Filón, con el hermetismo y con los misterios 
paganos. Sobre todo por el hecho de que Juan se sirve en su prólogo de la 
palabra Logos, familiar a los filósofos griegos, se le ha considerado con 
frecuencia como un espíritu abierto al helenismo; cf. lo que hemos dicho 
a propósito del prólogo en nuestro análisis del evangelio. Según A. Schweit- 
zer 23 , el autor del cuarto evangelio, siguiendo a Ignacio de Antioquía, 
heleniza la mística paulina y sustituye la salud escatológica por la fe en 
la inmortalidad. Según Loisy 24 , la primera redacción del cuarto evangelio 
remontará a un profeta místico de Éfeso, convertido del paganismo, que 
habría rematado la helenización del cristianismo y la habría expresado 
en lenguaje mistérico. W. Bousset 25 piensa a la vez en las religiones de mis¬ 
terios, en ciertas sectas astronómicas y en los escritos herméticos. A los 
ojos de H.W. Rigg 26 y de E.C. Colwell 27 , el cuarto evangelio represen¬ 
taría un ensayo de traducción del cristianismo en un lenguaje accesible 
al mundo griego. 

C.H. Dodd 2 », a su vez, se muestra matizado y circunspecto: re¬ 
conoce las diferencias fundamentales que separan al evangelio joánico 
de la literatura hermética o de Filón; se complace, sin embargo, en señalar 
por ambas partes flagrantes correspondencias de expresión, como tam¬ 
bién de pensamiento, pero interpretando de manera demasiado platónica, 
a lo que parece, diversas concepciones joánicas. 

2. La gnosis oriental y herética. 

La importancia que se concede al conocimiento en el cuarto evangelio, 
le da cierto aire de parentesco con la corriente gnóstica 29 . Así, para ex¬ 
plicar el origen del pensamiento joánico, se han vuelto a veces los ojos 
hacia la gnosis oriental de Siria y de Palestina. Sobre todo las publica¬ 
ciones de M. Lidzbarski y de R. Reitzenstein han orientado la investiga¬ 
ción en esta dirección. De 1915 a 1925 ha editado y traducido Lidzbarski 
los textos sagrados de la secta mandea, que subsiste todavía hoy en el Irak 
y en algunas grandes ciudades del Oriente Próximo (Beirut, Damasco, Ale- 


23. Die Mystik des Apostéis Paulus, Tubinga 1930, p. 324-364. 

24. Le Quatriéme Évangile, edición de 1921, p. 65-71. 

25. Kyrios Christos, Gotinga 1913, p. 186-222. 

26. The Purpose of the Fourth Gospel, «The Church Quarterly Re view», 1935, p. 1-37. 

27. The Fourth Gospel and the Strugglefor Respe ctability, «Journal of Religión», 1934, p. 286- 
305; The fourth Gospel and Early Christian Art t ibid., 1935, p. 191-206. 

28. The Interpretación of the Gospel, Cambridge 1953. 

29. Sobre el gnosticismo, cf. supra, p. 51. 
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jandría) 30 . Por su parte, Reitzenstein 31 ha tratado de reconstituir, de manera 
por cierto muy arbitraria, un mito de redención de origen iránico que habría 
penetrado en todo el mundo oriental y mediterráneo, sin excluir el ju¬ 
daismo y el cristianismo: se trata del mito del hombre primordial caído 
del cielo en el mundo tenebroso, pero que, desembarazándose de la ma¬ 
teria, libera consigo a las almas creyentes y las restituye al mundo de la 
luz. Reitzenstein proclamaba al mismo tiempo la dependencia de la tra¬ 
dición evangélica respecto a las fuentes mandeas. Estos diversos estudios 
provocaron en Alemania una verdadera «fiebre mandea»; no obstante 
la oposición de exegetas tan avisados como Lietzmann, Lagrange y hasta 
Loisy, se creyó que los textos mándeos podían ayudar a comprender 
no pocos escritos del Nuevo Testamento: el Apocalipsis (Lohmeyer), las 
epístolas a los Colosenses y a los Efesios (Lohmeyer, Dibelius), la epístola 
a los Hebreos (Windisch) y, sobre todo, el cuarto evangelio (Bauer, Bult- 
mann). 

El comentario de Bultmann sobre el cuarto evangelio merece espe¬ 
cial atención; atribuye a la fuente principal del evangelio joánico, las 
Offenbarungsreden, un origen netamente mandeo. Sin duda, concede 
Bultmann, Juan es ajeno al dualismo cosmológico del manedeísmo que 
supone una lucha eterna entre las potencias del mundo luminoso y las 
de las tinieblas, pero mantiene la oposición entre el mundo de arriba y el 
mundo de abajo, así como lo esencial de la concepción gnóstica de la 
salud: como Manda de Haiyé, Jesús es un enviado del cielo que lucha con¬ 
tra el poder de las tinieblas y es, a la vez, revelador y guía de las almas. 
Además, Juan habría evacuado la concepción bíblica de una historia de la 
salud para sustituirla por una venida siempre actual del Revelador di¬ 
vino que requiere al hombre para que tome una decisión en pro o en contra 
de él. Es la teoría de la «escatología radicalizada», que Bultmann descubre 
en el cuarto evangelio, pero sólo después de haber eliminado como in¬ 
terpolaciones los pasajes que son conformes a la escatología tradicional. 

Actualmente, se dirige la atención más bien hacia los manuscritos 
gnósticos descubiertos en Egipto en Nag-Hammadi. Estos manuscritos 
en lengua copta nos darán acceso directo a ciertas obras del gnosticismo 
antiguo 32 . Su estudio está todavía poco adelantado. Sin embargo, el pri¬ 
mer texto publicado, el Evangelio de Verdad de la gnosis valentiniana 33 , 
presenta estrecho parentesco con el cuarto evangelio. Sólo que la depen¬ 
dencia es más bien por parte del evangelio gnóstico. ¿Habrá que admitir 
que antes del gnosticismo cristiano del siglo n existía ya una pregnosis que 
habría influido en el esoterismo judío y ciertos medios cristianos? Por 
ahora esto es una mera hipótesis de trabajo. Esta pregnosis no habría sido 


30. Para todo lo tocante al mandeísmo y para la bibliografía sobre la materia, cf. J. Schmitt, 
Mandéisme, SDB, v, col. 758-788. 

31. Das iranische Erlosungsmysterium, Bonn 1921; Die hellenistischen Mysterienreligionen 
nach ihren Grundgedanken und Wirkungen , Leipzig 1927. 

32. Balance provisional en J. Doresse, Les hvres secrets des gnostiques d’Égypte, París 1958. 

33. Bibliografía, mfra, p. 668. 
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heterodoxa, puesto que le habrían faltado ciertos elementos fundamen¬ 
tales de los sistemas posteriores (dualismo metafísico, genealogías de 
eones); pero, aun en este caso, si la palabra gnosis conserva algún sentido, 
sólo conjeturalmente se relaciona con ella al evangelio de Juan 34 . 

3. Origen y carácter tradicional del pensamiento joánico. 

Sería un error creer que no se debe retener nada de tantas investi- 
gacicnes eruditas. A priori se puede tener por verosímil que el autor del 
cuarto evangelio, con la intención de alcanzar el mundo pagano, tomó 
ciertos elementos de diversas corrientes religiosas de la época, no sólo 
en el plano del vocabulario, sino también en el del pensamiento. ¿Es 
pura casuahdad que el cuarto evangelio, con su Logos, su contemplación 
serena de los grandes temas de la luz y de la vida, su transposición de los 
datos apocalípticos, sea el escrito del Nuevo Testamento en que un griego 
podía sentirse menos desorientado ? 

Sin embargo, por lo que concierne a la doctrina, los críticos admiten 
cada vez más la independencia radical del cuarto evangelio. En par¬ 
ticular se ha negado toda relación de filiación entre las fuentes mandeas 
y la tradición evangélica, quizá todavía más antigua que estas mismas 
fuentes 35 . Percy ha sostenido incluso que no sólo el joanismo no debe 
nada a la gnosis, sino que más bien él habría enriquecido con datos cris¬ 
tianos la gnosis y el mandeísmo; es posible que en esta última tesis haya 
algo de exageración. 

Sea de ello lo que fuere, no pocos críticos reconocen hoy día sin di¬ 
ficultad hasta qué punto las concepciones joánicas se mantienen fieles, 
pese a las apariencias, a la escatología cristiana primitiva, aun cuando 
renuncien a expresarla en términos apocalípticos. Además se presta ma¬ 
yor atención a las conexiones veterotestamentarias de la teología joá- 
nica; por lo demás, acerca de este punto no se ha dicho todavía, ni mu¬ 
cho menos, la última palabra. Sólo daremos un ejemplo. K. Kundsin 36 
ha demostrado (sobre todo contra Norden) que los discursos de revela¬ 
ción del Cristo joánico se distinguen por su estructura de todos los pre¬ 
tendidos paralelos de las religiones orientales: las fórmulas en ego eimi 
y otras fórmulas emparentadas con el cuarto evangelio no tienen sólo 
por fin la glorificación del Revelador, ni se caracterizan por la acumula¬ 
ción de epítetos y títulos honoríficos, sino que en su brevedad lapidaria 
están esencialmente destinadas a servir de base a promesas de salud; por 
eso van de ordinario seguidas de una proposición secundaria, con fre¬ 
cuencia participial, que indica la condición en que el creyente tendrá ac- 

34. Véase G. Quispel, L'Évangile de Jean et la gnose, en: L'Évangile de Jean, Études et pro- 
blémes, p. 197-208; y también: W. F. Albright, Recent discoveries in Palestine and the Gospel of 
John, en: The Background of the N. T. t Studies in honour of C. H. Dodd, Cambridge 1956, p. 161-162. 

35. Cf. sobre todo M. J. Lagrange, La gnose mandéenne et la tradition évangélique , RB, 1927, 
p. 321-349; 481-515; 1928, p. 5-36 ; E. Percy, Untersuchungen über den Ursprung der johanneischen 
Theologie , Lund 1939. 

36. Charakter und Ursprung der johanneischen Reden , Riga 1939, p. 185-303. 
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ceso a la salud (6,35.51; 8,12; 10,9; 11,25; 15,5; 18,37). Ahora bien, ésa 
es la estructura de las grandes explanaciones del Antiguo Testamento 
sobre la sabiduría personificada (Prov 8,12-16.20-21.22-36; Eclo 24,1-21); 
ésa es también la estructura de diversas declaraciones del Cristo de los 
sinópticos relativas a su persona, particularmente el famoso logion lla¬ 
mado «joánico», sobre todo en la forma en que lo reproduce Mateo (11, 
25-30) 37 . Tampoco se puede olvidar, en el estudio del misticismo joánico, 
que existe un misticismo auténticamente bíblico, expresado en no pocos 
salmos, en el libro de la sabiduría, etc., cuyas raíces penetran en la 
corriente profética. 

No sólo las conexiones veterotestamentarias del pensamiento joánico 
deberán estudiarse con más detenimiento en lo sucesivo, sino que además 
los descubrimientos del desierto de Judá, que proyectan nueva luz sobre 
ciertas corrientes todavía mal conocidas del judaismo, impiden relacionar 
con demasiada facilidad la mística del cuarto evangelio con las concep¬ 
ciones helenísticas o con las concepciones gnósticas. Aquí remitimos a lo 
que hemos dicho anteriormente sobre las relaciones del cuarto evangelio 
con los documentos de Qumrán. 

Finalmente, nunca se insistirá bastante en que la teología joánica se 
mantiene fiel a las líneas maestras del mensaje cristiano primitivo, a la 
doctrina de los sinópticos y a la de san Pablo, no obstante aportarles una 
prolongación original. Esto intentará hacerlo tocar como con el dedo 
nuestra síntesis final. Tales observaciones nos inducen a compartir sin 
dificultad la apreciación de Dodd acerca de Juan: fuera de su fidelidad 
a la gran tradición, «las influencias, cualesquiera que sean, a que estuvo 
sometido, fueron magistralmente controladas por un espíritu poderoso 
e independiente. Ni en el Nuevo Testamento ni en parte alguna existe 
ningún libro comparable con el cuarto evangelio» 38 . 


37. Cf. A. Feuillet, Jisus et la Sagesse divine d'aprés les Évangiles Synoptiques, RB, 1955, 
p. 161-185. 

38. The Interpreíation of the Fourth Cospel, p. 6. 
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CAPÍTULO PRIMERO 


LA PRIMERA EPÍSTOLA DE SAN JUAN 


§ I. Estructura literaria e ideas fundamentales. 

1. Plan y análisis de la epístola. 

Antes de toda discusión, importa adquirir un conocimiento suficien¬ 
te del texto de esta epístola, una de las perlas de la Escritura. Desgracia¬ 
damente, el lector, sobre todo occidental, está expuesto a chocar con una 
grave dificultad: en vano busca un desarrollo progresivo y lógico del pen¬ 
samiento. 


Los diversos intentos de plan. 

De hecho se ha comprendido de múltiples maneras el plan de la epís¬ 
tola. H. Lohmeyer 1 , defensor de su unidad, cree poder justificarla recu¬ 
rriendo a esquemas septenarios (el prólogo comportaría siete elementos 
distintos y la epístola misma se dividiría también en siete partes), de los 
que lo menos que se puede decir es que son sumamente dudosos. Th. 
Haring 2 , seguido por A.E. Brooke, cuenta tres desarrollos (1,5-2,27; 
2,28-4,6; 4,7-5,17), de los cuales los dos primeros comportan cada uno 
una tesis moral y una tesis cristológica y el último fusiona las dos tesis. 
R. Schwertschlager 3 propone: proclamación de la buena nueva de 
Jesús y de su sangre purificadora (1,5-27); Jesús modelo de nuestra filia¬ 
ción divina (2,28-4,6); la revelación del amor divino hecha por Jesús 
(4,7-5,17). J. Bonsirven discierne dos grandes partes: las condiciones de la 
comunión divina y de la comunión eclesiástica (1,5-2,29); el amor de Dios 
y los hijos de Dios (3,1-5,4). Semejante es la división bipartita adoptada 
por J. Chame: la comunión con Dios (1,5-2,28); la filiación divina 
(2,29-5,13). R. Schnackenburg prefiere un plan en tres partes: comunión 
con Dios (1,5-2,17); situación presente de la comunidad (2,18-3,24); dis¬ 
cernimiento de los verdaderos hijos de Dios (4,1-5,12). Diversos autores 4 
creen descubrir en la epístola tres definiciones de Dios que rigen los des¬ 
arrollos subsiguientes, algo así como un sermón en tres puntos: Dios 


1. Über Aufbau und Gliederung des ersten Johannesbriefes , ZNW, 1928, p. 225-267. 

2. Gedankengang und Grundgedanke des ersten Johannesbriefes, en Theologische Abhandlungen 
Cari von Weizsücker gewidmet, Friburgo de Brisgovia, 1892. 

3. Der 1 Joh. in seinem Grundgedanken und Aufbau, Coburgo 1935. 

4. E. Nagl, Die Gliederung des / John., BZ, 1924, p. 77-92; cf. Un mattre del’exégése contení 
poraine, le P. Ferdinand Prat*, por J. Calés, París 1942, p. 174-191. 
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es luz (1,5-2,18), Dios es justo (2,29-4,6), Dios es amor (4,7-5,19). M. Al- 
bertz 5 divide ingeniosamente la epístola en dos grandes sectores paralelos, 
cada uno de los cuales comprende siete secciones que se corresponden: 
Dios es luz y produce el conocimiento (1,3-3,10); Dios es amor y produce 
la vida (3,11-5,21). F.M. Braun, impresionado también por la repetición 
de las mismas ideas, piensa en dos temas fundamentales (caminar en la 
luz: 1,5-2,29; vivir como hijos de Dios: 3,1-4,6) desarrollados conforme 
a un ritmo exactamente semejante y completados por una tercera parte en 
que el autor nos conduce sucesivamente a la fuente de la caridad y a la 
fuente de la fe (4,7-5,12). 

La mera exposición de tantos puntos de vista divergentes muestra que 
sería perder el tiempo querer buscar en la epístola un plan lógico. Como 
lo ha subrayado W. van Loewenich 6 , la manera de Juan es la de un con¬ 
templativo, y su lenguaje tiene afinidades con el lenguaje musical y se 
semeja a una sinfonía. Los anáfisis más próximos a la verdad son los 
que se aplican a señalar los paralelismos y las repeticiones en efecto da 
la sensación de que el autor, no satisfecho de las primeras expresiones 
de su pensamiento religioso, se ve por ello movido a volver varias veces 
a los mismos temas. El anáfisis propuesto por el padre Braun en la Biblia 
de Jerusalén nos parece particularmente logrado; en él vamos a inspi¬ 
rarnos, aunque sin negar su carácter hipotético. 


Plan propuesto. 

En un prólogo que recuerda el del cuarto evangelio (1,1-4), el autor, 
que ha entrado en comunión con la vida divina a través de lo que ha po¬ 
dido ver, oir y palpar del Verbo encarnado (no ha visto el Logos en sí 
mismo; cf. 4,12), desea que los fieles, apoyados en su testimonio, entren 
también en comunión con el Padre y con su Hijo Jesucristo: «Juan ha 
conocido a Dios por mediación de Cristo, los cristianos conocerán a 
Cristo por mediación de Juan o, con otras palabras, por mediación de la 
Iglesia. El apóstol, la jerarquía, la Iglesia: tocamos aquí uno de los compo¬ 
nentes esenciales de la experiencia cristiana» 7 . Pero se haría una ilusión 
quien pretendiera vivir en relación vital con Dios sin someterse a ciertas 
condiciones morales. Así pues, el autor va a aplicarse a definir las normas 
de la vida cristiana. 

Un primer desarrollo (1,5-2,29) tiene como punto de partida y como te¬ 
ma esencial la necesidad para el cristiano de caminar en la luz: tenemos la 
antítesis luz-tinieblas en 1,5.7; 2,8.9.10.11 y en ninguna otra parte de 
la epístola; la antítesis correspondiente, verdad-mentira, se encuentra en 
1,6.8; 2,4.21.22.27. Porque Dios es luz, fuerza que excluye todo mal y 

5 Botschaft des Neuert Testaments , i Band, n Halbband, Zunch 1952, p 432-33. 

6. Johanneischer Denken, Eme Beitrag zur erkenntms der johanneischen Eigenart , Leipzig 1936, 
p. 10-15. 

7. J. Mouroux, Vexpértence chrétienne , Introduction á une Théologie *, París 1952, p. 816; 
todo el capítulo 6 está dedicado a nuestra epístola. 
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que por Cristo purifica al hombre del pecado, transparencia infinita con 
la que nadie puede entrar en contacto sin un constante esfuerzo de puri¬ 
ficación. Las recomendaciones que siguen tienen como único objeto ex- 
plicitar esta exigencia fundamental: hay que reconocerse pecador y rom¬ 
per con el pecado (1,8-2,2), observar los mandamientos, principalmente 
el de la caridad (2,3-11), guardarse del mundo (2,12-17), desconfiar de los 
anticristos (2,18-29). 

Viene luego un segundo desarrollo exactamente paralelo al precedente 
(como en los discursos después de la cena, los temas mayores se repiten 
dos veces en el mismo orden). Este desarrollo versa sobre la necesidad 
de vivir como hijos de Dios (cualidad de los cristianos subyacente en todo 
el texto y mencionada explícitamente en 3,1.2.9.10). La filiación divina 
implica que cuando llegue la parusía el cristiano será semejante a 
Dios, pues lo verá como es (visión transformante); entre tanto, le im¬ 
pone cierto número de obligaciones morales, las mismas que hemos 
enumerado antes y que aquí se repiten una vez más y en el mismo orden: 
ruptura con el pecado (3,3-10), guarda de los mandamientos, sobre todo 
el de la caridad (3,11-24), desconfianza en el mundo y en los falsos pro¬ 
fetas (4,1-6). 

El tercer desarrollo de la epístola, coronamiento de los dos prime¬ 
ros (4,7-5,12), explica más a fondo el deber de amar y de creer que 
tiene el cristiano. Tiene que amar porque Dios es amor (4,7-5,5). Tiene 
que creer, porque nada es tan grande como el testimonio de Dios: ahora 
bien, el Padre y el Espíritu dan testimonio del Hijo en el corazón de los 
creyentes (5,6-12). 

Después de una conclusión general (5,13), que recuerda curiosamente 
a del evangelio (20,31), viene como en el evangelio (cf. cap. 21) una es¬ 
pecie de apéndice que comporta una recomendación de oración por los 
pecadores (5,14-17) y un resumen de la epístola (5,18-21). 

2. Ideas fundamentales. 

Si es casi imposible analizar este texto tan denso, pero que se semeja 
a una «melopea oriental, llena de poderoso encanto», como dice J. Bon- 
sirven, por lo menos se pueden reconocer las grandes ideas que quiere 
inculcar. En él se define la existencia cristiana como una relación vital 
y ontológica con Dios: el cristiano está en comunión con Dios, ha nacido 
de Dios, posee a Dios, permanece en él, le conoce. Pero esta realidad es 
misteriosa: lo que los fieles son actualmente, así como lo que serán en el 
más allá, es atestiguado únicamente por la fe (aun cuando varias veces 
se supone la presencia de Dios conocida experimentalmente). Así el autor 
multiplica los criterios que permitirán al creyente juzgar sobre la autenti¬ 
cidad de su vida religiosa; de ahí la frecuencia de la expresión «en esto» 
(sv toút<p), es decir, «por este signo», como también del verbo «reconocer» 
(yivdxjxéiv): 2,3.5; 3,10.14.19.24; 4,2.6.13; 5,2.13.18.20. Dios es luz, Dios 
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es justo, Cristo es puro de todo pecado, Dios es amor, generosidad in¬ 
finita, como lo ha mostrado el don que ha hecho a la humanidad de su 
Hijo único, muerto por ella en la cruz. La vida cristiana, como partici¬ 
pación que es de la vida divina, deberá reflejar las cualidades mismas de 
Dios y para ello ser constantemente fiel a las enseñanzas y a los manda¬ 
mientos de Cristo y de su Iglesia, mantenerse, gracias a la fe y a la 
caridad, dentro de la irradiación del amor sustancial, tender a una pu¬ 
reza y a una generosidad cada vez mayores; sin esto llevaría la tara 
de la ilusión 8 9 . 

Creer en el Amor divino que se ha encarnado en Jesús y de rechazo 
amar a los hermanos, no sólo de palabra, sino prácticamente, he aquí 
el mensaje dirigido por Juan a los cristianos. Lo que impone a los cristianos 
estas obligaciones es su mismo ser, lo que han venido a ser en Cristo. 
Los oráculos de Jeremías (24,7; 31,31-34) y de Ezequiel (36,25-28) sobre 
la nueva alianza y la ley escrita en los corazones como un principio in¬ 
terior de acción, son ahora para Juan realidades indudables. Así se explica 
su lenguaje, particularmente en los pasajes siguientes: 2,27: «La unción 
que de Él habéis recibido, perdura en vosotros y no tenéis necesidad de que 
nadie os enseñe» (cf. Jer 31,34); 4,13: «Nos ha dado de su Espíritu» 
(cf. Ez 36,27); y sobre todo 5,20: «Sabemos que el Hijo de Dios ha venido 
y nos ha dado inteligencia para que conozcamos al Verdadero» (cf. Jer 
24,7). 

La primera epístola de Juan es fruto de una auténtica gnosis cristiana, 
a la vez conocimiento y comunión, que tiene hondas raíces en el Antiguo 
Testamento^. Enseña una mística en el fondo bastante semejante a la de 
Pablo, pero más teocéntrica que ésta, que se detiene menos en Cristo 
para remontarse hasta el Padre. Aquí el ideal no es vivir «en Cristo», 
sino «permanecer en Dios», «en la luz», «en el Padre y el Hijo» (2,6.9.10. 
24.28; 3,6.24; 4,12.13.15...); lo cual, por lo demás, no impide a Juan 
subrayar no menos vigorosamente que Pablo la mediación indispensa¬ 
ble del Hijo de Dios encamado en el acceso de los fieles a la vida misma 
de Dios. Pero este escrito fundamentalmente místico revela al mismo tiem¬ 
po el más lúcido y más exigente realismo moral: en él se muestra cons¬ 
tantemente la imposibilidad de la vida divina sin la fidelidad absoluta 
a los mandamientos. Estas páginas, que muestran el camino de las más 
altas ascensiones espirituales, cierran el paso a todo iluminismo. No hay 
otras que sean a la vez más instructivas y más prácticas. Caras a las almas 
elevadas, están a la vez, pese al carácter enigmático de ciertos textos, 
al alcance de los cristianos más humildes. 


8. Sobre el problema de la impecabilidad de cristiano (lJn, 3,6,9), cf. P. Galtier, Le chrétien 
impeccable , en «Mélanges de Science Religieuse»*, 1947, p. 137-154. — X. de la Potterie, Uim- 
peccabilité du chrétien ...» en VÉvangile de Jean, Études et problémes, p. 151-177. 

9. M. E. Boismard, La connaissance dans VAUiance nouvelle d’aprés la premiére lettre de saint 
Jean, RB, 1949, p. 365-391. 
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3. La unidad literaria de la epístola. 

La primera epístola de Juan encierra afirmaciones que se corrigen 
y que no sería difícil transformar en contradicciones (cf. por una parte 
1,8-10; 2,1; 3,3; 5,16-17, y por otra parte 3,6-8; 5,18). Además, la forma 
de esta exhortación pastoral presenta fenómenos curiosos: Lohmeyer 
(en el estudio antes citado) discierne en ella la presencia de tres estilos: 
profético, didáctico y homilético, aunque reconociendo que se compene¬ 
tran en forma inextricable. 

Apoyándose en estas observaciones, algunos exegetas recientes han 
negado la unidad literaria de la epístola. E. von DobschützW cree poder 
discernir dos escritos: uno de carácter didáctico, redactado según las le¬ 
yes del paralelismo semítico; otro homilético, de estilo totalmente dife¬ 
rente, intercalado en el primero. Partiendo de la contradicción que pa¬ 
rece existir entre 5,14-17, que contempla el caso del cristiano pecador, y 
5,18-21 (quienquiera que ha nacido de Dios, no peca), A. LoiSY 11 conje¬ 
tura dos etapas en la composición. Por razones análogas, H. Windisch con¬ 
sidera verosímil una doble redacción. 

El más interesante de los análisis de este género es el propuesto por 
R. Bultmann12. También él distingue dos estilos: uno didáctico y otro 
homilético. El autor de la epístola, al igual que el del evangelio, habría 
utilizado una colección preexistente de palabras de revelación gnósticas 
paganas (Offenbarungsrede); este trozo lo habría enriquecido con glosas 
homiléticas y comentarios. La epístola, como el cuarto evangelio, habría 
sufrido una refundición que habría adaptado su teología a la escatología 
tradicional (cf. 2,28; 3,2; 4,17) y a la doctrina de la Iglesia sobre los sa¬ 
cramentos (cf. 1,76; 2,2; 4,106). Habría que considerar 5,14-21 como un 
apéndice del mismo género que Jn 21. H. Braun 13 no se contenta ya con 
suscribir casi todas las conclusiones de Bultmann; lleva todavía más 
adelante el análisis y discute la unidad del llamado escrito primitivo, 
mezcla, según él, de datos auténticamente cristianos y de elementos dua¬ 
listas y gnósticos. H. Preisker, en el apéndice que añade a la nueva edición 
(1951) del comentario de Windisch, formula la hipótesis de dos escritos 
primitivos: el discurso de revelación de Bultmann y un texto escatológico, 
al que habría que referir 3,13-14.19-21; 5,186-20 y sobre todo 2,18ss 
y 4,lss. 

¿Qué pensar de esta disección? Ha sido objeto de vivos ataques por 
parte de exegetas de todos los matices, particularmente F. Büchsel 14 , 
E. Kasemann 15 ... Es rechazada por R. Schnackenburg por razones 


10. Johanneische Studien, ZNW, 1907, p. 1-8. 

11. Les Livres du Nouveau Testament, París 1922, p. 683. 

12. Analyse des ersten Joh., en Festgabe für A. Jülicher, Tubinga 1927, p. 138-158; Die kirchliche 
Redaktion des 1 Joh., en Jn memoriam E. Lohmeyer , Stuttgart 1951, p. 189-201. 

13. Literar Analyse and theologische Schichiung In 1 Joh., ZTK, 1951, p. 262-292. 

14. Zu den Joh. Brief, ZNW, 1929, p. 235-241. 

15. Zum joh. Verfasserproblem , ZTK, 1951, p. 292-313 (véase sobre todo p. 306-308). 
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sólidas a las que no podemos menos de asentir. Los cambios de estilo 
pueden muy bien explicarse por la doble preocupación del autor, que unas 
veces, en estilo polémico y didáctico (con tesis y antítesis), combate a los 
herejes (cf., por ejemplo, 1,6-10), otras veces en estilo homilético y pare- 
nético exhorta a la comunidad (cf., por ejemplo, 2,1-2). Por lo demás, 
Bultmann y los otros críticos que comparten su opinión no han demos¬ 
trado, en modo alguno, su conjetura de un escrito preexistente; éste es 
muy difícil de aislar, como lo demuestra el desacuerdo de los exegetas a 
este propósito: el documento primitivo que pretende reconstituir Bult¬ 
mann, serie extraña de antítesis y de frases estereotipadas, no tiene el 
menor parecido con lo que nos ofrecen las literaturas judía y gnóstica. 

Estas investigaciones, no obstante, no han sido totalmente inútiles: 
nosotros nos inclinaríamos, aún más que Schnackenburg, a admitir que la 
epístola reproduce acá y allá trozos de catequesis: un predicador que 
hace un libro se cree con frecuencia con derecho a utilizar el texto de sus 
homilías; ¿por qué el autor de lJn no habría hecho algo parecido? En 
este sentido parece legítimo plantear la cuestión de la prehistoria de la 
epístola. Todavía tenemos que decir una palabra sobre la hipótesis de adicio¬ 
nes redaccionales emitida por Bultmann. La principal de estas adiciones 
estaría constituida por el final (5,14-21), que realmente sorprende después 
de 5,13, verdadera conclusión de la epístola; aparte algunos giros no joá- 
nicos, esta conclusión presentaría cierto número de rasgos poco en ar¬ 
monía con el cuerpo de la epístola: por ejemplo, en los v. 16-18, la dis¬ 
tinción de dos clases de pecadores; en el v. 20, la puesta en guardia contra 
los ídolos. 

Indudablemente Bultmann está muy lejos de haber demostrado su 
tesis. Pero no está vedado conjeturar que la epístola no fue escrita de 
una sola vez y que fue retocada por discípulos o amigos del autor; esto 
serviría para comprender algunas de sus singularidades. 

§ II. El autor de la epístola. 

1. El testimonio de la tradición. 

Entre las epístolas católicas, la primera epístola de Juan es, junta¬ 
mente con la primera de Pedro, la mejor atestiguada por la tradición. 
El testimonio más antiguo es el de Policarpo (t 155-156), que en su epís¬ 
tola a los Filipenses (7,1) se refiere manifiestamente a lJn 4,2-3 y sin duda 
también a 2Jn 7; nada autoriza a suponer un texto anterior del que serían 
dependientes la epístola joánica y Policarpo. Al decir de Eusebio (HE m, 
39,17), Papías habría utilizado nuestra epístola. Es probable que Justino 
(f entre 163 y 167) la conociera también; los textos que se pueden alegar 
en este sentido son Apol. i, 32,8 (cf. lJn 2,11; 3,9); Apol. n, 6,5 (cf. Un 
3,8); Diálogo con Trifón 123,9 (cf. Un 3,1.22; 2,3; 5,3). Desde luego, estas 
citas o alusiones no nos informan directamente sobre el autor de la epístola, 
pero por lo menos son un indicio de la autoridad que se le reconocía. 
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El origen joánico de la epístola es afirmado por Ireneo (f 202-203,) 
Adversas Haereses in, 16,5.8: en este pasaje el obispo de Lyón acumula los 
textos del Nuevo Testamento relativos al Verbo hecho carne; en par¬ 
ticular tiene varias citas de Juan, «el discípulo del Señor», tomadas unas 
veces de su evangelio y otras de sus cartas; cita lJn 2,18.19.21; 4,1-3; 5,1. 
Clemente de Alejandría (f entre 211 y 216) en sus Stromata atribuye 
varias veces la epístola al apóstol Juan (u, 15,66; ni, 4,32; 5,44...). Otro 
tanto se puede decir de Tertuliano (f entre 240 y 250), Adv. Prax. 15; 
Scorp. 12; de Orígenes (f 204-205), In Ioh. 5,3; citado por Eusebio (HE 
vil, 25,7-8), que se apoya en lJn, así como en el evangelio, para impugnar 
el Apocalipsis. Mencionemos todavía la atestación del canon de Mura- 
tori, de Eusebio (HE in, 25,2), de Jerónimo, que nota que los hombres 
competentes de la Iglesia reciben unánimemente Un (De vir. illustr. 9; 
PL 23,623). 

Sólo Teodoro de Mopsuesta (f 428) parece haber constituido una ex¬ 
cepción, por lo menos al decir de Ishodad de Merv (hacia 850). No se 
puede negar que fue tardía la introducción de Un en la literatura siríaca: 
ni la doctrina de Adday (comienzos del siglo v) 16 ni el catálogo de Lewis 17 
la mencionan. Pero la traducción siríaca del Nuevo Testamento no se 
realizó sino poco a poco y las nuevas versiones necesitaron tiempo para 
propagarse. Ya a mediados del siglo iv, Afraates (Demostraciones 5,11; 
23,62.64) utiliza nuestra epístola, que, cincuenta años más tarde, formará 
parte del canon restringido de la Pesitto. 

2. La crítica interna. 

Semejanzas con el cuarto evangelio. 

La crítica interna confirma la atribución de la epístola al mismo autor 
que el cuarto evangelio: quien admita el origen apostólico de éste, difí¬ 
cilmente podrá recusar el de la epístola. Las semejanzas entre los dos es¬ 
critos, tanto desde el punto de vista del vocabulario y del estilo como de la 
teología son, en efecto, de las más estrechas. Éstas habían sido ya notadas 
a fines del siglo iv por Dionisio de Alejandría (cf. Eusebio, HE vn, 25,21). 

En general, la fraseología de la epístola está muy emparentada con 
la del cuarto evangelio. Se han formado listas de palabras o de expresiones 
que les son comunes y no se hallan, o sólo se hallan raras veces, en otras 
partes: tener pecado, hacer la verdad, permanecer (en sentido místico) 
en Dios, en el Hijo, en el Padre, en el amor, dar testimonio de haber na¬ 
cido (o ser) de Dios, de la verdad, del mundo, del diablo, guardar los 
mandamientos, guardar la palabra... Por una parte y por otra tiene 
el estilo un carácter muy semítico: proposiciones que empiezan con «todo» 
o con «y», como en hebreo; inclusión; interés por el paralelismo; escasez 

16. Cf. M. J. Laorange, Histoire ándeme du Canon du Nouveau Testamenté, París 1933, 
p. 126-127. 

17. Ibid., p. 129. 


621 



Las epístolas joánicas 


de partículas de enlace... Más aún: frases enteras se hallan idénticas 
en lJn y en Jn. En los comentarios de Westcott y de Chaine se citan nu¬ 
merosos ejemplos. He aquí algunos: lJn 1,6 y Jn 12,35; lJn 1,8 y Jn 8,44; 
lJn 2,11 y Jn 12,35; Un 2,15 y Jn 5,42; Un 2,27 y Jn 16,30; Un 3,14 y Jn 
5,24; Un 4,16 y Jn 6,29; Un 5,9 y Jn 5,34... 

La misma afinidad por lo que concierne a las ideas fundamentales. 
En ambos escritos a Cristo se le llama Logos, Unigénito, Salvador, y se 
recalca su venida en la carne y el hecho de quitar los pecados por su misma 
encarnación (cf. 3,5 y Jn 1,29). En ambos se caracteriza la adhesión al 
cristianismo como un paso de la muerte a la vida, como un nuevo naci¬ 
miento en que el hombre es engendrado de Dios, como una vida de fe y 
de amor. En ambos se observa la oposición entre la luz y las tinieblas, 
la vida y la muerte, la verdad y la mentira, los hijos de Dios y los hijos 
del diablo, los discípulos y el mundo. En ambos se concede la misma im¬ 
portancia a la función iluminadora del Espíritu Santo, así como a la ca¬ 
ridad fraterna, llamada mandamiento nuevo, cuyo ejercicio, por lo demás, 
se contempla exclusivamente en el marco de la comunidad. Son sólo al¬ 
gunos puntos esenciales y no sería difícil señalar otros. 

Las diferencias. 

Estas semejanzas van acompañadas, es cierto, de diferencias notables 
que han inducido a dudar de la unidad de autor a algunos exegetas mo¬ 
dernos, en particular a J. Réville'3, J. Wellhausen'9, C.H. Dodd... 
Algunas palabras clave del cuarto evangelio están ausentes de la epístola: 
salvar y salud, perder y pérdida. Escritura, ley (en sentido de Escritura), 
gloria, glorificación, buscar, enviar, Espíritu Santo, nacer de lo alto, ser de 
abajo, juzgar y juicio (en lJn sólo se halla una vez xpíait; en 4,17 en la 
expresión y¡¡jLSpa xrf, xpíoswi;, que falta en el evangelio). Viceversa, algunos 
vocablos o algunas fórmulas características de la epístola no son usados 
por el evangelista: unción, germen de Dios, comunión (xoivc j vea), parusía, 
propiciación (lÁa<j[zó<;), pseudoprofeta, victoria, anticristo, tener al Padre, 
tener al Hijo, negar al Padre, negar al Hijo, mensaje (¿YysXía)... El 
estilo de la epístola es además más monótono, menos poderoso, mucho 
menos semítico que el del evangelio. Hay que notar también aquí la es¬ 
casez de alusiones al Antiguo Testamento, de que, por el contrario, está 
lleno el evangelio. 

En el plano de la teología, la apelación de Paráclito, dada en el evangelio 
al Espíritu, se da en la epístola a Cristo (2,1). Además, en ésta se mantiene 
la esperanza primitiva de la parusía: la presencia de anticristos prueba 
que es la última hora; en cada momento puede llegar el fin, y esta perspec¬ 
tiva determina el punto de vista moral (2,18-28; 3,2ss). Ahora bien, si la 
escatología no está ausente del evangelio, por lo menos está transpuesta 

18. Le quatriéme Évangile, París 1901. 

19. Das Evangelium des Johannes, Berlín 1908. 
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y espiritualizada. Se dice que en otros aspectos la epístola está más pró¬ 
xima al gnosticismo que el evangelio, como lo mostrarían la definición 
«Dios es luz», así como la deificación del hombre por el mero conocimiento 
de Dios, lugares comunes del sincretismo y del misticismo helenísticos. 
La idea de la expiación por la sangre de Cristo (2,2; 4,10) no se halla 
en esta forma en el evangelio. 

Conclusión. 

Por impresionantes que sean tales argumentos, no son seguramente 
lo bastante fuertes para desbancar la tesis común que tiene en su favor, 
además del testimonio de la antigua tradición, todo el peso de las afini¬ 
dades verbales y sobre todo doctrinales. Éstas están demasiado acentuadas 
para que se deban atribuir a un discípulo o a un plagiario, aun prescin¬ 
diendo de que entonces resultarían inexplicables las infidelidades al modelo 
que antes hemos señalado. En los dos escritos la teología es fundamental¬ 
mente la misma y las desemejanzas indicadas por los críticos parecen 
frente a este hecho accidentales o secundarias, a menos que se exagere 
su alcance. Es, por ejemplo, exageración sostener que en el cuarto evan¬ 
gelio no aparece para nada la expectativa de la parusía. ¿Está realmente 
justificado el hablar de tendencias gnósticas de la epístola, apoyándose 
en algunas fórmulas separadas de su contexto? Las diferentes circuns¬ 
tancias, sobre todo la necesidad de luchar contra la herejía, pueden dar 
razón de diversas particularidades de la epístola. Añadamos que, desde 
un principio, el autor se presenta como testigo de la existencia terrenal 
del Logos encarnado: ¿hay derecho, sin pruebas suficientes, de tratar a 
la ligera una afirmación tan solemne? De todos modos, el papel desem¬ 
peñado por un redactor final tanto en el caso de la epístola como en el del 
evangelio (cf. supra), no es una hipótesis que se deba excluir a priori: 
quizá permitiera explicar mejor las diferencias (mayores de lo que a veces 
se cree) que existen entre los dos escritos, aunque manteniendo que, a 
pesar de todo, nos hallamos en presencia del testimonio de Juan. Es di¬ 
fícil saber cuál de los dos escritos es anterior al otro. Parece probable la 
prioridad de la epístola, pues, en varios puntos (Logos, Espíritu Santo), 
su teología está menos desarrollada que la del evangelio. 

§ DI. El género literario y la polémica contra la herejía. 

1. ¿Carta u homilía? 

A diferencia de las cartas de la antigüedad grecorromana y de las 
otras epístolas del Nuevo Testamento (salvo la epístola a los Hebreos), 
la primera carta de Juan comienza sin nombre de autor y sin saludo de 
ninguna clase. Nada autoriza a suponer la desaparición del saludo inicial. 
Se diría que el autor, absorbido por su tema, olvidó nombrarse a sí mismo 
y a sus destinatarios. Tampoco al final se despide de ellos y en el trans- 
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curso de la carta no da (a diferencia de Pablo) ningún informe sobre las 
relaciones concretas que pueden mantener con él. En estas condiciones 
¿no habría que considerar este escrito como una homilía dirigida a la Iglesia 
entera, más bien que como una verdadera carta destinada a un grupo 
circunscrito de lectores? 

Ya hemos dicho que el estilo en diversos lugares hace muy verosímil 
la idea de que el autor utilizara en la carta trozos homiléticos. Sin embargo, 
observaremos con Chaine que no faltan en lJn rasgos que sugieren una 
verdadera carta. El autor está al comente de la situación moral y espiri¬ 
tual de sus destinatarios, de sus penas, de los peligros a que están expues¬ 
tos (2,12.14.20.26; 3,7.13; 4,4; 5,13). Se dirige, pues, a un grupo bien de¬ 
terminado de cristianos, aunque bastante extenso, que englobaba, sin 
duda, diversas comunidades. Así se explica el tono familiar y lleno de 
afecto con que les habla: los llama «hijitos míos» (7 veces en la epístola), 
designación que no se halla en otras partes en el Nuevo Testamento, fuera 
de Jn 13,33 en labios de Cristo (en Gál 4,19 hay que leer sin duda rsxva 
y no Texvía). En esto se distingue Juan de los otros apóstoles, que dicen 
«hermanos», «amadísimos», y se asemeja a la manera de expresarse de 
los sabios del Antiguo Testamento, lo que se puede explicar por su edad 
muy avanzada, como también por la ternura de que está poseído. 

2. El peligro de los anticristos. 

Hablando con propiedad, los destinatarios de la epístola no corren 
precisamente peligro de apostasía: conocen la verdad y han vencido a los 
falsos profetas, sin pensar siquiera en dejarse arrastrar por ellos (2,20.27; 
4,4). Con todo, se ve la preocupación del apóstol de armar a los cristianos 
contra errores perniciosos: unas veces denuncia abiertamente a falsos 
doctores (2,18.28; 4,1.6): gentes que habiendo pertenecido a la comunidad, 
la abandonaron después porque eran ajenos a su espíritu (2,19.22-23; 
4,1); otras veces el tono polémico de su exposición (1,6-10; 2,3-6.9) muestra 
suficientemente que se enfrenta con enseñanzas contrarias a la fe. ¿De 
qué errores se trata? Como el autor se contenta con alusiones, es difícil 
precisar su carácter. 

Algunos, como A. Wurm 20 y G. Bardy 21 , han pensado en judaizantes 
o en judíos que rechazaban la dignidad mesiánica de Jesús, así como su 
misión divina. Conjetura improbable: los pseudoprofetas no son judíos, 
sino cristianos salidos de las filas de la comunidad. Los datos de la epístola 
orientan más bien hacia especulaciones gnósticas que debían provenir 
de griegos convertidos. A. Jülicher 22 sugiere el docetismo. Pero, según 
los docetas, el Hijo de Dios sólo tenía apariencia de cuerpo; en cambio, 


20. Die Irrlehrer im ersten Johannesbrief en Biblische Studien de Bardenhewer, Friburgo de 
Brisgovia 1933. 

21. RB, 1921, p. 349. 

22. Einleitung in das NT, Tubinga 1906, p. 210-211. 
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según las herejías a que se refiere la epístola, Jesús, a lo que parece, no 
habría sido Mesías ni Hijo de Dios (2,22; 4,15; 5,5); dicho de otro modo, 
si los primeros niegan la realidad del cuerpo físico de Jesús, Hijo de Dios, 
los segundos niegan la presencia de la divinidad en la persona de Jesús. 

Es útil reunir en un haz las indicaciones suministradas por la epístola. 
Los falsos doctores niegan que Jesús sea el Cristo o niegan el Hijo 
(2,22-23), que prácticamente es lo mismo, puesto que aquí, como en el evan¬ 
gelio (20,31), están íntimamente unidas las nociones de mesianidad y de 
filiación divina. La fe ortodoxa consiste en «confesar que Jesús vino en 
carne» (4,2); la herejía debe de ser, pues, una negación de la encarnación: 
como se dice inmediatamente después (4,3), por lo menos según una lec¬ 
tura muy antigua apoyada por varios padies griegos (Ireneo, Clemente 
de Alejandría, Orígenes) y adoptada por la Vulgata, dicha herejía «di¬ 
suelve» (Aúsi) a Jesús, sosteniendo que el Hijo de Dios no se hizo hombre 
ni vino al mundo por el agua y por la sangre (5,6), es decir, que no recibió 
el bautismo ni derramó realmente su sangre en la cruz. Sin duda se fi¬ 
guran que, a partir del bautismo, el Hijo sólo habitó en Jesús transitoria¬ 
mente, como un huésped pasajero, y que lo abandonó antes de la pasión 
para volver al Padre, creencia que evidentemente destruye el valor re¬ 
dentor de la obra de Jesús (1,7). Mientras la fe tradicional, en cuyo defen¬ 
sor se constituye Juan, sostiene la identidad completa del Jesús de la his¬ 
toria y del Cristo de la fe, la falsa doctrina tiende a disociarlos^. Tal es 
por lo menos la interpretación más natural de los datos de la epístola. 

Otras características muy probables de los falsos doctores: pretenden 
estar favorecidos con manifestaciones excepcionales del Espíritu, cosa 
que no sorprende tanto si se piensa en la abundancia de los carismas en 
ciertas comunidades cristianas de los orígenes (cf. san Pablo); tienen la 
pretensión de conocer y de amar a Dios mejor que los demás, pero sin 
preocuparse por la caridad fraterna; no se puede decir que se entreguen 
a desórdenes morales como los que estigmatizan Judas y la segunda epístola 
de Pedro, pero apenas si dan importancia a la conducta moral y tienen ten¬ 
dencia a considerar el pecado como indiferente, como si su gnosis privi¬ 
legiada, sustrayéndolos a la materia, los eximiese de las obligaciones co¬ 
rrientes. Para combatir tales errores insiste Juan en la necesidad de «pro¬ 
bar los espíritus para discernir si son de Dios» (4,1) y denuncia con energía 
todas las falsificaciones de la vida cristiana: el pretendido conocimiento 
de Dios que no va acompañado de la práctica de los mandamientos; el 
pretendido amor a Dios que se compagina con el odio del prójimo. 

Ireneo atestigua que, en Éfeso, Juan y, después de él, Policarpo lucha¬ 
ron contra Cerinto (Adv. Haer. in, 3,4). En realidad, lo que dice de Cerinto 
parece dar razón de los errores cristológicos combatidos por Juan. Según 
el obispo de Lyón, Cerinto enseñaba «que Jesús no había nacido de una 
virgen: esto le parecía imposible; era, decía, hijo de José y de María, se- 


23. Cf F. Mussner, Der historische Jesús und der Christus des Glaubens, BZ, 1957» p. 236. 
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mejante a todos los demás hombres, aunque los sobrepujaba por^su jus¬ 
ticia, su prudencia y su sabiduría. Pero después de su bautismo, el Cristo 
vino a él en la forma de una paloma, descendiendo de la Soberanía 
que está por encima de todo; entonces anunció al Padre desconocido y 
realizó prodigios. Finalmente, Cristo se retiró de Jesús, y Jesús sufrió la 
pasión y resucitó, mientras que el Cristo, ser espiritual, no cesó de ser 
impasible». Es cierto que Cerinto profesaba la creencia en un demiur¬ 
go, distinto de Dios, al que la epístola no hace ninguna alusión, pero es 
posible que Ireneo, al atribuirle esta idea, «esquematizara» (Chaine) su 
error a partir de desarrollos más tardíos de la gnosis. 


§ IV. El problema del «comma» joánico. 

1. El problema. 

En 5,7-8, la Vulgata clementina da el texto siguiente: «Quoniam tres 
sunt qui testimonium dant in cáelo: Pater, Verbum et Spiritus Sanctus, et 
hi tres unum sunt. Et tres sunt qui testimonium dant ín térra: Spiritus et 
aqua et sanguis, et hi tres unum sunt.» Las palabras en cursiva han reci¬ 
bido el nombre de comma joánico. Por las razones siguientes hay que 
tenerlas, casi con seguridad, por inauténticas. 

Este pasaje concerniente a los tres testigos en el cielo: el Padre, el Verbo 
y el Espíritu, falta en todos los leccionarios griegos y en todos los manus¬ 
critos del Nuevo Testamento, excepto cuatro manuscritos recientes. Falta 
también en las versiones orientales antiguas: Pesitto, Filoxeniana, ver¬ 
siones copta, etiópica y armenia. Si bien se halla en la mayoría de los ma¬ 
nuscritos latinos, está ausente de los mejores y más antiguos manuscritos 
de la Vetus latina y de la Vulgata. Con anterioridad a Prisciliano, obispo 
de Ávila (f 380), ningún padre de la Iglesia griega o latina, ningún escritor 
eclesiástico antiguo parece conocer este versículo. No lo citan nunca, 
hecho que sería inexplicable si lo hubiesen conocido: en efecto, ¿cómo 
no lo habrían utilizado en las controversias trinitarias? 

La cita más antigua que se conoce del comma joánico se lee en el Líber 
apologeticus, atribuido antiguamente a Prisciliano de Ávila y que dom 
Morin ha restituido a uno de sus discípulos, Instancio. Véase el texto 
(Tract. 1,4; CSEL 17,6): Sicut lohannes ait: tria sunt quae testimonium 
dicunt in térra aqua caro et sanguis et haec tria in unum sunt, et tria sunt 
quae testimonium dicunt in cáelo pater verbum et spiritus et haec tria unum 
sunt in Christo Iesu. A partir de esta fecha se cita con frecuencia a los tres 
testigos celestiales, sobre todo en los documentos hispanos o africanos. 

2. Solución probable. 

Estos hechos sugieren la hipótesis siguiente. El comma debe de ser 
una exégesis alegórica de los tres testigos citados por Juan (el Espíritu, 
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el agua y la sangre), exégesis de origen probablemente africano o hispano 
y que, transcrita primero al margen de los manuscritos latinos de lJn, 
penetró luego en el texto mismo. Agustín ignora el pasaje relativo a estos 
tres testigos, pero, como principal representante de la exégesis alegórica 
de los testigos mencionados por Juan, muestra cómo pudo nacer el comma 
joánico. Para demostrar a un obispo arriano, Maximino, la unidad del 
Padre y del Hijo, argumenta asi: tomados en sí mismos, el espíritu, la 
sangre y el agua son sustancias distintas de las que no se puede decir que 
sólo forman una misma cosa; pero aquí se trata de símbolos (sacramenta) 
del Padre, del Hijo y del Espíritu, de los que se puede decir en verdad: 
hay tres testigos y los tres son una misma cosa. El espíritu representa a 
Dios Padre, puesto que Dios es espíritu (Jn 4,24); la sangre representa 
al Hijo, puesto que el Verbo se hizo carne; el agua representa al Espí¬ 
ritu Santo en el lenguaje mismo de Jesús: el evangelista, después de haber 
referido los dichos de Jesús sobre el agua viva, ¿no explica que se aplica 
al Espíritu Santo? (Contra Maximinum n, 22,3; PL 42, 794-795). 

El Santo Oficio, en un decreto de 13 de enero de 1897, declaraba que 
no se podía negar sin peligro (tuto) y ni aun poner en duda la autenticidad 
del comma. Pero algunos meses después, para calmar el revuelo en ciertos 
medios ingleses, el cardenal Vaughan explicaba que la congregación no 
había pretendido zanjar el debate 24 . Diversos católicos prosiguieron el 
estudio crítico del comma. En 1905, el arzobispo de Friburgo en Brisgovia 
autorizaba la publicación de una tesis de Kunstle 25 que negaba su auten¬ 
ticidad y lo atribuía a Prisciliano. El 2 de junio de 1927, el Santo Oficio 
publicaba una interpretación oficial del decreto de 1897; he aquí el sen¬ 
tido: la Iglesia entendió afirmar su decreto de intervenir en última ins¬ 
tancia en la esfera de la autenticidad de los textos sagrados, pero sin querer 
por ello poner trabas a las investigaciones científicas llevadas a cabo con 
prudencia y con sumisión al magisterio 26 . Hoy día la casi unanimidad de 
los exegetas se pronuncia contra la autenticidad del comma. No se puede 
alegar en sentido contrario el concilio de Trento, que proclama sagradas 
y canónicas todas las partes de la Biblia utilizadas en la Iglesia católica y 
pertenecientes a la antigua Vulgata; en efecto, las iglesias orientales no 
utilizaron el comma, que, por lo demás, no figuraba tampoco en los más 
antiguos manuscritos de la Vulgata 27 . 


24. Cf. RB, 1898, p. 149. 

25. Das Comma Johanneum auf seine Herkunft untersucht, Friburgo de Brisgovia 1905. 

26. He aquí el texto de la declaración del Santo Oficio de 2 de junio de 1927: Decretum hoc 
latum est ut coerceretur audacia privatorum auctorum jus sibi tribuentium authentiam commatis Johan- 
nei aut penitus rejiciendi aut ultimo judicio saltem in dubium vocandl, Mtnime vero impediré voluit, 
nuominus scriptores catholici rem plenius investigarent atque, argumentis hiñe inde accurate perpensis, 
qum ea quam rei gravitas requirit t moderatione et temperantia , in sententiam genuitati contrariam 
cinclinarent, modo profiterentur se paratos esse stare judicio Ecclesiae, cui a Jesu Christo munus de - 
mandatum est Sacras Litteras non solum interpretandi, sed etiam fideliter custodiendi (EB 136; Dz 
3682; f 2193; DBi 132). 

27. Véase: A. Lemonnyer, Comma johannique, SDB, II, col. 67-73. — Ayuso Marazuela, 
Bi, 1947, p. 83-112 y 215-235; 1948, p. 52-76. 
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CAPÍTULO SEGUNDO 


LAS EPÍSTOLAS SEGUNDA Y TERCERA DE SAN JUAN 


§ I. Carácter y objeto. 

Las epístolas segunda y tercera de san Juan tienen de común el ser sim¬ 
ples billetes de circunstancia. Distintas de la primera epístola por su bre¬ 
vedad, se diferencian también de ella por su género literario: mientras 
la primera epístola se parece en algo a una encíclica y parece estar desti¬ 
nada a diversas comunidades, las otras dos van francamente dirigidas a una 
sola iglesia; a diferencia de la primera epístola que es anómina, las otras 
dos se dicen escritas por el Anciano (o el Presbítero); no debe tratarse de 
un presbítero cualquiera, sino de un personaje importante de la Iglesia, 
al que se llamaba por antonomasia el Presbítero, seguramente no tanto 
como alusión a su ancianidad, cuanto para proclamar su autoridad sin 
segundo; más adelante veremos que este personaje debe ser el apóstol Juan. 

La segunda epístola va dirigida a Eklekté kyría (la dama Electa) y a 
sus hijos. ¿Hay que reconocer aquí el nombre de una dama cristiana de 
alta categoría? La mayoría de los exegetas piensan con razón que la dama 
Electa es más bien una iglesia; así se comprende mejor que el autor le 
hable ora en singular (v. 4.5.13), ora en plural (v. 6.8.10.12), que todos los 
fieles amen a sus hijos (v. 1), que su hermana (en este caso otra iglesia 
local) se llame también Electa (v. 13). Más bien que en Roma (dom Chap- 
man, por razón del paralelismo con 1 Pe 5,13), hay que pensar seguramente 
en alguna ciudad del Asia Menor. Esta iglesia, fiel en su mayoría, está 
amenazada de fuera por seductores que «no confiesan a Jesucristo venido 
en la carne» (v. 7), «se extravían y no permanecen en la doctrina de Cristo» 
(v. 9), lo que parece querer decir que pretenden superarla con especula¬ 
ciones peligrosas. Para prevenir a los cristianos, la epístola les recomienda 
la pureza de la fe, la práctica de la caridad fraterna y la ruptura completa 
de las relaciones con los innovadores. En una palabra, el billete a la dama 
Electa resume bastante bien la primera epístola, sea como un primer cro¬ 
quis, sea como un recuerdo. 

La tercera epístola tiene como punto de partida un conflicto entre el 
apóstol y el jefe de una comunidad, Diótrefes. Éste, aferrado a su auto¬ 
ridad, se niega a recibir a los enviados del apóstol y expulsa de la comu¬ 
nidad a los cristianos que los reciben. Afortunadamente, no ha podido 
separar de la buena causa a Gayo, destinatario de la epístola. Hombre de 
confianza del Anciano y centro de agrupación de la parte fiel de la grey, 
este Gayo recibe grandes elogios: camina en la verdad, ha satisfecho 
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las necesidades de los misioneros de paso, se le pide que’siga¿mostrándoles 
la misma generosidad. Seguramente Demetrio, recomendado al final de la 
epístola, es uno de los misioneros. Se ha pensado, no sin visos de vero¬ 
similitud, que este Demetrio tenía el encargo de sustituir a Diótrefes en el 
gobierno de la comunidad o de instituir a Gayo como cabeza de esta igle¬ 
sia. Las listas episcopales de las Constituciones apostólicas (7,46; PG 1, 
1053) consignan los nombres de Gayo en Pérgamo y de Demetrio en 
Filadelfia, pero no se sabe qué crédito otorgarles. La insistencia en la 
verdad a la que Gayo, los misioneros y Demetrio (v. 3-4; 7-8; 12) han 
consagrado su existencia, hace pensar en las luchas doctrinales de que ha¬ 
blan las otras dos epístolas. Quizá sea ésta la primera de las tres, si es 
cierto que deja entrever una situación doctrinal menos peligrosa; en efecto, 
no habla de anticristos. Gratuitamente quiso ver Hamack en 3Jn un tes¬ 
timonio de la lucha entre el espíritu, representado por Diótrefes, y la or¬ 
ganización unitaria representada por el Anciano, que querría controlar 
las iglesias del Asia Menor y mantenerlas bajo su dependencia. 

§ II. Canonicidad y autenticidad. 

1. LOS DATOS DE LA TRADICIÓN. 

La brevedad de las epístolas segunda y tercera de san Juan y el carácter 
estrictamente personal de esta última no debieron de contribuir a su di¬ 
fusión. Y sin embargo, son antiguos y relativamente numerosos los tes¬ 
timonios que se pueden señalar en su favor. 

Siguiendo a Policarpo (Phil. 7,1), que parece utilizar 2Jn 7, al mismo 
tiempo que lJn 4,2-3, Ireneo (Adv. Haer. i, 16,3; m, 16,8) cita con fre¬ 
cuencia como Escritura la carta a la dama Electa; la considera como obra 
de Juan, discípulo del Señor. El canon de Muratori menciona en plural 
las cartas de Juan ( in epistolis suis); conocía, por tanto, dos cuando menos. 
Tertuliano (De carne Christi, 24) y Prisciliano (Líber apologeticus i, 37) 
se refieren a 2Jn 7. En el concilio de Cartago de 256, se alega 2Jn 10.11 
como autoridad canónica. El pseudo-Ambrosio en su comentario a Rom 
16,23 cita también la epístola a Gayo. Las tres epístolas de san Juan están 
atestadas por el canon del codex Claromontanus, por el catálogo de Momm- 
sen 1 , los concilios de Hipona (393) y de Cartago (397), Rufino (t 410) 
y san Agustín. 

En Oriente no son menos notables las atestaciones. Los Stromata 
(n, 15,66) hacen suponer que Clemente de Alejandría conocía por lo 
menos dos epístolas de Juan. Las dos pequeñas epístolas son citadas ex¬ 
plícitamente por san Dionisio de Alejandría (cf. Eusebio HE vn, 25, 
11), san Atanasio (Epist. 39, de Pasch. festo), san Cirilo de Jerusalén 
(Caí. iv, 36), san Gregorio de Nacianzo (Carm. i, 12,37), el concilio 
llamado de Laodicea (hacia 360-365) y san Epifanio (Haer. 76,5). 

1. Cf. Lagrange, Histoire ancienne du Canon du NT, p. 87 y 92. 
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No obstante, la aceptación dista mucho de haber sido unánime y 
exenta de discusiones. Orígenes señala dudas que, por cierto, él no com¬ 
parte, respecto a la autenticidad de 2Jn y 3Jn (In Iohannem 5,3, fragmento 
conservado por Eusebio, HE vi, 25,7-20). Personalmente, Eusebio acepta 
las dos epístolas (Demostración evangélica iii, 5,88), pero las incluye entre 
los escritos impugnados (HE in, 25,3). Anfiloquio de Iconio (t hacia 
400) es testigo del mismo desacuerdo (Carminum líber u, 2,8). San Je¬ 
rónimo utiliza 2Jn y 3Jn como canónicas y escritas por el apóstol, pero 
se hace eco de las dudas críticas que en su tiempo se suscitan acerca de 
ellas (De vir. illustr. 9,18; PL 23,625.637). El decreto de Gelasio 2 las atri¬ 
buye a Juan el Presbítero. No son utilizadas por Teodoro de Mopsuesta 
ni por san Juan Crisóstomo. Sólo tardíamente fueron recibidas por las 
iglesias de lengua siríaca; sin embargo, la versión filoxeniana (comienzos 
del siglo vi) las contiene. Estas antiguas tergiversaciones provocaron 
más tarde análogas reticencias, no sólo entre los primeros reformadores, 
Lutero, Ecolampadio, Calvino, sino también por parte de Erasmo y hasta 
de Cayetano. El 8 de abril de 1546, el concilio de Trento (sesión iii) defi¬ 
nía la canonicidad de las epístolas joánicas, poniendo así término a las 
vacilaciones de los católicos. 

2. La crítica interna. 

Ésta impulsa fuertemente a atribuir las dos epístolas a un autor único: 
cf. 2Jn 1 y 3Jn 1; 2Jn 4 y 3Jn 3.4; 2Jn 12 y 3Jn 13.14; 2Jn 15 y 3Jn 15; al 
mismo autor que la 1: cf. 2Jn 1 y lJn 3,18; 2Jn 2 y lJn 2,14; 2Jn 5 y Un 
2,7; 2Jn 7 y Un 4,12; 2Jn 9 y Un 2,23; 3Jn 3 y Un 1,6.7; 2,11; 2Jn 11 y 
Un 3,10; y finalmente, al mismo autor que el cuarto evangelio: cf. 2Jn 2 
y Jn 5,38; 6,56; 8,31; 15,4-10...; 2Jn 4 y Jn 8,12; 12,35; 10,18; 2Jn 
5 y Jn 13,34; 2Jn 6 y Jn 15,22; 2Jn 12 y Jn 16,24; 3Jn 4 y Jn 15,13; 3Jn 
11 y Jn 14,9; 3Jn 12 y Jn 8,14. Por lo demás, es un hecho que el autor 
de las dos epístolas goza en las iglesias de una autoridad considerable: 
ejerce en ellas el derecho de visita y distribuye elogios, censuras, órdenes, 
recomendaciones, como alguien cuya autoridad, generalmente, no se 
discute (Diótrefes, orgulloso, es visiblemente una excepción). Esto hace 
pensar en la manera como san Pablo dirigía las iglesias; si el autor de las 
epístolas es Juan, hijo de Zebedeo, como lo sugiere un dato suficiente¬ 
mente firme de la tradición, este tono de autoridad es completamente 
natural. Así, si un gran nombre no los hubiera protegido, ¿se hubiera 
puesto empeño en conservar estos dos breves billetes (Chaine)? La difi¬ 
cultad principal que se hace valer contra esta tesis es que el autor mismo 
se da el nombre de Anciano (ó 7tpsor¡3ÚT£po?). Gran número de críticos: 
Hamack, von Soden, Bousset, Windisch, Brooke, Charles... estiman 
que esta apelación no puede convenir a un apóstol. En realidad, como lo 


2. Ibid., p. 149-150. 
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hace notar Schnackenburg, este título milita más bien en favor de la opi¬ 
nión tradicional. Seguramente las comunidades cristianas primitivas te¬ 
nían colegios de presbíteros, pero la expresión «el Presbítero» (con ar¬ 
tículo) no se usa en los orígenes para designar a un miembro particular 
del presbiterio. Suponiendo que la palabra exprese aquí una función je¬ 
rárquica, debería ir seguida de un nombre propio para distinguir a este 
presbítero de los otros. Que este nombre haya desaparecido accidental¬ 
mente de los manuscritos, como a veces se ha pretendido, es una suposi¬ 
ción gratuita. La interpretación más obvia consiste en pensar que esta 
designación se refiere a un personaje de primerísimo orden que podía 
presentarse de esta manera a las comunidades sin necesidad de preci¬ 
sar más. 

Como es natural, los adversarios de la autenticidad apostólica han 
visto en el presbítero en cuestión a Juan el Presbítero de Éfeso, mencio¬ 
nado por Papías. Recordemos que no es cierta la existencia de un Juan 
el Presbítero, distinto del apóstol del mismo nombre, existencia que se 
apoya en una exégesis poco segura de un texto enrevesado. El mismo Chaine, 
que la admite, no concluye por eso que se pueda hacer de este personaje, 
a fin de cuentas bastante oscuro, el autor de las dos epístolas. Así escribe: 
«Ireneo habla varias veces de los presbíteros en plural. En lo sucesivo 
el título adoptó el tenor de nombre propio, y «el Presbítero» designó el 
personaje de que habla Papías. Pero esto no sucedía en el primer siglo: 
el nombre era común. El hijo de Zebedeo pudo tomar el título de npea- 
[íÚTspoc, lo mismo que Pedro el de auiLTzpsa^úrspoc, en IPe 5,1 ó Pablo 
el de 7rpscr¡3ÚTY¡s en Flm 9. El apóstol Juan vivió hasta una edad muy 
avanzada y hasta se decía que no moriría antes de la parusía (Jn 21,23), 
por lo cual el nombre de Anciano le convenía en cuanto a la edad y en 
cuanto a la autoridad... Esta manera discreta de designarse corresponde 
bien a la del discípulo al que amaba Jesús en el cuarto evangelio. Ya Dioni¬ 
sio de Alejandría hacía notar (cf. Eusebio, HE vn, 25,7-11) esta reserva 
del autor acerca de su nombre y veía en ella un argumento en favor de la 
unidad de autor de las epístolas y del evangelio» 3 . 


3. Les Épttres Catholiques; EB, p. 237. 
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CAPÍTULO PRIMERO 


PROBLEMAS LITERARIOS 


§ I. El género literario. 

1. Apocalipsis y profecía. 

El término Apocalipsis (cf. Ap 1,1) es la transcripción literal de un sus¬ 
tantivo griego derivado de un verbo que significa: descubrir, levantar 
el velo que cubre una cosa y la oculta a las miradas. Un apocalipsis es, 
pues, esencialmente una «revelación» hecha por Dios a los hombres, 
de cosas ocultas que Él solo conoce. El género apocalíptico, que precisa¬ 
remos más adelante, gozó de gran boga en ciertos medios judíos en los 
alrededores de la era cristiana y todavía se conservan cierto número de 
estos apocalipsis (libros de Henoc, de los Jubileos, de los Secretos de He- 
noc, Asunción de Moisés, libro 4 de Esdras, Apocalipsis de Abraham, 
de Baruc, etc.) 1 . En realidad, todos se hacen pasar por revelaciones de 
acontecimientos futuros que atañen al destino del pueblo de Dios y al 
advenimiento de los tiempos escatológicos. 


La profecía. 

Pero es imposible hablar del género apocalíptico sin referirse al gé¬ 
nero profético del que deriva. Juan, que nos ha transmitido el mensaje 
apocalíptico de Dios, se presenta a sí mismo como «profeta» (1,3; 10,7; 
11,18; 22,6.9.18). En el Antiguo Testamento, el profeta era ante todo un 
mensajero y un intérprete de la palabra divina. Es cierto que Dios había 
«dicho» de una vez para siempre su voluntad en la ley transmitida al 
pueblo por intermedio de Moisés. Pero era necesario mantener todavía 
al pueblo en la observancia de esta ley, a pesar de sus tendencias dema¬ 
siado humanas y el peligro de contaminación y de sincretismo religioso 
que provenía de la promiscuidad de los pueblos vecinos. El profeta es el 
hombre enviado por Dios para recordar constantemente al pueblo santo 
sus obligaciones y las exigencias de la alianza. Ésa es su misión esencial. 
Para llevarla a término puede ser el profeta favorecido con revelaciones 
especiales concernientes a un acontecimiento próximo, que anuncia en¬ 
tonces como signo cuya realización justificará sus palabras y su misión 
(cf. ISam 10,lss; Is 7,14; Jer 28,15ss; 44,29-30). 2 De manera más general, 

1. Cf. supra, p. 121ss. 

2. Cf. t. I, p. 433ss, y Bible de Jérusalem , p. 972. 
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el profeta prevé y anuncia anticipadamente los castigos que van a pesar 
sobre el pueblo de Dios, culpable de habitual transgresión de la ley divina, 
especialmente la gran catástrofe de 587 en la que naufragará la indepen¬ 
dencia política de Israel. Una vez sobrevenida la catástrofe, anuncia por 
el contrario perspectivas de restauración y de renacimiento religioso. En 
este sentido, el profeta es un «vidente», un hombre que ha recibido de 
Dios revelación de acontecimientos futuros cuyo conocimiento está nor¬ 
malmente fuera del alcance de sus contemporáneos. Pero, como vemos, 
tal previsión del porvenir sólo tiene por objeto favorecer la misión pre¬ 
sente del profeta: recordar al pueblo santo sus obligaciones morales in¬ 
dividuales o colectivas. Este último punto expüca por qué tantos profetas 
ejercieron, con frecuencia, considerable influjo político. 

En el cristianismo primitivo, el profetismo conserva una importancia 
de primer orden. Según la jerarquía de los carismas, ocupa el segundo 
lugar inmediatamente después del apostolado (ICor 12,28-29; Ef 4,11). 
Si bien los profetas están todavía encargados de hablar en nombre de 
Dios para exhortar y consolar a los fieles (ICor 14,2), para anunciar, si 
a mano viene, el porvenir (Act 11,28; 21,11), con todo, «su función prin¬ 
cipal debió de ser explicar, a la luz del Espíritu, los oráculos de las Es¬ 
crituras, en particular de los antiguos profetas, IPe 1,10-12, y así descubrir 
el misterio del plan divino, ICor 13,2; Ef 3,5; Rom 16,25» 3 . Esta expli¬ 
cación de las Escrituras en función de la coyuntura presente desempeñaba 
ya gran papel en los medios de Qumrán (peser de Habacuc, de Nahúm, 
de los Salmos); vino a ser absolutamente necesaria en la polémica de los 
primeros cristianos contra los judíos, para mostrar que el cristianismo 
naciente, y sobre todo la vida y muerte de Cristo, se habían desarrollado 
«conforme a las Escrituras». Ya veremos qué importancia tiene en el 
Apocalipsis de Juan. 

El apocalipsis. 

Sería, pues, un error oponer género profético y género apocalíptico. 
El uno aparece más bien como desarrollo del otro; será un género profé¬ 
tico que ha evolucionado mediante atrofia de algunas de sus caracterís¬ 
ticas y desarrollo de algunas otras 4 . Así, apocalipsis y profecía están orien¬ 
tados hacia los misterios del porvenir que ponen al descubierto. Pero esta 
función que, como hemos visto, era secundaria en la profecía, viene a ser 
elemento primordial en el apocalipsis y, en cambio, las preocupaciones 
morales inmediatas se esfuman y pasan a segundo término, caso que no 
desaparezcan totalmente. En realidad, los apocalipsis se desarrollaron 
sobre todo en períodos de crisis, cuando el pueblo de Dios era blanco de 
las persecuciones venidas de los poderes públicos (el libro de Daniel es 
el primer apocalipsis); entonces se hacía urgente sostener la moral de los 

3. Véase: Bible de Jérusalem, nota sobre Act 11,27. 

4. Cf. t. i, p. 160s., 746s. 
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fieles explicándoles el sentido sobrenatural de la prueba que los afligía, 
al mismo tiempo que prometiendo el fin miserable de los perseguidores 
y la vuelta de una edad de oro una vez recuperadas la paz y la prosperidad, 
que se describen con complacencia con una profusión de detalles que a nos¬ 
otros nos parece infantil. Este tema, preludiado ya en los profetas más 
antiguos, viene a ser aquí preponderante. 

Por otra parte, asistimos a una evolución profunda en la presentación 
literaria del mensaje. Sin duda, desde los orígenes, el profeta presenta sus 
revelaciones como «visiones» (cf. Am 1,1; Miq 1,1; Nah 1,1; etc...), 
pero aquí hay que entender esta palabra en sentido de «conocimiento» 
o de «previsión», más bien que en sentido de visión real a la manera de 
percepción sensible o imaginativa. Aun en el caso en que Isaías se beneficia 
de una visión real (Is 6,lss), se trata de hecho de un contacto místico con 
Dios, pero que no afecta inmediatamente al contenido del mensaje que 
está encargado de transmitir. Ya en Jeremías, el mensaje profético puede 
desarrollarse a partir de la visión de un objeto sensible, que viene a ser el 
soporte de una comparación analógica (Jer 1,11; 18,1-4; 24,lss). Este 
procedimiento se desarrolla en los profetas postexílicos (Ageo y Zacarías) 
para lograr su expansión en Daniel, el último de los profetas y el primero 
de los «videntes» apocalípticos. En este momento, el objeto de la visión 
no es ya una cosa que sirve de soporte a una comparación analógica, sino 
toda una escena que se desarrolla y que simboliza la sucesión de los acon¬ 
tecimientos que está encargado de anunciar el profeta. 

2. El simbolismo. 

Por el hecho mismo, el simbolismo adquiere una importancia y un 
desarrollo considerables. Entendemos aquí por simbolismo la propie¬ 
dad que tienen las cosas materiales de evocar, natural o convencionalmen¬ 
te, realidades no materiales o ideas abstractas. En el desarrollo de una 
visión apocalíptica, los detalles concretos adquieren valor simbólico y 
son por sí mismos una enseñanza. Este principio de exposición está in¬ 
dicado explícitamente en el Apocalipsis de Juan, que da la equivalencia 
de ciertos símbolos. Así, una estrella representa a un ángel, un candelabro 
es la representación de una iglesia particular (1,20); siete lámparas de 
fuego, o también siete ojos, evocan los siete Espíritus de Dios (4,5; 5,6); 
las siete cabezas de la Bestia pueden representar siete colinas (¿las de 
Roma?) o siete reyes (17,9-10), mientras que el lino, de una blancura es¬ 
plendente, simboliza las buenas acciones de los fieles (19,8). 

Acerca de todos estos símbolos, el autor mismo del Apocalipsis (¿o 
un redactor?) se encargó de guiamos y de indicamos su interpretación; 
pero no siempre sucede así. Hay incluso que decir que, con mayor fre¬ 
cuencia, el vidente supone al lector al corriente del valor simbólico que 
atribuye a las cosas, por cierto en virtud de un lenguaje convencional 
que actualmente nos es en parte inaccesible o que debemos descubrir 
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mediante un estudio minucioso, pero que no debía de tener nada de ar¬ 
cano para los círculos de fieles a los que se dirigía el mensaje apocalíp¬ 
tico. Supongamos, por ejemplo, la visión del Hijo del hombre en Ap 
1,13-16. Hoy día, para explicar las prerrogativas de este ser misterioso, 
procederíamos por enumeración de cualidades abstractas: reúne en su 
persona la dignidad sacerdotal y el poder real, está dotado de una ciencia 
perfecta, capaz de «sondear las entrañas y los corazones», etc. El autor 
del Apocalipsis prefiere dar una descripción visual del Hijo del hombre, 
en la que cada detalle de su indumentaria y de su persona corresponde 
a una prerrogativa distinta, según un simbolismo que podemos descubrir 
por comparación con otros textos del Antiguo Testamento o de los apó¬ 
crifos: su dignidad sacerdotal es evocada por su larga vestidura, su poder 
real por el cinturón de oro; sus cabellos blancos simbolizan su eternidad, 
el ardor de sus ojos evoca su conocimiento perfecto (o también su cólera) 
y sus pies de bronce su estabilidad. Las siete estrellas, ya lo hemos visto, 
simbolizan los ángeles de las iglesias; pero si el Hijo del hombre las tiene 
en su mano derecha, significa que las tiene en su poder, puesto que para 
todo el mundo oriental la mano es símbolo de poder. En fin, la espada 
afilada que sale de su boca no es otra cosa sino los decretos dictados contra 
los fieles que se han desviado del camino recto. ¿Quién no reconocerá 
que para un espíritu despierto, tal representación con imágenes, sensible, 
visual, posee un poder de evocación mucho más acusado que una mera 
enumeración de cualidades abstractas? 

Los colores mismos tienen valor simbólico, como resulta de la visión de 
los cuatro jinetes en Ap 6,1-8; el blanco es símbolo de victoria; el rojo, 
de violencia; el negro, de muerte, y el verdusco, de descomposición. El 
blanco puede también simbolizar la pureza de la vida y el gozo escatoló- 
gico (19,8); el escarlata, el lujo y el desenfreno (17,4). En cuanto a los 
números, hay que guardarse de tomarlos por lo que valen. Siete simboliza 
la totalidad, la plenitud; seis, por el contrario, representa la imperfección 
(siete menos uno). Doce es la cifra de Israel, el antiguo y el nuevo; cuatro, 
la del mundo creado (los cuatro elementos, las cuatro «partes» del mun¬ 
do: tierra, mar, cielo, abismo, los cuatro puntos cardinales); mil representa 
una cantidad muy grande. Lo que se dice de las cifras se aplica también 
a su cuadrado (144 y 12) o a la multipücación de una cifra por otra (144.000). 

«Cuando el vidente describe una visión, traduce en símbolos las ideas 
que Dios le sugiere; entonces procede por acumulación de cosas, de co¬ 
lores, de cifras simbólicas, sin preocuparse del efecto plástico así obtenido. 
Su objetivo es ante todo traducir las ideas que ha recibido de Dios, no 
ya describir una visión coherente, una visión imaginable. Para seguirle 
sin arredrarse por el camino que ha trazado, es, pues, necesario entrar 
en su juego y transcribir en ideas los símbolos que describe, sin preocu¬ 
parse de su incoherencia. Así, sería un error querer imaginar visualmente 
el cordero de siete cuernos y de siete ojos (5,6) o la bestia de siete cabezas 
y diez cuernos (13,1) y preguntarse cómo pueden diez cuernos repartirse 
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en siete cabezas; sería un error extrañarse de la falta total de efecto plás¬ 
tico en estas descripciones. Hay que contentarse con traducir intelectual¬ 
mente los símbolos sin detenerse en sus particularidades más o menos 
sorprendentes: el cordero posee la plenitud del poder y del conocimiento; 
la bestia representa el imperio romano con sus emperadores (las cabezas) 
y sus reyes vasallos (los cuernos). Si no se tienen presentes estos procedi¬ 
mientos que nos desconciertan, no es posible comprender nada del Apo¬ 
calipsis» 5 . 

3. El Apocalipsis y el Antiguo Testamento 6 . 

Los préstamos del Antiguo Testamento. 

Como lo ha notado perfectamente el padre Alio, «la tradición apoca¬ 
líptica dista mucho de ser la única fuente del simbolismo de Juan. Ni 
siquiera debe considerarse como la principal, a menos que se quiera en¬ 
globar en ella las visiones de autores canónicos, como Ezequiel, Zacarías, 
Daniel. Sobre todo en las últimas profecías del Antiguo Testamento se 
puede hallar el origen inmediato de los más importantes símbolos joáni- 
cos» 7 . Algunos ejemplos, que podrían multiplicarse, bastarán para mos¬ 
trarlo. 

En Ap 8,1, antes del desencadenamiento de la serie de plagas que van 
a devastar el mundo impío, nota Juan: «Y cuando el Cordero abrió el 
último sello se produjo en el cielo un silencio como de media hora. 
¿Por qué este silencio? En la tradición profética anuncia una teofanía, 
una espléndida intervención de Dios; cf. Hab 2,20; Zac 2,17 y, sobre todo, 
Sof 1,7: «Silencio delante del Señor Yahveh, porque está próximo el día 
de Yahveh.» Igualmente en Ap 8,1 el «silencio» anuncia la aproximación 
del gran día. En Ap 10,3 un ángel lanza «un potente clamor semejante 
al rugido del león». ¿Por qué esta comparación? Porque en la tradición 
profética se compara a Dios con un león que ruge, cuando se dispone a 
fulminar sus decretos que van a «devorar» a los enemigos de su pueblo 
(Am 1,2; J1 4,16; Jer 25,30). Amos 3,7-8 es particularmente significativo: 
«Porque no hace nada el Señor, Yahveh, sin revelar su designio a sus 
siervos, los profetas. Rugiendo el león, ¿quién no temerá? Hablando 
el Señor, ¿quién no profetizará?» En Ap 11,19 el arca de la alianza aparece 
en el templo, mientras que en 15,8 se ve cómo una nube llena el templo. 
¿Por qué estas dos escenificaciones? Hacen alusión a 2Mac 2,5-8, donde 
se dice que Jeremías ocultó en una cueva la tienda, el arca de la alianza y 
el altar de los perfumes: «Este lugar, dice, quedará desconocido hasta 
que Dios vuelva a congregar a su pueblo y tenga de él misericordia. En¬ 
tonces dará a conocer el paradero de estas cosas, aparecerá su gloria, y 


5. M. E. Boismard, L' Apocalypse, BJ, p. 8. 

6. Cf. J. Cambier, Les images de VAncieti Testament dans VApocalypse de salnt Jean, NRT, 
1955, p. 113-122. 

7. E. B. Allo, EB, p. lxiv. 
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asimismo la nube, como se manifestó al tiempo de Moisés y cuando Sa¬ 
lomón pidió que el templo fuese gloriosamente santificado.» Así la rea¬ 
parición del arca y la presencia de la nube en el templo significan que ha 
llegado el tiempo de la restauración escatológica. En Ap 15,2-3, los que han 
triunfado de la bestia aparecen al borde de un mar de cristal y cantan 
el cántico de Moisés. La alusión a Éx 14-15 es palmaria y el vidente quiere 
mostrar con esta simple evocación que la liberación de los fieles del cor¬ 
dero es el nuevo y último éxodo del pueblo de Dios. Con la visión de la 
mujer en medio de los dolores de parto, perseguida por el dragón, la an¬ 
tigua serpiente, que se irá luego a guerrear contra «el resto de su descen¬ 
dencia» (Ap 12,1-17), nos traslada Juan a los orígenes de la humanidad, 
cuando Eva se dejó seducir por la serpiente. 

Así vemos toda la fuerza de evocación de las visiones del Apocalip¬ 
sis... Con una sola palabra, con una imagen, revive ante nuestros ojos 
uno u otro de los temas mayores de la historia del pueblo santo o de la 
enseñanza profética. Y éste es uno de los puntos en que el Apocalipsis 
de Juan se distingue de los apocalipsis apócrifos. Éstos, para autenticar 
su mensaje, se ponían bajo el patrocinio de tal o cual gran figura del An¬ 
tiguo Testamento: Henoc, Elias, Moisés, Esdras, Baruc. Juan, con una 
intuición maravillosa de la perennidad de la palabra de Dios, reproduce 
sencillamente los temas y las expresiones bíblicas tradicionales. 

Por lo demás, lo hace de manera mucho más sistemática de lo que se 
puede suponer por los pocos ejemplos que acabamos de alegar. El tema 
del éxodo es explotado ampliamente, como prototipo de todas las grandes 
liberaciones del pueblo de Dios: la revelación del nombre divino (Éx 
3,14 y Ap 1,4.8; 4,8; 11,17; 16,5), las plagas de Egipto (Éx 7-10 y Ap 
9 y 16), el paso del mar Rojo (Éx 14-15 y Ap 15,2-3), el arca de la alianza 
(Éx 25 y Ap 11,19). Para describir las persecuciones que tendrán lugar 
contra la Iglesia, recurre Juan a las visiones del profeta Daniel que descri¬ 
ben la persecución de Antíoco Epífanes, tipo de todas las grandes perse¬ 
cuciones (Dan 7 y Ap 13,1-8; 12,14; 17,12; 20,4; Dan 3,5-7.15 y Ap 
13,15; Dan 8,10 y Ap 12,4). A las mismas visiones de Daniel se refieren 
la escena del Hijo del hombre que viene sobre las nubes para el gran 
juicio escatológico (Dan 7,13 y Ap 14,14) y la descripción del juicio final 
(Dan 7,10.22 y Ap 20,4.12). 

Pero la imaginería más abundante la suministra sobre todo el profeta 
Ezequiel: la visión inaugural del trono de Dios (Ez 1 y 10; cf. Ap 4,1-11), 
el pequeño libro sellado (Ez 2,9 y Ap 5,1; Ez 3,3 y Ap 10,10), las cuatro 
plagas producidas por la apertura de los sellos (Ez 14,21 y Ap 6,8; cf. 
Zac 1,8-10 y 6,1-3), los ángeles que están en los cuatro ángulos de la tierra 
(Ez 7,2 y Ap 7,1), los siervos de Dios marcados en la frente para ser pre¬ 
servados de las plagas (Ez 9,4 y Ap 7,3), el fuego del cielo arrojado sobre 
la tierra para simbolizar las plagas (Ez 10,2 y Ap 8,5), las desgracias que 
se desencadenan (Ez 7,5.26 y Ap 8,13), la prostituta (Ez 16 y 23; cf. Ap 
17), las lamentaciones por la caída de la ciudad (Ez 27-28 y Ap 18), las 


640 



Problemas literarios 


aves invitadas al festín de Dios (Ez 39,17-20 y Ap 19,17ss), la resurrección 
de los muertos (Ez 37 y Ap 20,4), el asalto de Gog y de Magog (Ez 38-39 
y Ap 20,7-10), la descripción de la Jerusalén mesiánica (Ez 40-47 y Ap 
21,9-22,2). Pero sería muy prolijo hacer un catálogo de todos los préstamos 
bíblicos en el Apocalipsis; limitémonos a decir que no hay ni un solo pro¬ 
feta que no haya sido puesto a contribución. 


La originalidad del Apocalipsis. 

Así pues, el autor del Apocalipsis ¿no sería más que un vulgar com¬ 
pilador? ¡Ni mucho menos! Por lo pronto, cuando reproduce los temas 
antiguos, sabe darles una impronta de sobriedad, de sencillez y hasta de 
poesía, que con frecuencia lo coloca por encima de sus modelos (compá¬ 
rese, por ejemplo, Ez 1 y 10 con Ap 4,1-8). Pero sobre todo no hay que 
imaginarse a Juan hojeando la Biblia, o desenrollando los volúmenes 
de la misma, para sacar de acá y de allá los materiales de su construcción, 
como si los «hallazgos» de sus predecesores le proporcionaran la materia 
de sus propias visiones. Juan es sencillamente un vidente, es decir, un 
hombre posesionado por el Espíritu (1,10; cf. 22,6). Su inspiración pro- 
fética es a la postre la fuerza mayor que organiza el desarrollo de su obra. 

Es cierto que Juan conoce la Biblia al dedillo, como muchos de sus 
contemporáneos judíos o procedentes del judaismo; por eso, cuando quiere 
expresar una idea, brotan espontáneamente de su pluma las formas de 
expresión del profetismo tradicional. Por lo demás, lo hace con plena de¬ 
liberación, no por falta de imaginación o por carencia de vena poética, 
sino porque quiere mantenerse en la línea de los profetas del Nuevo Tes¬ 
tamento que, como ya lo hemos indicado, tenían como misión la de ex¬ 
plicar las profecías antiguas en función de las coyunturas presentes. Cuando 
quiere confirmar a los fieles en la fe, les muestra Juan que no son impre¬ 
vistos los sufrimientos que soportan por el nombre de Cristo, sino que, 
por el contrario, forman parte del plan de Dios, como los sufrimientos de 
los hebreos esclavizados por los egipcios o los de los judíos, víctimas 
de las villanías de Antíoco Epífanes. Pero la palabra de Dios permanece 
eternamente, y las promesas de salud, valederas en los tiempos antiguos, 
conservan y conservarán siempre su fuerza y su actualidad. En la historia 
de Israel (el Israel antiguo y el Israel nuevo), no hay una sucesión de pro¬ 
fetas que vienen a hablar en su propio nombre, sino hay un solo y mismo 
Espíritu, el del «Señor Dios que inspira a los profetas» (22,6), invistién¬ 
dolos de una misión, eternamente la misma (14,6): transmitir el mensaje 
de salud. 

§ II. La composición literaria. 

Antes de preguntar por el mensaje que el vidente estaba encargado 
por Dios de transmitir a la Iglesia, hay que tratar el problema de la com- 
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posición literaria del Apocalipsis, pues la inteligencia general del libro 
está en parte en función de la posición que se adopte en este particular. 
Este problema, desconocido de los antiguos, fue planteado con mucha 
agudeza en el siglo pasado. En efecto, se ha insistido en la dificultad de 
asignar un plan lógico y coherente al conjunto de las visiones del Apoca¬ 
lipsis. A veces se repiten las visiones sin que sea posible descubrir progreso 
en el pensamiento; otras veces, dos visiones se siguen sin nexo lógico 
aparente; y otras veces existen ciertas contradicciones entre dos visiones 
diferentes. 


1. La hipótesis de fuentes distintas. 

Para explicar estas anomalías se ha recurrido a la hipótesis de fuentes 
diversas (judías o cristianas) aprovechadas más o menos felizmente por un 
compilador cristiano. Las diferentes hipótesis sólo se distinguen por el 
número de fuentes postuladas y la mayor o menor iniciativa otorgada al 
compilador. No será inútil dar algunas muestras de estas tentativas, de 
las que el padre Alio ha compuesto un catálogo exhaustivo 8 . Vólter (1822- 
1911) admite dos fuentes, una de Juan-Marcos, otra de Cerinto, combi¬ 
nadas y refundidas bajo Trajano y Adriano. Según Weyland (1886), dos 
fuentes judías fueron combinadas por un redactor cristiano. Igualmente 
J. Weiss supone dos fuentes, una cristiana, del año 60, y otra judía, 
del 70, que fundió juntamente un redactor cristiano. Bruston (1888) opina 
que las dos fuentes postuladas son dos apocalipsis cristianos: uno en 
hebreo, de la época de Nerón; otro en griego, de tiempos de Domiciano. 
Spitta propone tres fuentes fundamentales: un Apocalipsis de Juan-Mar¬ 
cos, del año 60, y dos apocalipsis judíos de los tiempos de Pompeyo y 
de Calígula. Todo habría sido compilado en tiempo de Trajano. Briggs 
(1895) postula nada menos que seis apocalipsis primitivos. Se podría am¬ 
pliar la lista de estas hipótesis, que no todas carecen de observaciones 
interesantes. 

2. La investigación de los procedimientos de composición. 

A principios de este siglo se reaccionó contra estos procedimientos de 
disección aplicados al Apocalipsis, Swete y Alio han señalado, por el 
contrario, la unidad literaria del conjunto, unidad que se manifiesta no 
sólo en la lengua, tan característica con sus solecismos y semitismos que 
se ha podido hablar de una «jerga judeocristiana», sino también en sus 
procedimientos de composición literaria. ¿Cómo podrían tales caracte¬ 
rísticas, repartidas por todo el libro, atribuirse a autores diferentes o 
provenir de fuentes diferentes? Si se quiere a todo trance mantener las 
fuentes, hay que reconocer que fueron tan bien asimiladas por Juan, que 


8. E. B. Allo, EB, p. cclxvss. 
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más bien habría que hablar de temas de inspiración que de fuentes pro¬ 
piamente dichas, mucho menos de fuentes incorporadas sin alteración 
a un conjunto más o menos coherente. 

Si el Apocalipsis parece contener tropiezos y repeticiones, esto se debe 
al procedimiento de composición adoptado por Juan. Alio expone en su 
introducción 9 las leyes que habrían regido la composición del conjunto. 
La ley de la inserción: las inserciones son «anticipaciones hechas en tér¬ 
minos propios, de alguna escena que ha de seguir, de modo que no cabe 
la menor duda sobre el nexo intencional; aparecen siempre en lugares 
análogos, de modo que no se puede dudar de que se trata de un procedi¬ 
miento constante de composición». Así, 11,1-13 es una anticipación del 
cap. 13 introducida en el septenario de las trompetas; 14,8 es una an¬ 
ticipación de los cap. 17-19; 14,10 es una anticipación del cap. 16; 16, 
12-14 es una anticipación de 19,17-21; 19,7-9 es una anticipación de 
21-22. La ley de las ondulaciones, destinada a explicar las numerosas 
«repeticiones» del Apocalipsis. Presupone el principio de la recapitula¬ 
ción, expuesta por primera vez por Victorino de Pettau (muerto bajo 
Diocleciano), según el cual «el Apocalipsis no expone una serie con¬ 
tinua de acontecimientos futuros, sino repite las mismas series de acon¬ 
tecimientos en diversas formas» 10 . Las «repeticiones» del Apocalipsis 
no son «simple yuxtaposición de fuentes análogas», sino que se expli¬ 
can porque «en el interior de una misma serie, una visión esquemá¬ 
tica que contiene ya toda la revelación contemplada, se explícita luego en 
divisiones más amplias que ella, idénticas a la primera en cuanto al fondo, 
pero cada una de las cuales le aporta una nueva precisión y claridad» 11 . 
Ley de perpetuidad de la antítesis (así: 9,13-21 y 11,1-13; 14,14-20 y 15, 
2-3; 16,14 y 16,15). Ley de periodicidad en la posición de la antítesis: 1) al 
final de las visiones preparatorias que preceden a los septenarios; 2) 
en cada sexto momento de los septenarios (excepto el de las cartas). 

La presencia de septenarios caracterizados (7 cartas, 7 sellos, 7 trom¬ 
petas, 7 copas) ha inducido a cierto número de autores a preguntarse si 
no se habría construido todo el Apocalipsis con referencia a la cifra siete. 
Damos aquí, a título de ejemplo, la división propuesta por el padre Loe- 
nertz 12 , que ofrece numerosas analogías con la que había propuesto el 
padre Levie 13 , si bien no tema noticia de ella. Cada septenario propia¬ 
mente dicho va precedido de una sección preparatoria. Primer septenario: 
las cartas a las iglesias (1,9-3,22; sección preparatoria: 1,9-20). Segundo 
septenario: los sellos (4,1-7,17; sección preparatoria: 4,1-5,14). Ter¬ 
cer septenario: las trompetas (8,1-11,14; sección preparatoria: 8,1-6). Cuar¬ 
to septenario: los signos en el cielo (11,15-14,20); sección preparatoria: 


9. Ibid., p. lxxviii-cxi. 

10. Ibid., p. ccxl. 

11. Ibid., p. lxxxvi. 

12. P. Loenertz, The Apocalypse of St. John, Londres 1947. 

13. J. Levie, Vapocalypse de salnt Jean devant la critique moderne , NRT, 1924, p. 513-525, 
596-618. 
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11,15-19; primer signo: 12,1-2; segundo signo: 12,3-6; tercer signo: 12, 
7-13,18; cuarto signo: 14,1-5; quinto signo: 14,6-13; sexto signo: 14, 
14-20. Quinto septenario: las copas de la ira divina (15,1-16,16; sección 
preparatoria: 15,1-16,1). Sexto septenario: las voces del cielo (16,17-19,5); 
sección preparatoria: 1(T, 17-21; primera voz: 17,1-18; segunda voz: 18, 
1-3; tercera voz: 18,4-20; cuarta voz: 18,21-24; quinta voz: 19,1-4; sexta 
voz: 19,5; séptima voz = séptimo septenario. Séptimo septenario: las 
visiones del fin (19,6-22,5); sección preparatoria: 19,6-10; primera visión: 
19,11-16; segunda visión: 19,17-18; tercera visión: 19,19-21; cuarta vi¬ 
sión: 20,1-3; quinta visión: 20,4-10; sexta visión: 20,11-15; séptima 
visión: 21,1-22,5. 

3. Ensayo de solución sintética. 

Estos estudios y otros semejantes no carecen ciertamente de interés, 
y los resultados que con ellos se obtienen son en parte valederos. Aun en 
el caso de admitir diferentes documentos reunidos por un redactor último, 
no hay el menor inconveniente en que este último redactor quisiera dis¬ 
poner según leyes definidas el material que utilizaba. Parece, sin embargo, 
que la ingeniosa arquitectura elaborada por el padre Alio no puede dar 
razón de todas las dificultades literarias del Apocalipsis. En particular, es 
difícil explicar el desorden irremediable del final (22,6-21) y, sobre todo, 
el hecho de que nos hallamos con dos descripciones de la Jerusalén futura, 
la primera de las cuales es una Jerusalén escatológica, celestial, que viene 
después del fin del mundo y del juicio final (21,1-8), y la última descrita 
es una Jerusalén mesiánica, terrestre, que supone todavía la posibilidad 
para los paganos de convertirse (21,9-22,5). Charles y Gachter, renuncian¬ 
do a la hipótesis de documentos diferentes, proponen la solución siguiente: 
el conjunto del libro habría de atribuirse al mismo autor, lo cual daría 
razón de la unidad literaria; pero Juan habría muerto antes de poder dar 
la última mano a su obra, y ésta habría sido editada por un discípulo que 
habría trastornado el orden de los textos contenidos en los tres últimos 
capítulos. 

Pero hay que ir todavía más lejos en la crítica de las posiciones tra¬ 
dicionales. Es sabido de todos que el Apocalipsis contiene numerosos du¬ 
plicados. Según Alio, estos duplicados se explican por la ley de las on¬ 
dulaciones: «Una visión esquemática que contiene ya toda la revelación 
contemplada, se explicita luego en divisiones más amplias que ella, idén¬ 
ticas a la primera en cuanto al fondo, pero cada una de las cuales le aporta 
una nueva precisión y claridad» 1 '». Vamos a tratar de verificar la solidez 
de este principio con ejemplos concretos. Tomemos primero el «dupli¬ 
cado» constituido por la visión de la bestia, en los cap. 13 y 17: 


14. E. B. Allo, EB, p. JLXXXVI. 
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Cap. 13 

1. Y vi 

una bestia 
que subía del mar 
y tenía diez cuernos 
y siete cabezas 
y sobre los cuernos 
nombres de blasfemia. 

3. Y una de sus cabezas, 
como herida de muerte, 
y su llaga de muerte 
fue curada, 
y llena de admiración 
toda la tierra 
seguía a la bestia.. . 

8. Y la adorarán 

todos los que habitan en la 
tierra, cuyo nombre no está es¬ 
crito en el libro de la vida 
del cordero degollado, 
desde la creación del mundo. 


cf. 14,8. .. un ángel. .. que decía: 
Ha caído, ha caído 
Babilonia la grande... 


Cap. 17 

3. Y vi 

una mujer sentada 
sobre una bestia roja, 

llena de nombres de blasfemia 
que tenía siete cabezas 
y diez cuernos. 

8. Y la bestia que vi 
era, pero ya no es, 

.v ha de subir del abismo. 

... y se llenarán de admiración 


los que habitan en la 

tierra, cuyo nombre no está escrito 

en el libro de la vida 

desde la creación del mundo, 
viendo la bestia 
que era, y ya no es, 
y reaparece 

cf. 18,2... un ángel... clamaba: 
Ha caído, ha caldo 
Babilonia la grande... 


Es evidente el paralelismo entre las dos descripciones de la bestia, no 
obstante algunas divergencias de detalle. Las dos tienen siete cabezas, 
diez cuernos y nombres de blasfemia. La primera sube del mar, la segunda 
del abismo, que es prácticamente lo mismo. Las dos vuelven misteriosa¬ 
mente a la vida y esta especie de resurrección (caricatura de la resurrec¬ 
ción de Cristo) provoca la admiración de los habitantes de la tierra, 
de aquellos cuyo nombre no está escrito en el libro de la vida desde el 
principio del mundo. Añadamos, un poco más adelante, las dos frases 
idénticas que anuncian la caída de Babilonia. Hay, sin embargo, dife¬ 
rencia entre las dos descripciones. En la primera, la bestia parecía desti¬ 
nada a perecer porque una de sus cabezas había sido herida de muerte. 
Aunque se puede discutir sobre los detalles, hay unanimidad sobre la in¬ 
terpretación general: la bestia simboliza el imperio romano; las cabezas 
son los emperadores (al que se dio muerte puede ser César o Nerón). 
Después de la muerte violenta de una de las cabezas, se hubiera podido 
prever la muerte de la bestia, pero ésta vuelve a la vida. En la segunda des- 
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cripción, la bestia misma «era, pero ya no es, y ha de subir del abismo». 
Como por otra parte se dice que esta bestia ha de volver para devastar a 
la meretriz (=Roma), 17,16-17, se hace ciertamente alusión a la creencia 
popular del Ñero redivivus. La bestia simboliza, pues, a Nerón (que vuelve 
quizá en la persona de D75miciano[?]). Las dos descripciones utilizan, pues, 
un tema análogo (la «resurrección» de la bestia) según dos modalidades 
diferentes, y el simbolismo de la bestia es ligeramente diferente. ¿Es, 
pues, el segundo relato una explicitación del primero? Más bien parece 
tratarse de dos variaciones diferentes de un solo y mismo tema, de dos 
tradiciones diferentes. 

Esta impresión se refuerza con la observación siguiente. En 17,9 se nos 
da una doble explicación simbólica de las siete cabezas: representan siete 
colinas y siete reyes. Si la primera explicación se adapta bien a la visión 
del capítulo 17 (la mujer está sentada sobre las siete cabezas de la bestia, 
es decir, sobre siete colinas: se trata de Roma), la segunda no resulta: 
¿cómo puede existir una de las cabezas (=un rey, cf. el v. 10: cinco han 
pasado, una es, la otra no ha venido todavía), si la bestia misma que lle¬ 
va las cabezas no existe ya actualmente (17,8)? Por el contrario, el sim¬ 
bolismo de las cabezas == reyes (los emperadores romanos) se adapta 
perfectamente a la primera descripción de la bestia, la del capítulo 13. 
En definitiva, no sólo nos hallamos ante dos tradiciones paralelas, sino 
que además la interpretación simbólica de la primera ha sido desplazada 
y unida a la de la segunda, prescindiendo de toda lógica. 

Tomemos todavía otro ejemplo: la caída de Satán, contada en los 
capítulos 12 y 20. 


Cap. 12 

9. Y fue arrojado 
el gran dragón, 
la antigua serpiente, 
a la que se llama diablo 
y Satán, 

el que extravía el universo 
fue arrojado sobre la tierra 

12. ... sabiendo que sólo tiene 
poco tiempo 


Cap. 20 

2. ... y sometió 
al dragón 

la antigua serpiente, 
es decir, diablo 
y Satán, 

y lo encadenó por mil años, 

3. y lo arrojó al abismo 

para que cese de extraviar a las 
naciones 

... será soltado por 
poco tiempo. 


Aquí también son estrechas las semejanzas: en los dos casos se trata 
de un dragón que parece presentado por la primera vez, puesto que se 
detalla su identidad: antigua serpiente, diablo, Satán. Su función consiste 
en extraviar a los hombres (el universo, las naciones). Es derrocado por 
un ángel (Miguel, un ángel poderoso); a pesar de su caída, actuará contra 
los hombres por un poco de tiempo. Una diferencia, sin embargo: en 
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el primer caso Satán es arrojado a la tierra y su acción contra los hombres 
comienza inmediatamente, como una consecuencia de su caída; en cam¬ 
bio, en el segundo caso es arrojado al abismo para que quede allí reducido 
a la impotencia durante un largo e indeterminado período de tiempo 
(mil años), y sólo después de su liberación atacará a los hombres por un 
poco de tiempo. No obstante esta diferencia, o quizá por razón de esta 
diferencia, se tiene la sensación de que se trata de dos utilizaciones para¬ 
lelas de un mismo tema, de dos tradiciones paralelas. 

Consideremos todavía este problema en otro aspecto. Anteriormente 
hemos notado los dos pasajes paralelos 13,8 y 17,8: 


.. .los que habitan en la tierra 
cuyo nombre no está escrito 
en el libro de la vida 
del cordero degollado, 
desde la creación del mundo. 


.. .los que habitan en la tierra 
cuyo nombre no está escrito 
en el libro de la vida 

desde la creación del mundo. 


Parece evidente que en 13,8 la expresión «del cordero degollado» es 
adición que viene a separar de manera intolerable la expresión «desde la 
creación del mundo» del verbo «no está escrito». Ahora bien, es curioso 
observar que la mención del cordero aparece a menudo como cierta so¬ 
brecarga. No pocos comentadores lo han notado a propósito de 15,3: 
«Cantan el cántico de Moisés, el siervo de Dios, y el cántico del cordero...» 
Pero todavía se podrían añadir otros casos, como 21,22-23: «Pues el 
Señor, Dios todopoderoso, y el cordero, es su templo. Porque la gloria 
de Dios la iluminaba y el cordero le servía de lumbrera.» Véase también: 
6,16; 7,9.10; 14,4.10. Se tiene la sensación de que en todos estos pasajes 
se añadió deliberadamente la mención del cordero, quizá para dar una 
nota más específicamente cristiana a ciertas visiones. Así también en 11,8 
el final del versículo «allí donde el Señor fue crucificado» tiene por ob¬ 
jeto identificar «la gran ciudad» con Jerusalén. Fuera de este caso, «la 
gran ciudad» designa siempre, en el Apocalipsis, a Roma y no a Jerusa¬ 
lén (16,19; 17,18; 18,10.16.18.19). Además, ¿cómo podría llamarse a Je¬ 
rusalén «Sodoma y Egipto», siendo así que en todas partes se la califica 
de «ciudad santa» (11,2; 20,9)? Estos pasajes, como también otros, dan la 
sensación de que son textos reelaborados y glosados. 

Estas observaciones, que se podrían multiplicar, parecen dar razón 
a los que han querido explicar la actual estructura literaria del Apocalip¬ 
sis partiendo de documentos diferentes, primitivamente distintos 15 . Pero 
¿cómo conciliar la pluralidad de fuentes con la innegable unidad literaria 
del libro? 

La mejor solución consiste quizá en suponer que el mismo autor re¬ 


ís. Cf. RB, 1949, p. 507-541. 
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dactaría en épocas diferentes dos apocalipsis paralelos, o por lo menos 
ensayos parciales de Apocalipsis, que luego se habrían fusionado en un 
solo texto. De todos modos, queda todavía pendiente de solución el pro¬ 
blema de la composición literaria del Apocalipsis, puesto que ninguna 
de las que hasta ahora s? han propuesto se ha granjeado el asentimiento 
unánime de los críticos. 
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EL MENSAJE Y LAS ENSEÑANZAS DEL APOCALIPSIS 


§ I. El mensaje del Apocalipsis. 

1. Las diversas interpretaciones. 

Ha llegado el momento de preguntamos por el mensaje que el vidente 
tenía encargo de transmitir al mundo: ¿cuál es el verdadero sentido del 
Apocalipsis? Las respuestas dadas a esta cuestión han sido muy diversas. 
Algunos sólo han visto en el Apocalipsis materia de interpretación espi¬ 
ritual. Otros, con mucho los más numerosos, han comprendido que el 
libro se refería a hechos históricos. ¿Pero cuáles? ¿Quería el Apocalipsis 
predecir de antemano el desarrollo de la historia de la Iglesia desde sus 
orígenes hasta el fin del mundo ? Algunos lo han creído, como en la Edad 
Media Joaquín de Fiore y Nicolás de Lira, y se han esforzado por inter¬ 
pretar las diversas visiones en función de las etapas principales de la vida 
de la Iglesia, pasando con frecuencia por encima de toda verosimilitud. 
Otros, sobre todo a fines del siglo pasado (Renán, H.J. Holtzmann), pen¬ 
saban que el Apocalipsis sólo hacía alusión a los acontecimientos polí¬ 
ticos contemporáneos de Jesús y que el color escatológico de las descrip¬ 
ciones provenía de que en los primeros tiempos del cristianismo se creía 
que estaba próximo el fin del mundo. Otros, finalmente, por ejemplo 
Swete, Alio, Bonsirven, sin tratar de hacer concordar el Apocalipsis con 
fases determinadas de la vida de la Iglesia, estiman que del Apocalipsis 
hay que retener sobre todo un «espíritu», cierto número de datos que se 
repiten y se completan, con vigencia para todos los tiempos, puesto que 
condicionan el drama, que durará hasta el fin del mundo, de la lucha 
de Satán contra Dios y contra su pueblo. 

2. Ensayo de explicación: designio del autor. 

Vamos a tratar de examinar de nuevo el problema. En todo caso hay 
que distinguir las cartas a las siete iglesias (1-3) del resto del Apocalipsis. 
En efecto, las cartas ofrecen un género literario bastante diferente. Ex¬ 
cepto en la introducción (1,9), aquí no se trata de visiones. Por otra parte, 
si bien varias veces se hace alusión a la nueva venida de Cristo y a las re¬ 
compensas escatológicas, lo esencial del mensaje está constituido por amo¬ 
nestaciones concernientes a la vida moral de las iglesias y a la necesidad 
de guardar intacto el depósito de la fe. Nos hallamos, pues, mucho más 
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cerca del género propiamente profético que del género apocalíptico. Como 
los profetas de otros tiempos, el autor de las cartas a las siete iglesias 
quiere despertar el fervor religioso de los fieles recordándoles las recom¬ 
pensas o los castigos divinos. 

Por el contrario, en la segunda parte (4-22), apenas si se hallan pre¬ 
ceptos morales, mientras las visiones propiamente dichas se suceden sin 
interrupción. Estas visiones afectan esencialmente al porvenir: «Lo que 
ha de suceder pronto» (1,1; 4,1; 22,6). Este acontecimiento inminente es 
el cumplimiento del «misterio» de Dios (10,7). A diferencia de las cartas 
a las siete iglesias, nos hallamos aquí con el género propio de los apocalip¬ 
sis, impresión que se reforzará todavía en el transcurso de nuestro anáfisis. 
Ya dejamos dicho que casi todos los apocalipsis se escribieron en perío¬ 
do de grave crisis, de persecución religiosa. La situación es la misma en 
el Apocalipsis de Juan. En 6,9-11 se trata de mártires «degollados por la 
palabra de Dios», que piden justicia por su sangre derramada; la voz que 
les responde del cielo da a entender que la persecución que les afecta con¬ 
tinuará todavía en el porvenir. En 7,9-14, la turba «inmensa, imposible 
de contar», que está delante del trono de Dios, es la muchedumbre de los 
que han «triunfado de la gran prueba», es decir, de la persecución san¬ 
grienta; llevan palmas en las manos para simbolizar la victoria. En el 
capitulo 13, en forma más precisa, se ven dos bestias, la primera de las 
cuales ha recibido su poder de Satán y lo pone todo en juego, tanto el 
poder político como las seducciones engañosas, para imponer a los hom¬ 
bres un culto idolátrico; los que no quieran someterse serán exterminados 
inexorablemente. En lo que sigue del libro se halla constantemente pre¬ 
sente el pensamiento de los mártires de esta persecución, de los que no 
quisieron «adorar la imagen de la bestia ni dejarse marcar con la cifra 
de su nombre» (16,6; 17,6; 18,24; 19,2; 20,4; 21,8). 

Ahora bien, hoy se reconoce comúnmente que la persecución san¬ 
grienta a que hace alusión el Apocalipsis corresponde a la persecución 
desencadenada por Roma contra los primeros cristianos. La cifra mis¬ 
teriosa de 666 (13,18) designa al imperio romano; Roma se oculta con 
el nombre de Babilonia (17,5), la ciudad de las siete colinas (17,9), que 
se ha embriagado de la sangre de los mártires y ha querido imponer al 
mundo el culto idolátrico de sus emperadores divinizados. Hay, pues, 
que tener por cierto que el Apocalipsis joánico, como los otros apocalipsis, 
fue escrito ante todo con referencia a una situación histórica muy concreta 
y para responder a una crisis de conciencia de los primeros cristianos, 
cuando las primeras persecuciones desencadenadas por Roma (la de Ne¬ 
rón o la de Domiciano) desconcertaron a los fieles. Piénsese, en efecto, 
la confusión de los espíritus en aquellas circunstancias... ¿No había 
llegado el reino de Dios con la resurrección de Cristo y la efusión del Es¬ 
píritu? Jesús, al triunfar de la muerte, ¿no había vencido al mundo (Jn 
16,33) y a todos los poderes del mal? ¿Cómo explicar esta tempestad de 
odio y de violencia contra los fieles? Así pues, el Apocalipsis se escribió 
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para responder a esta coyuntura histórica muy precisa. Yerra toda inter¬ 
pretación que no parte de este punto. 

La respuesta que da el vidente a esta situación trágica está acomodada 
a la tradición apocalíptica, herencia del profetismo: que los fieles tengan 
confianza, pues la persecución no será perpetua; el reinado de la bestia 
y la acción maléfica de Satán tendrán su fin. Juan está encargado ante todo 
de anunciar este «misterio»: Dios vendrá, en la persona de Cristo, para 
establecer definitivamente su reino. El retomo de Jesús está próximo (1, 
3.7; 22,10.12.20). Vendrá a exterminar a los enemigos y perseguidores de 
su pueblo. Babilonia (Roma) será aniquilada (14,8; 17-18), la bestia será 
arrojada al estanque de fuego con todos sus ejércitos (19,11-21), Satán 
mismo irá a reunirse con ella (20,7-10). Entonces se celebrará el juicio 
solemne de todos los hombres (20,11-15) y se inaugurará una nueva era, 
toda de paz y de gozo, mientras que los malvados serán a su vez arrojados 
al estanque de fuego (21,1-8). Se instaurará definitivamente el reino de 
Dios bajo la égida del cordero (5,10; 11,17; 19,6.16). Como se ve, el men¬ 
saje apocalíptico es ante todo un mensaje de esperanza: aun en medio 
de las peores dificultades, los cristianos deben conservar su confianza en 
la omnipotencia de Dios, que ha prometido salvar a su pueblo de todo mal. 


§ II. La enseñanza escatológica. 

1. Observación general¬ 
es bastante difícil determinar el alcance exacto de la enseñanza esca¬ 
tológica del Apocalipsis. Un ejemplo nos ayudará a percatamos de las 
dificultades que suscita este problema. En 6,12-17, cuando el cordero 
abre el sexto sello, se produce una hecatombe cósmica: temblor de tierra, 
oscurecimiento del sol y de la luna, caída de las estrellas, movimiento de 
las montañas y de las islas. Es el «gran día de la ira» y los hombres tratan 
de huir para preservarse del furor de Dios. ¿Tenemos aquí una descrip¬ 
ción de lo que se ha convenido en llamar «el fin del mundo» ? Si se tomase 
a la letra la descripción del trastorno cósmico, habría que responder afir¬ 
mativamente. Pero tal interpretación literal del Apocalipsis dista mucho 
de imponerse. Todo lo contrario. Es sabido que los profetas del Antiguo 
Testamento acostumbraban asociar el mundo entero a las grandes inter¬ 
venciones divinas en la historia humana, sin hacerse por ello ninguna 
ilusión sobre la «realidad» de los fenómenos cósmicos que describían. 
El discurso pronunciado por san Pedro en la mañana de Pentecostés es 
en este sentido altamente significativo. Haciendo alusión a la efusión del 
Espíritu sobre los apóstoles y al don de lenguas, exclama: «Esto es lo 
dicho por el profeta: Y sucederá en los últimos días, dice Dios, que de¬ 
rramaré mi Espíritu sobre toda carne, y profetizarán vuestros hijos y 
vuestras hijas, y vuestros jóvenes verán visiones, y vuestros ancianos so¬ 
ñarán sueños... Y haré prodigios arriba en el cielo y señales abajo en 
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la tierra. El sol se tomará tinieblas y la luna sangre antes que llegue el 
día del Señor, grande y manifiesto» (Act 2,16-20). Ahora bien, nada auto¬ 
riza a pensar que estos signos cósmicos se produjeran realmente el día 
de Pentecostés; el apóstol Pedro los interpreta, pues, en forma puramente 
simbólica, como expresiones en imágenes, de aquella maravillosa inter¬ 
vención divina que fue el don del Espíritu Sanio a la humanidad. 

Tal es el caso del Apocalipsis. Los «signos cósmicos» de 6,12-17 no 
son sino una expresión mediante imágenes, tradicional en el profetismo, 
de una intervención divina en la historia humana, intervención que puede 
ser, ora el juicio contra Roma, perseguidora de los cristianos, ora, como 
piensan algunos, el juicio contra Israel, culpable de haber rechazado al 
Mesías. De todos modos, sería un error servirse de este texto como argu¬ 
mento para afirmar que «el fin del mundo» tendrá lugar en forma de ca¬ 
tástrofe cósmica, entendida en el sentido más material. 

2. La cuestión del milenarismo 1 . 

Mucho más compleja es la cuestión del milenarismo. Hela aquí en 
sus grandes líneas. En 19,11-21 se abre el cielo y he aquí que un jinete 
montado en un caballo blanco desciende del cielo para combatir y exter¬ 
minar a la bestia que perseguía a los cristianos (cf. 13,1-10). Este mis¬ 
terioso jinete no es otro que Jesucristo, el Verbo de Dios. Luego un ángel 
desciende del cielo y arroja a Satán al abismo, donde debe permanecer 
encadenado por espacio de mil años (20,1-3). Entonces todos los mártires 
vuelven a la vida y reinan con Cristo durante estos mü años (20,4). Luego 
Satán, nuevamente desencadenado, emprende un último combate contra 
el pueblo de Dios, antes de ser a su vez precipitado al estanque de fuego 
(20,7-10). Después de esto se celebra el juicio final precedido de la resurrec¬ 
ción general de todos los muertos (20,11-15). ¿En qué sentido se ha de 
comprender el retorno de Cristo, seguido de la resurrección de los már¬ 
tires y del reinado de mil años? En los primeros siglos del cristianismo, 
cierto número de padres, probablemente influidos por ideas venidas del 
judaismo, interpretaron estas visiones en el sentido más estricto: Cristo 
ha de volver un día a la tierra; su retorno irá acompañado de la resu¬ 
rrección de los mártires, o incluso de todos los justos, que reinarán mil 
años en la tierra en medio de una prosperidad todavía desconocida 
hasta entonces. Luego vendrá la resurrección general, el juicio final y 
el advenimiento del reino celestial. El milenarismo fue sostenido, con 
matices más o menos marcados, entre otros por Papías, san Justino, san 
Ireneo, Tertuliano, san Hipólito, san Metodio de Olimpo, Apolinar de 
Laodicea y otros muchos todavía. En nuestros días han resucitado esta 
creencia cierto número de autores no católicos, que insisten sobre todo 
en la doble resurrección, la de los fieles y la de los condenados, que se 

1. Cf. L. Gry, Le millenarisme dans ses origines et son développement*, París 1904. A. Gelin» 
Mdiénarisme, SDB* v, col. 1289-94 


652 



Mensaje y enseñanzas del Apocalipsis 


cree descubrir también en ICor 15,23-24. En la última guerra (1939-1944) 
la tesis milenarista ha logrado un alza de favor incluso entre católicos, 
pero un decreto del Santo Oficio con fecha de 21 de julio de 1944 ha de¬ 
clarado, aunque sin condenarla formalmente, que no podía enseñarse 
sin peligro (tuto doceri non posse) 2 . 

De hecho, nada fuerza a interpretar este pasaje del Apocalipsis en un sen¬ 
tido tan estricto, sino muy al contrario. Ya san Agustín había sugerido 
una interpretación espiritualista apoyada en Jn 5,24-29. En efecto, en este 
texto distingue Juan netamente una doble resurrección: una, espiritual, 
cuando el hombre recibe y escucha la palabra de Dios; otra, corporal, 
al fin de los tiempos, cuando los muertos saldrán vivos de los sepulcros. 
Así también la primera resurrección de que habla Ap 20,4-5, debe enten¬ 
derse en sentido espiritual: es la resurrección de todos los que hallan la 
vida manteniéndose adictos a la doctrina de Cristo. El «reino de mil años» 
corresponde entonces a toda la fase terrestre de la vida de la Iglesia, desde 
Pentecostés hasta el fin de los tiempos. Esta interpretación de san Agustín 
ha sido adoptada por gran número de exegetas católicos. Para darle más 
fuerza, se hace notar que el Apocalipsis no quiere describir una serie de 
visiones que se hubieran de suceder en un orden estrictamente histórico 
(cf. la teoría de la recapitulatio ); no es, pues, necesario establecer un nexo 
cronológico entre las visiones de los capítulos 19 y 20. Esta observación 
se aplica a fortiori a los que admiten en los orígenes distintos Apocalip¬ 
sis fusionados luego en uno solo. 

Asimismo es posible que Ap 20,4-5 se haya de interpretar no en sentido 
literal o espiritual, sino más bien en sentido simbólico, como el conjunto 
de las visiones del libro. Hemos notado 3 la importancia excepcional del 
influjo ejercido por Ezequiel en el pensamiento del autor del Apocalipsis. 
Ahora bien, en Ezequiel 37,1-14, la visión de las osamentas desecadas que 
vuelven a la vida, significa el renuevo del pueblo santo después de las 
pruebas de la cautividad de Babilonia. Por otra parte, esta visión precede 
inmediatamente a la que muestra a Gog, rey de Magog, lanzándose al 
asalto de tierra santa (Ez 38-39), así como en el Apocalipsis la visión de 
la «primera resurrección» precede inmediatamente a la de la invasión 
de la tierra santa por Gog y Magog (20,7-10). La «primera resurrección» 
de 20,5-4 debe, pues, normalmente simbolizar la renovación de la Iglesia 
después del gran período de las persecuciones sangrientas. El «reino de 
mil años» correspondería así a la fase terrestre de la Iglesia desde el cese 
de las persecuciones fomentadas por Roma hasta el fin de los tiempos. En 
cuanto al retorno de Cristo descrito en 19,llss, habría que entenderlo 
también en sentido simbólico, o admitir que pertenecía primitivamente 
a una fuente diferente y que forma duplicado con 20,7-11. 


2. AAS, XXXVI, 1944, p. 212; EB 570; Dz 3839; t 2296; DBi 655. 

3. Cf. supra, p. 640s. 
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3. LOS DATOS CIERTOS. 

En definitiva, contrariamente a lo que muchos imaginan, la enseñanza 
escatológica del Apocalipsis es bastante sucinta. He aquí los únicos datos 
ciertos. Dios nos promete un mundo «nuevo», en el que los hombres 
serán perfectamente felices porque todo mal, comprendida la muerte 
física, habrá desaparecido. En ese tiempo habitará Dios de manera es¬ 
pecial en medio de su pueblo, que estará compuesto únicamente de justos 
(21,1-8; cf. 7,13-17). Antes de que se establezca tal reino escatológico, 
todos los muertos resucitarán para ser juzgados «cada uno según sus 
obras» (20,11-15). La resurrección de los muertos y el advenimiento del 
reino escatológico irán precedidos de una prueba terrible, una ofensiva 
generalizada del paganismo renaciente, comparable a la que la Iglesia 
hubo de sufrir los primeros siglos de su historia (20,7-11). Sólo será sal¬ 
vada por una intervención especial de Dios. Sobre esta «prueba» escato¬ 
lógica anterior al advenimiento definitivo del reino, cf. 2Tes 2,3-12. 

4. El valor actual del Apocalipsis. 

Algunos se preguntarán; ¿cuál es, pues, el valor actual del Apocalip¬ 
sis? La respuesta a esta cuestión ha de ser matizada. Parece difícil admitir 
que el vidente quisiera abarcar en estas visiones el desarrollo total de la 
vida de la Iglesia. Se interesa especialmente por los dos períodos de crisis 
durante los cuales la Iglesia está sometida al asalto de Satán: los princi¬ 
pios, bajo la persecución romana, y el final, antes de la consumación es¬ 
catológica. Satán es el gran adversario cuya acción se advierte en el tras¬ 
fondo en todas las visiones. Pero precisamente durante el reinado de mil 
años, que corresponde, como lo hemos visto, a la fase terrestre de la vida 
de la Iglesia (comenzando ya en Pentecostés, ya con el cese de las perse¬ 
cuciones romanas), Satán está ligado y arrojado al abismo, de modo que 
no pueda seducir a las naciones durante este lapso de tiempo (20,1-5). El 
período que se extiende desde los orígenes de la Iglesia hasta la gran prueba 
escatológica es, pues, un período de paz y de tranquiüdad relativa que no 
interesa especialmente al vidente. 

No obstante, hay que notar: 

1) Aun cuando el Apocalipsis no contuviera más que esta enseñanza 
sobre los últimos tiempos, su valor no sería por ello menos actual, ya 
que de hecho toda nuestra vida presente está dominada por la perspec¬ 
tiva escatológica. 

2) Es evidente que Juan esquematizó en exceso las cosas restringiendo 
la acción de Satán a los dos períodos extremos de la vida de la Iglesia. 
Tampoco nos dice con precisión cómo se realizará el combate escatológico. 
Es probable que comience con un avance del paganismo renaciente es¬ 
calonado en un lapso de tiempo bastante grande, con períodos más o 
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menos virulentos. ¿Quién podrá asegurar que no vivimos ya en la aurora 
de los tiempos escatológicos? 

3) Pero si esto no fuera así, es claro que las promesas de Dios tocante 
a la protección que otorga a su Iglesia, deben tener vigencia en todos los 
tiempos (cf. Mt 28,20). ¿Qué significaría una victoria escatológica, si la 
Iglesia hubiera de ser aniquilada de antemano ? Como ya lo hemos visto, el 
vidente utiliza ampliamente los oráculos de los antiguos profetas porque 
tiene conciencia de que la palabra de Dios tiene valor eterno y de que su 
poder se extiende a todos los instantes del tiempo. Aun en el caso en que 
hubiera querido esquematizar la perspectiva que da del tiempo de la 
Iglesia, nos está permitido dar un alcance atemporal a sus visiones, puesto 
que reasumen las antiguas profecías que forman el patrimonio impere¬ 
cedero del pueblo de Dios. 

Podemos, pues, concluir que, de hecho, el mensaje del Apocalipsis 
es un mensaje de esperanza que tiene aplicación a todos los tiempos; es 
un «evangelio eterno» (14,6). 


§ III. La enseñanza teológica. 

1. Dios. 

El Apocalipsis se abre con una fórmula probablemente trinitaria: 
«Gracia y paz os sean dadas por “Él es. Él era y Él viene”, por los siete 
Espíritus presentes delante de su trono y por Jesucristo, el testigo fiel...» 
(1,4-5). Por otra parte, el capítulo 13 describe a los enemigos del pueblo 
de Dios bajo la forma de una como caricatura de la Trinidad. El dragón, 
que se opone a Dios, entrega a la primera bestia potencia y reale¬ 
za (13,2-4; cf. 12), como Dios Padre entrega al Hijo potencia y realeza 
(cf. 4 y 5). La primera bestia goza de una especie de resurrección, que es 
una como caricatura de la resurrección de Cristo (13,3). La segunda bestia 
realiza prodigios y milagros para inducir a los hombres a adorar a la 
primera bestia (13,12.14), como el Espíritu sostenía la predicación apos¬ 
tólica primitiva por medio de prodigios y de milagros. 

Dios en el Apocalipsis es ante todo el Dios de majestad y de poder. 
Aparece en su trono de gloria, en el capítulo 4, como Yahveh habla apa¬ 
recido al profeta Isaías, rodeado de serafines con seis alas (4,8; cf. Is 6,2). 
Los cuatro vivientes, que simbolizan el conjunto del mundo creado, re¬ 
piten su nombre con temor (4,8): «Él era, Él es y Él viene»; este nombre 
no es sino el desarrollo del que Dios mismo había revelado a Moisés 
en la teofanía de la zarza ardiente, «Él es», Yahveh. Dios es el ser por ex¬ 
celencia; da el ser a toda criatura (4,11) y por esta razón es el principio 
y el fin de todas las cosas, el alfa y la omega (21,6), el Señor absoluto del 
universo (4,8; 1,8). Dios, pues, tiene en su mano omnipotente los destinos 
del mundo y de los hombres, que puede conducir a su guisa (cap. 5). Si 
pide a sus fieles que «tengan paciencia todavía un poco de tiempo» (6,9), 
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éstos pueden tener confianza: Dios tiene poder para intervenir en la his¬ 
toria de los hombres en el momento determinado por él desde toda la 
eternidad. El poder absoluto de Dios sobre todo el universo garantiza 
el mensaje de esperanza que el autor del Apocalipsis tiene encargo de trans¬ 
mitir a los hombres. _ 

2. Cristo y el Espíritu Santo. 

Cristo aparece ante todo como el Juez enviado por Dios para desaho¬ 
gar su ira vengativa contra los enemigos de su pueblo. Es el Hijo del hom¬ 
bre al que Daniel había visto venir sobre las nubes del cielo para el juicio 
escatológico (Dan 7,13; Ap 1,7.13; 14,14). Es también el rey mesíaS, 
cuya entronización en Sión, la santa montaña, provoca la desbandada de 
los reyes de la tierra rebelados contra Dios (Sal 2,9; cf. Ap 12,5; 19,15). 
Es también la palabra misteriosa que en otros tiempos había bajado del 
cielo para exterminar a los primogénitos de los egipcios y llevar así a 
cabo la liberación de Israel (cf. Sab 18,14-16). A él le entrega Dios el 
libro sellado con los siete sellos, que contiene los decretos exterminadores 
contra las naciones paganas perseguidoras de los fieles de Dios (5,lss). 

Pero si a Cristo se lo describe así con referencia a las grandes pro¬ 
fecías del Antiguo Testamento, se le dan también los rasgos más especí¬ 
ficos que se le reconocen en los otros libros del Nuevo. Es a la vez Dios y 
hombre. Comparte el trono de Dios (22,3), recibe, como Dios, la adora¬ 
ción del mundo entero (5,12-14; cf. 4,11), da a los hombres, con Dios, 
la gracia y la paz (1,4-5). Pero es también un hombre capaz de sufrir y 
morir por los otros hombres. Es el cordero muerto y resucitado (5,6), 
nuevo cordero pascual que rescató a los hombres y los libró de la servi¬ 
dumbre para hacer de ellos un reino de sacerdotes (5,9-10). 

La teología del Espíritu Santo permanece bastante embrionaria. En 
tres ocasiones se trata de los «siete espíritus que están delante del trono 
de Dios» (1,4; 3,1; 4,5) sin que los exegetas hayan podido determinar 
con certeza si se trataba del Espíritu Santo septiforme o de siete ángeles. 
Por lo demás, el Espíritu aparece sobre todo, conforme a la tradición 
veterotestamentaria, como el espíritu de profecía (2,7 y passim; cf. 22,6). 

3. Satán. 

Satán y los espíritus demoníacos ocupan gran lugar en el Apocalipsis. 
A Satán se le describe con los rasgos de un dragón de siete cabezas y diez 
cuernos (12,3). Es la serpiente que, en otro tiempo, había seducido a la 
mujer en el paraíso terrenal (12,9; cf. 12,1-2). Va a continuar su obra 
maléfica de seducción (12,9), suscitando dos Bestias (cap. 13), una que 
simboliza el imperio romano y otra el sacerdocio pagano, encargadas de 
forzar a los hombres a desviarse del verdadero culto de Dios, para abrazar 
un culto idolátrico. Con este designio, todo se pondrá en juego, sin excluir 
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la persecución sangrienta (13,15). Satán aparece, pues, como el adver¬ 
sario por excelencia de Dios y de su reino. No obstante, pese a su poder 
aparente que el vidente no se recata de poner en ridículo (13,4), Satán 
no puede nada contra la voluntad de Dios (20,1-3). Queda reducido a la 
impotencia en el día decidido por Dios (20,1-3), hasta que por fin sea arro¬ 
jado definitivamente al estanque de azufre y de fuego (20,10). Dios es, 
pues, más fuerte que el poder del mal, y esto es lo que funda la esperanza 
de los fieles. 

4. La Iglesia. 

La Iglesia es el centro de interés de todo el libro. Es el verdadero ob¬ 
jetivo de la lucha entablada por Satán contra Dios. El autor del Apo¬ 
calipsis la presenta de ordinario con referencia al gran acontecimiento 
del Éxodo y de la alianza en el Sinaí. Rescatada por la sangre del cordero, 
forma un reino de sacerdotes sobre la tierra (5,9-10; cf. Éx 19,6). Pero 
mientras la antigua alianza había hecho de Israel la prometida o la esposa 
de Dios, la nueva alianza hace de la Iglesia la prometida o la esposa del 
cordero, es decir, de Cristo (14,4-5; cf. Jer 2,2-3; 19,9; 21,2; 21,9). Su 
papel primordial es alabar a Dios y servirle (22,3-4; cf. 14,1-3; 7,12); 
de ahí el fuerte color litúrgico de todas las descripciones del Apocalipsis. 
Los fragmentos de himnos que salpican el libro son un eco de la liturgia 
cristiana primitiva, incluso cuando sirven para evocar la liturgia del cielo 
a la que nos une la liturgia de la Iglesia (4,8-11; 5,8-14; 15,2-4; 19,1-8). 

La interpretación del capítulo 12 es muy discutida 4 . ¿Qué simboliza 
exactamente la mujer que engendra al niño varón y a la que el dragón 
persigue consagrándole todo su odio? ¿Representa al pueblo de Dios, o 
a María, o a ambos a la vez? Las pocas observaciones siguientes tienen 
únicamente por objeto esclarecer la manera como se debe plantear el 
problema. 

1) El niño engendrado por la mujer representa ciertamente al Mesías 
anunciado por el Sal 2,9 (cf. 12,5). Es más difícil comprender por qué 
este Mesías es trasladado desde su nacimiento cerca del trono de Dios. 
Quizá haya que ver en 12,3 una alusión, no ya al nacimiento terrestre del 
Mesías, sino al parto doloroso en que se engendra al nuevo pueblo de 
Dios, en la línea de las profecías del Antiguo Testamento y de las tradi¬ 
ciones judías (cf. Jn 16,21).5 

2) Algunos rasgos de la descripción de la mujer se aplican al pueblo 
de Dios y no a María. Así la mujer, después de haber dado al mundo al 
Mesías, debe huir al desierto para esquivar los ataques del dragón (12, 
6.14); el tiempo que ha de durar la persecución del dragón contra la mujer 


4. Cf. F. M. Braun, La Mére des /¡déles*, París 1955; L. Cerfaux, La visión de ia/emme et du 
dragón de TApocalypse, ETL, 1955, p. 21-33; J. Le Frois, The Woman Clothed wtth the Sun*, Roma 
1954; A. M. Dubarle, La Jemme couronnée d'étoiles, ea Mélanges bibiíques rédigés en l’honneur 
de A. Roben \ París 1957, p. 512-518. 

5. Cf. A. Feuillet, Le Messie et sa Mére d*aprés le ch. 12 de TApocalypse, RB, 1959, p. 55-86. 
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(1260 días, un tiempo, más tiempos, más medio tiempo) corresponde al 
tiempo de la persecución contra el pueblo de Dios, sea según la profecía 
de Daniel (7,25; 12,7), sea según el Apocalipsis (11,2-3; 13,5). Asimismo, 
la alusión al «resto de los hijos» de la mujer (12,17) parece favorecer la 
interpretación colectiva más- que la individual. Hay, pues, que rechazar 
la opinión de los que sostienen que la mujer representa, ya exclusivamente, 
ya en sentido primario, a María, la madre personal de Cristo. Según una 
concepción atestiguada en el Antiguo Testamento, en el judaismo y en 
Qumrán, la mujer simboliza en sentido primario al pueblo de Dios que 
engendra al Mesías y al pueblo mesiánico 6 . 

Con todo, hay que preguntarse si en sentido secundario la mujer 
no simbolizará también a María, la madre personal de Cristo. Para res¬ 
ponder afirmativamente no basta decir que, a los ojos de un cris tiana l a 
«mujer que engendra al Mesías» debía necesariamente evocar a María, 
madre de Jesús. Habría, en efecto, que probar que el autor del Apocalip¬ 
sis quiso dar una importancia especial a María en cuanto madre personal 
de Cristo. Más serio es el argumento tomado de Gén 3,15. En efecto, 
es cierto que la mujer del Apocalipsis (cap. 12) está descrita con referencia 
a Eva: ésta fue tentada por Satán, «la antigua serpiente» (12,9; cf. Gén 
3,lss), ésta engendró con dolor (12,2; cf. Gén 3,16), ésta es el blanco de 
las persecuciones de Satán (12,6.14; cf. Gén 3,15), ella y toda su descen¬ 
dencia (12,17; cf. Gén 3,15). Pero para el autor del Apocalipsis, la Eva de 
Gén 3,15 ¿anunciaba a María o sencillamente al pueblo de Dios, llamado 
a vengarse de la serpiente que le había seducido '! 

En definitiva, la Mujer de Ap 12 representa ciertamente, en sentido 
primario, al pueblo de Dios que engendra al Mesías y los tiempos mesiá- 
nicos. ¿Quiso el autor del Apocalipsis representar también a María, la 
madre personal del Mesías? Es posible, pero los argumentos que se hacen 
valer en este sentido no son quizá suficientes para imponer la convicción. 


6. Sobre 1QH, ni, 6-18, véase A. Düpont-Sommer, La mere du Messie el ¡a mire del'Aspic 
daos un hymne de Qumrán, RHR, cxlvu (1955), p. 174-188. M. Delcor, Un psaume messianique 
de Qumrán, en Mélanges bibüques rédigés en Vhonneur de A. Roben*, p. 334-340. Esta interpretación 
es discutida por O. Betz, Die Geburt der Gemeinde durch den Lekrer, NTS, m (1956-57), p. 314-326. 
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AUTOR Y FECHA DE COMPOSICIÓN 


§ I. El problema del autor. 

1. Datos tradicionales. 

¿Quién es el autor de esta obra tan llena de genio poético como tam¬ 
bién de selvática grandeza? Él mismo nos ha transmitido su nombre: 
Juan (1,1.4.9; 22,8). Ya san Justino, hacia 150 (Diálogo con Trifón, 71,4), 
lo identificaba con el apóstol Juan. En el límite entre el siglo n y el ni, la 
misma identificación es aceptada por san Ireneo, heredero de las tradi¬ 
ciones efesinas, por Clemente de Alejandría y por Tertuliano en África, 
por el canon de Muratori e Hipólito en Roma. Sólo en el siglo m aparecen 
los primeros ataques contra el origen apostólico del libro. En la misma 
Roma el sacerdote Cayo atribuía la obra al hereje Cerinto (cf. Ireneo, 
Adv. Haer. ni, 28,2), pero lo hacía para reaccionar contra los abusos que 
los montañistas hacían de los escritos joánicos. Por su parte, san Dionisio 
de Alejandría (t hacia 265), fundándose en análisis literarios y teológicos, 
ponía en duda el origen apostólico del Apocalipsis, aunque sin rechazar 
su canonicidad 1 . Esta opinión nos es referida por Eusebio de Cesárea (HE 
vn, 25), que parece mirarla con cierta simpatía (cf. HE in, 39,5-6). De ma¬ 
nera más radical, una gran fracción de la tradición oriental, en el si- 
gio iv, rechazó incluso la canonicidad del escrito: Cirilo de Jerusalén, 
Gregorio de Nacianzo, Juan Crisóstomo, Teodoreto, las versiones si¬ 
ríacas no cuentan el libro entre los escritos del Nuevo Testamento. 


2. El Apocalipsis y el cuarto evangelio. 

Hoy día no se plantea para nosotros la cuestión de la canonicidad, 
una vez que fue zanjada por el concilio de Trento; pero la cuestión de la 
autenticidad no compromete nuestra fe. Ahora bien, hay que reconocer 


1, He aquí algunos extractos de las afirmaciones de Dionisio de Alejandría sobre el Apoca¬ 
lipsis: «No negaré que este escrito sea de Juan, y concedo que es de un hombre santo e inspirado 
por Dios. Pero no aceptaría fácilmente que este hombre fuera el apóstol, el hijo de Zebedeo, el her¬ 
mano de Santiago, cuyos son el evangelio intitulado Según Juan y la epístola católica. Conjeturo, 
en efecto, según el aspecto de los discursos y según lo que se llama la disposición del libro, que no se 
trata del mismo... Juan no habla nunca de sí mismo, ni en primera ni en tercera persona. En cuanto 
al autor del Apocalipsis, desde el principio se pone de relieve... No dijo, como repetidas veces en el 
evangelio, que es el discípulo amado del Señor, no que se recostó sobre su costado... El evangelio 
y la epístola concuerdan entre si y comienzan de la misma manera... completamente distinto y 
singular respecto a estos libros es el Apocalipsis; no se refiere a ellos ni tiene la menor relación 
con ellos. No tiene, por decirlo así, ni una sílaba común con ellos» (HE vn 25). 
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que la atribución del Apocalipsis al mismo Juan que escribió el evangelio, 
presenta serias dificultades. Desde luego, no faltan afinidades lingüísticas 
y doctrinales entre ambos escritos, y la tradición cristiana tuvo razón 
para agruparlos en el mismo nombre, en cuanto que ambos emanan del 
mismo medio y pueden apoyarse en la autoridad del apóstol. En ambos 
escritos se nota el mismo gusto por la alegoría y por el simbolismo, el 
empleo de las mismas comparaciones: el agua viva, el pastor, el cordero, 
el maná; temas comunes característicos; el testimonio; Cristo, Verbo de 
Dios; la cita de Zac 12,10 «verán al que traspasaron» (Ap 1,7; Jn 19,34), 
en los dos casos con un texto griego que depende del hebreo y es dife¬ 
rente de los LXX... Sin embargo, las divergencias son quizá todavía más 
llamativas que las semejanzas. Versan en primer lugar sobre el vocabula¬ 
rio y el estilo. Pero afectan también, y sobre todo, a la teología. En el 
Apocalipsis faltan la mayoría de las palabras clave del evangelio y de las 
epístolas: luz, tinieblas, verdad, amor, mundo en sentido peyorativo; en 
lugar de esta última expresión, el Apocalipsis conoce, en sentido afín, 
«los habitantes de la tierra», expresión heredada del Antiguo Testamento 
y que parece menos evolucionada que la de «mundo». Y si en los dos 
grupos de escritos se designa a Cristo como «cordero», ¿por qué se uti¬ 
lizan para ello dos palabras griegas distintas? La doctrina del Espíritu 
Santo aparece apenas esbozada en el Apocalipsis, siendo así que ocupa 
tanto espacio en los discursos después de la cena. 

En forma general, toda la concepción de la escatología es profunda¬ 
mente diferente por ambas partes. En el Apocalipsis se vive en la expec¬ 
tativa del retorno de Cristo; el Hijo del hombre es el Cristo glorioso que 
vuelve al final de los tiempos para ejecutar su juicio contra los impíos; 
el Anticristo es una potencia política que se opone al establecimiento 
del reino. En el evangelio y en las epístolas, Cristo ha vuelto ya a venir 
en cierto modo, habitando en el corazón de los fieles; el Hijo del hombre 
es Cristo exaltado por la resurrección, que ha llevado ya a cabo la agru¬ 
pación de los elegidos y el juicio, es decir, la separación entre los fieles 
y los otros, entre los que aceptan el plan salvífico de Dios y los que lo 
rechazan; el Anticristo, o los Anticristos, ejercen su actividad nefasta 
propagando falsas doctrinas cristológicas; el Espíritu Santo que habita 
en las almas realiza ya el reino de Dios entre nosotros. 

3. Dificultad de una solución positiva. 

Una solución del problema del autor o de los autores de los escritos 
joánicos, debe tener en cuenta todos estos hechos. Nos hallamos ante el 
siguiente dilema: si se quiere mantener la autenticidad joánica integral 
del cuarto evangelio, habrá que atribuir la redacción del Apocalipsis a 
un discípulo del apóstol 2 ; si se quisiera mantener la autenticidad joánica 


2. Cf. L'apocalypse, BJ, p. 16-20. 
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del Apocalipsis, ateniéndose principalmente al testimonio de san Justino 
y de san Ireneo, habría que decir que el evangelio, con damos sustancial¬ 
mente el contenido de la predicación joánica, fue redactado por un discí¬ 
pulo del apóstol, o por un grupo de discípulos. Este problema continúa 
a la hora actual sin solución cierta y queda abierta la puerta a ulteriores 
investigaciones. 


§ II. La fecha del libro. 

Sobre la cuestión de la fecha del Apocalipsis, la tradición cristiana 
antigua no es absolutamente unánime. Según el testimonio de san Ireneo 
(Adv. Haer. v, 30,3), el libro habría sido compuesto hacia fines del reinado 
de Domiciano; hallamos la misma afirmación en Eusebio de Cesárea, 
Jerónimo, Victorino de Petau y los prólogos al Apocalipsis; es la opinión 
más extendida entre los modernos que admiten la unidad del libro. No 
obstante, Epifanio, en el siglo iv, prefería el tiempo de Claudio. Según 
el canon de Muratori y los Hechos apócrifos de Juan, el Apocalipsis 
habría sido compuesto en tiempo de Nerón. Ésta era quizá también la 
opinión de Tertuliano, pero el tenor de su texto no es seguro. 

Esta cuestión de fecha está evidentemente en función del problema 
literario. Si se sostiene la unidad de la redacción, habrá que optar más 
bien por una fecha tardía, la de fines del reinado de Domiciano (hacia 
95). En particular, las cartas a las siete iglesias corresponderían bastante 
bien a las condiciones religiosas de Asia Menor hacia los últimos años 
del siglo i. Si, por el contrario, se admite que el autor utilizó fuentes di¬ 
ferentes o que él mismo redactó diversos Apocalipsis, los estratos más 
antiguos del libro podrían entonces remontar hasta los tiempos de Nerón. 
En particular, la presentación de la parusía como próxima, tal como 
aparece en ciertas secciones del libro, podría difícilmente comprenderse 
en los últimos años del siglo i. 

Algunos exegetas (Touilleux, Gelin, Feuillet) distinguen dos fechas: 
la de la publicación (fines de Domiciano), y una fecha anterior que 
rige la perspectiva de las visiones (época de Vespasiano); con otras pala¬ 
bras, el Apocalipsis estaría artificialmente antedatado. Este procedimiento 
de antedatación, corriente en la apocalíptica, no tiene en sí nada contrario 
a la inspiración. Según algunos, permitiría explicar en parte las repeticiones 
aparentes sin poner en tela de juicio la unidad literaria del libro 3 . A los 
ojos de los críticos que dintinguen varios estratos redaccionales, la com¬ 
posición de éstos podría escalonarse en las últimas décadas del siglo pri¬ 
mero, del reinado de Nerón al de Domiciano 4 . Éste es todavía un pro¬ 
blema pendiente de estudio. 


3. A. Feuillet, NTS, iv (1957-58), p. 169ss. 

4. Cf. Vapocalypse, BJ, p. 20-22. 
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§ I. Nociones generales. 

La Iglesia incluye en el canon del Nuevo Testamento las obras estudia¬ 
das en los capítulos precedentes, por reconocerlos como inspirados. A 
este carácter fundamental de su inspiración se añaden su valor como do¬ 
cumentos históricos, en particular en el caso de los evangelios y de los He¬ 
chos de los Apóstoles, y su conexión con la Iglesia apostólica, cuya 
doctrina dan a conocer auténticamente. Ahora nos toca hablar de una 
üteratura que se distingue de las obras precedentes en todos los puntos 
esenciales: la Iglesia le recusa la inspiración, la crítica pone en duda el 
valor de los hechos que refiere y todo el mundo está de acuerdo en negar 
su origen apostólico. Las producciones de esta literatura fueron excluidas 
del canon de las Escrituras y con la misma desconfianza englobadas con 
el título de apócrifos. Esta desconfianza se acentúa por el hecho de que 
diversos apócrifos, conforme al sentido primario de la palabra, sirvieron 
de vehículo a doctrinas esotéricas o sospechosas, más o menos gnósticas. 

Dentro de esta categoría encontramos en primer lugar una serie de 
dichos aislados, presentados como palabras de Jesús. Vienen luego varias 
series de obras: evangelios, hechos, epístolas y apocalipsis: las dos pri¬ 
meras secciones son las más nutridas. Sin dedicar a todos estos escritos 
igual interés, enumeraremos unas dos docenas de ellos, que fueron redac¬ 
tados en el transcurso de los cuatro primeros siglos cristianos. En realidad 
existen muchos más. Pero de unos sólo subsiste el título; de otros sólo 
poseemos refundiciones o amplificaciones tardías, que son objeto de los 
estudios medievales y cuya intención es únicamente edificante. En fin, 
prescindiremos también de los apócrifos judíos refundidos por manos cris¬ 
tianas, como la Ascensión de Isaías o los Oráculos sibilinos 1 . 

Ya están lejos los tiempos en que se quería ver en los escritos apócrifos 
la fuente de nuestras obras canónicas. Viceversa, cuesta trabajo explicarse 
cómo pudo crecer y proliferar esta vegetación en el campo de la literatura 
inspirada. Fue fruto espontáneo de la curiosidad popular y de la eterna 
«función fabuladora», prendidas de lo maravilloso y ávidas de detalles 
pintorescos. Evidentemente, no se puede excluir que los apócrifos incor¬ 
poraran a sus bordaduras algunos elementos de tradiciones extracanóni¬ 
cas. Así se explicaría la doble actitud de la antigüedad cristiana a su pro¬ 
pósito. Por una parte, muchos padres, basta Eusebio y san Jerónimo, los 
citan con un respeto mezclado de circunspección. Por otra parte, la Iglesia 
comenzó muy temprano la labor de eliminación en este terreno. En el 
canon de Muratori se observa este empeño de enumerar las obras inspi¬ 
radas 2 . A comienzos del siglo rv, Eusebio de Cesárea, con un vocabulario 
diferente del nuestro, había casi terminado el trabajo de clasificación y 
de eliminación (HE ra, 25; cf. m, 6). San Jerónimo es el que por primera 


1. Cf. supra, p. 127 y 134s. 

2. Cf. t. i, p. 69s. 
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vez llama apócrifos a los libros que tratan de contrahacer o doblar los 
escritos neotestamentarios. 

Así pues, no iremos a buscar en los apócrifos la sustancial palabra 
de Dios que no tenían misión de transmitirnos. Ni tampoco trataremos de 
utilizarlos para fines apologéticos. Lo que sobre todo les pediremos es un 
suplemento de conocimientos sobre las primeras generaciones cristianas, 
sus preocupaciones, sus felices hallazgos y sus primeras desviaciones. Es 
interesante captar en su nacimiento los primeros conatos de reflexión 
popular sobre los evangelios y el dato revelado, revalorizar las primeras 
joyas que supo extraer del tesoro familiar. Digamos ya desde ahora que 
en todos los terrenos la mies de informaciones interesantes será más bien 
exigua. La literatura apócrifa del Nuevo Testamento dista mucho de 
poseer el valor y la riqueza de la del Antiguo 3 , si se exceptúan algunos 
datos sobre la antigüedad del culto mariano (aunque expresados en forma 
de leyendas), algunas tradiciones pobres e inciertas, una teología popular 
con expresión frecuentemente desmañada. Su mayor y más duradero 
interés reside en la influencia considerable que ejercieron, en la edad media 
y hasta en los tiempos modernos, sobre la devoción popular, la liturgia, 
el arte religioso, la literatura. El asno y el buey del pesebre, la corona real 
de los magos, la fiesta de la presentación de María en el templo y la de 
santa Tecla nos llegan en línea recta de los apócrifos. Fray Angélico y 
Miguel Ángel, así como los escultores y los vidrieros de nuestras catedrales 
medievales les deben numerosos temas artísticos. Desde la Leyenda áurea 
hasta la Divina Comedia y hasta más allá del Paraíso Perdido, más de un 
autor se ha inspirado en esta literatura. Hasta se puede añadir que «estos 
viejos textos contribuyeron a formar el mundo de imágenes en que nues¬ 
tros antepasados vertieron buena parte de su teología». Con tan humildes 
títulos, los apócrifos forman también parte del tesoro de la Iglesia. Leá¬ 
moslos con piedad y comprensión. 

§ II. Los «ágrapha». 

1. ¿Qué son los «ágrapha»? 

¿Qué son los cuatro libros de los evangelios en comparación con 
la actividad de Jesús entre los hombres? Si se hubiera querido consignar 
en detalle, «el mundo entero no podría contener los libros» (Jn 21,25). 
Sin embargo, estos libros nos han transmitido lo esencial del mensaje de 
Jesús y de sus gestos salutíferos. Los primeros cristianos tenían sin duda esta 
convicción; así los evangelios canónicos, redactados muy temprano, bas¬ 
taban para alimentar su fe, si es que no para satisfacer su curiosidad. Por 
eso muy poco se interesaron por las tradiciones que referían otras palabras 
del Maestro. Esto es por lo menos lo que podemos concluir de la esca¬ 
sez e inseguridad de lo que ha llegado hasta nosotros o, por mejor decir, 

3. Cf. supra, p. 121 ss. 
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se ha reunido tan laboriosamente bajo el nombre de ágrapha. Con el 
término ágraphon entendemos: «Toda palabra aislada atribuida a Jesús 
por vía ds tradición y no consignada en nuestros evangelios canónicos» 4 . 
En 1889, Resch reunía 177 fragmentos de los que extraía 74 ágrapha autén¬ 
ticos. No obstante la aportación de nuevos materiales mediante los des¬ 
cubrimientos de papiros, la crítica no ha cesado de reducir este número. 

El estudio de los ágrapha corresponde al capítulo de los apócrifos a 
doble título: se sitúan fuera, si no de los escritos, por lo menos de los 
evangelios canónicos; la autenticidad de la gran mayoría de ellos es poco 
probable. Vamos a enumerar y enjuiciar brevemente sus principales fuen¬ 
tes. Además, ampliando el marco primitivo del tema, haremos también 
mención de las variantes del texto evangélico y de las palabras de Jesús 
referidas en el Nuevo Testamento fuera de los evangelios. 

2. Variantes «ágrapha» de los libros inspirados. 

Entre las innumerables variantes de los manuscritos evangélicos, la 
mayoría de ellas, puramente gramaticales o mínimas, interesan sólo a la crí¬ 
tica textual. Cerca de media docena son más importantes. Pero, conforme 
a su título de variantes, no aportan nada verdaderamente nuevo y sólo 
pertenecen a la historia del texto. La que tiene la apariencia más original, 
el logion de Freer (Me 16,14s), debe datarse en la primera mitad del 
siglo n 5 . 

De los cinco ágrapha contenidos en el Nuevo Testamento fuera de 
los evangelios, dos de ellos tienen su paralelo en otro lugar: Act 1,4-8 en 
Le 24,45-49 y ICor 11,24-25, en los tres sinópticos. De los otros tres: Act 
20,35, ITes 4,15 y Ap 12,15, sólo el primero aporta algo verdaderamente 
nuevo con la bella máxima: «Hay más felicidad en dar que en recibir.» 
Pero todos estos pasajes figuran en escritos inspirados. 

3. Los «ágrapha» extracanónicos. 

Numerosos ágrapha transmitidos por los padres tienen en general un 
tono evangélico y no desentonarían en la boca del Salvador. Así esta sen¬ 
tencia referida por la epístola del pseudo-Bernabé (7,11): «Los que quieren 
verme y alcanzar mi reino, deben obtenerme con la aflicción y los sufri¬ 
mientos.» Esto es todo lo que podemos decir si nos referimos a los inexo¬ 
rables, pero necesarios, criterios indicados por M. Vaganay 6 . Es pre¬ 
ciso, nos dice, atender primeramente al número y a la independencia de 
los testigos del texto. Hay que examinar luego la antigüedad y la autoridad 
personal de cada testigo. Finalmente, hay que examinar la concordancia 
doctrinal del ágraphon con lo que nos refieren los evangelios. Por último, 


4. L. Vaoanay, SDB i, col. 162. 

5. Cf. t. I # p. 112s. B. Botte, Freer (Logion de), SDB m, col. 525-527. 

6. SDB i, col. 163-165. 
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todo esto nos permitirá eliminar las citas sospechosas, pero difícilmente 
podrá darnos una certeza positiva sobre la autenticidad de las otras 
máximas. 

Más adelante caracterizaremos los ágrapha transmitidos como citas 
del evangelio según los Hebreos. En cuanto al papiro Egerton n (hacia 
140-160) 7 y a los papiros de Oxirlhco (siglo ui) 8 , apenas si nos suminis¬ 
tran más que reelaboraciones de los evangelios canónicos con algunos ves¬ 
tigios de tradición oral o de evangelios apócrifos. El reciente descubri¬ 
miento de los manuscritos coptos de Nag-Hammadi ha dado a estos frag¬ 
mentos nuevo interés. Por ejemplo, el papiro de Oxirinco 654 contiene 
un fragmento del evangelio de Tomás, obra gnóstica que figura entre 
los códices en cuestión 9 . Pero habrá que aguardar a que se publiquen los 
textos para ver exactamente qué luz proyectan sobre la cuestión de 
los ágrapha. 

§ £Q. Los evangelios apócrifos. 

En este título uniforme incluiremos obras que en realidad pertenecen 
a categorías muy distintas. En primer lugar hay un apócrifo muy antiguo 
que tiene estrechas relaciones con los evangelios canónicos: el evangelio 
según los Hebreos ; plantea difíciles problemas que podremos apenas in¬ 
dicar. Vendrían luego unos cuarenta evangelios heréticos conocidos úni¬ 
camente por sus títulos o por raras alusiones y citas hechas por los escri¬ 
tores eclesiásticos. Unos son pseudoepígrafes puestos bajo el nombre 
de un apóstol y de carácter esotérico, como los evangelios de Bartolomé 
y de Bernabé. Otros fueron redactados por jefes de sectas que no se reca¬ 
taron de ponerlos bajo su propio nombre con el fin de suplantar a ios 
evangelios canónicos, como el evangelio de Basílides o el de Marción 10 . Los 
dejaremos, para interesarnos por una serie de escritos que conciernen a 
los parientes de Jesús, a su infancia, a su pasión y muerte. El título general 
de «evangelios ficciones» con el que los ha agrupado Amann, indica jus¬ 
tamente que estas obras no tienen grandes pretensiones históricas; que¬ 
rían sobre todo satisfacer la piedad y la curiosidad de los cristianos. Sin 
embargo, nos parece un tanto peyorativo cuando se aplica a la totalidad. 
En efecto, varios de ellos contienen tradiciones muy antiguas y nos trans¬ 
miten las primeras reflexiones religiosas del pueblo cristiano. Todo ellos 
son en su intención fundamentalmente ortodoxos, pero reflejan a veces 

7. L. Cerfaux, Paralléles canoniques et extra-canoniques á l'Évangile inconnu, RecueilL. Cer- 
faux i, p. 279-299. 

8. Cf. t. i, p. lOOs. 

9. G. Quispel, The Gospel of Thomas and the NT, «Vigiliae Christianae», 1957, p. 189-207. — 
G. Garitte, en «Muséon», 1957, p. 59-73. L. Cerfaux-G. Garittb, Les Paraboles du Royaume dans 
TÉvangile de Thomas, «Muséon», 1957, p. 307-328. J. Duresse, VEvangile selon Thomas , on les pa¬ 
roles de Jé sus, París 1959. A. Guillaumont, H. C. Puech, G. Quispel, W. Till, Y. Abd el Masih, 
VÉvangVe selon Thomas , texte copie établi et traduit, París 1959. 

10. La glosa valentiniana se halla en el Evangelio de Verdad ', que forma parte del lote de Nag 
Hammadi: M. Malinine, H. C. Puech, G. Quispel, Evangelium Veritatis , Codex Jung f. VIII- 
XXII , Zurich 1956. Cf. H. C. Puech, G. Quispel, W.C. Van Unnik, The Jung Codex , Londres 
1955, 
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una teología popular poco iluminada. Pero aun cuando hayan podido 
ser reelaborados tardíamente por heterodoxos, revelan la popularidad y 
antigüedad de las tendencias gnósticas, contra las que la Iglesia tuvo 
pronto que defenderse. Esto se aplicará todavía con más verdad a los 
Hechos apócrifos. 

1. Evangelio según los Hebreos. 

San Jerónimo nos refiere que había descubierto en la biblioteca de 
Cesárea un evangelio según los Hebreos compuesto en arameo, que le 
pareció ser el original semítico de nuestro san Mateo. Todavía había de 
descubrir otro ejemplar conservado por los Nazarenos de Berea, cerca 
de Antioquía. Este evangelio de Cesárea nos dice san Jerónimo haberlo 
leído, transcrito, traducido al griego y al latín. Un historiador reciente 
de la cuestión cree más bien que el gran erudito hizo una lectura preci¬ 
pitada del manuscrito, del que luego copió algunos pasajes que hallamos 
citados acá y allá en sus obras (G. Bardy). Si lo hubiera estudiado con 
más atención, no lo hubiera tomado por el evangelio de san Mateo. En 
efecto, podemos comparar sus citas o bien con las que anteriormente 
habían hecho Clemente de Alejandría y Orígenes, según una traducción 
griega, única que parecen haber conocido, o bien con ciertas variantes de 
los evangelios canónicos que llevan la misma mención de origen. Parece, 
pues, que nos hallamos no ante el original de san Mateo, sino ante un 
evangelio judeocristiano redactado ya a fines del siglo i. Según las citas 
conservadas, este evangelio seguía bastante de cerca al primero de los 
sinópticos, al que apenas si añadía algo más que detalles pintorescos, 
por ejemplo, esta oración del hombre de la mano seca: «Yo era albañil 
y vivía del trabajo de mis manos. Te lo ruego, Jesús: devuélveme la salud 
para que no tenga que avergonzarme mendigando el pan.» 

El evangelio según los Hebreos no es sino uno de los evangelios ju- 
deocristianos de fines del siglo i o del siglo n. Según ciertos críticos, se 
conoce otro, llamado evangelio de los Ebionitas o evangelio de los doce 
Apóstoles, en uso en las comunidades disidentes de Palestina. Pudiera 
ser una obra original que utilizara nuestros cuatro evangelios, o bien 
quizá una simple traducción griega del primero, arreglada al gusto de 
los herejes. Otros críticos distinguen tres evangelios judeocristianos: el 
evangelio ortodoxo de los Nazarenos, del que se habrían tomado nuestras 
variantes tó ’IooSouxóv; el evangelio de los Hebreos, que sería el de los 
Ebionitas mencionado por Epifanio, y el evangelio de los Doce, en uso 
entre los paganocristianos. 

2. Evangelio de los Egipcios. 

Sólo conocemos de él un fragmento de diálogo entre Jesús y Salomé, 
referido por Clemente de Alejandría. Las palabras de Jesús sobre el ma- 
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trimonio tienen sabor gnóstico. Pero como no sabemos absolutamente 
nada sobre el autor de este escrito, es imposible saber si la obra era de 
origen herético, o bien ortodoxo, reelaborado luego en sentido hetero¬ 
doxo. 

3. Protoevangelio de Santiago 11 . 

Esta obra fue denominada así por su editor del siglo xvi porque se 
presenta como escrita por Santiago el Menor, «hermano» del Señor y 
supuesto testigo de varios de los episodios referidos. Atendiendo a su 
contenido habría más bien que llamarlo: Evangelio de las dos natividades 
milagrosas o Evangelio de la virginidad de María. Resulta de la combina¬ 
ción de dos documentos. El primero (1-16) narra el nacimiento y la in¬ 
fancia de María; el segundo (17-21) cuenta las circunstancias que rodearon 
el nacimiento de Jesús. El final (22-23) sobre el asesinato de Zacarías, 
padre de Juan Bautista, parece ser una pieza sobreañadida. Las dos na¬ 
rraciones primitivas podían existir ya en la primera mitad del siglo n aun 
cuando la redacción que poseemos date sólo del siglo iv o v. 

El interés de la obra proviene de la antigüedad de estos dos docu¬ 
mentos y de la intención del redactor que les dio unidad. Ana y Joaquín 
son dos ancianos estériles que por boca de un ángel se enteran de su pró¬ 
xima fecundidad. María, ya en su nacimiento, es consagrada al Señor y, 
a la edad de tres años, es presentada en el templo. Llegada a los doce 
años, el sumo sacerdote busca alguien a quien confiar la guarda de su 
virginidad. José, viudo y padre de numerosos hijos, es designado por una 
paloma que se escapa y vuela sobre su cabeza. En la fuente del pueblo y 
luego en su cámara es informada María por un ángel de que será madre 
de Jesús. La prueba de las aguas amargas manifiesta que José y María 
están exentos de todo pecado y que el embarazo de la joven virgen es 
milagroso. La pareja se traslada a Belén para empadronarse y María 
tiene que dar a luz en una cueva. Salomé, que no quiere creer que una 
virgen haya engendrado, acerca la mano a su cuerpo: inmediatamente 
se le seca la mano, que sana luego cuando toma al niño en sus brazos. 
Como se ve, todo converge para establecer la misión excepcional de Ma¬ 
ría y su virginidad tanto antes como después del parto. Tenemos, pues, 
aquí un importante testimonio sobre la fe cristiana, explícita ya en 120- 
125, en la pureza y en la virginidad de María: la fe precedió a la leyenda, 
que la expresa en forma popular. 

4. Evangelio del pseudo-Mateo. 

Otro interés de la obra precedente estriba en el influjo que ejerció 
en la literatura y en la vida de la Iglesia. Sus documentos primitivos pa- 

11. Edición reciente de un manuscrito del siglo ni: M. Testuz, Papyrus Bodmer v, Nativité de 
Marie (Protévangile de Jacques ), Colonia-Ginebra 1958. 
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recen haber sido conocidos por Justino, Clemente de Alejandría y Orí¬ 
genes. Ya en el siglo iv, la iglesia de oriente la utilizó abundantemente 
en su literatura, en su arte y en su liturgia. La iglesia de occidente parece 
haberla conocido sólo a través de refundiciones, la más antigua de las 
cuales sería el evangelio del pseudo-Mateo. Éste puede datar del siglo vi; 
borda sobre el precedente y es menos discreto en sus relatos. En él leemos 
el encuentro de Ana y de Joaquín en la puerta Dorada, escena que ha ins¬ 
pirado a más de un artista. Describe en detalle la ocupación cotidiana 
de María en el templo y nos asegura que cada día recibía los alimen¬ 
tos de mano de un ángel. De él proceden también el asno y el buey del 
pesebre, que son introducidos para realizar las profecías de Isaías (1,3) y 
de Habacuc (3,2, LXX). Continúa sus relatos después del nacimiento de 
Jesús y narra toda su infancia. La fuga a Egipto da lugar a maravillosas 
amplificaciones. Las bestias feroces hacen escolta a la sagrada familia 
y los leones son sus guardias de corps; una palmera abaja sus ramas para 
dar sus frutos y de entre sus raíces brota un manantial. Finalmente, cuando 
llegan a Egipto, todos los ídolos de un templo se derrumban por el suelo. 
Así, la infancia de Jesús aparece colmada de milagros, que volveremos a 
encontrar más adelante. El evangelio de la natividad de la Virgen reasumió 
todavía los mismos temas, aunque tratándolos con más discreción. 

5. Tránsitos Mariae. 

Esta obra, que nos refiere la muerte y la asunción de María, es como 
un complemento de los escritos precedentes. Aunque más tardío, pues 
fue sin duda redactado en el siglo iv o v, merece las mismas observaciones 
y ofrece el mismo interés que el protoevangelio. Su lengua original parece 
haber sido el griego. Pero, además de una recensión griega, poseemos dife¬ 
rentes traducciones reelaboradas en latín, árabe, siríaco, copto y armenio. 
Este hecho atestigua su difusión y su influjo. Veamos primero algunos ras¬ 
gos tomados de la adaptación latina, falsamente atribuida a Melitón de 
Sardes (siglo n). María, confiada a los cuidados de san Juan, se retira a 
Jerusalén. Veintidós años después de la ascensión del Señor, recibe del 
ángel Gabriel el anuncio de su próxima muerte. Los apóstoles y san Pablo 
se reúnen milagrosamente alrededor de ella y pasan tres días en su 
compañía. Luego Jesús en persona entrega el alma de María al arcángel 
Miguel. Los restos de María son trasladados procesionalmente hasta su 
sepulcro en el valle de Josafat. Un príncipe de los sacerdotes, lleno de 
furor, quiere volcar su ataúd: se le secan los brazos, que quedan adheridos 
al ataúd y no sana sino tras una profesión de fe en Jesucristo. El Salva¬ 
dor aparece de nuevo, resucita a María, que sube al cielo con su hijo, 
llevada por los ángeles. 

Estos textos no tienen alcance teológico propio ni fueron invocados 
con ocasión de la definición del dogma de la asunción. Sin embargo, ates¬ 
tiguan, ya en el siglo rv o v, la fe del pueblo cristiano en la asunción de 
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María, como complemento normal de su pureza inmaculada y de su 
virginidad. 

El texto árabe del Transitas , mucho más copioso, es igualmente in¬ 
teresante para la historia de los orígenes de la devoción mariana. Con¬ 
tiene, por ejemplo, una hermosa oración en la que María pide a Jesús 
que escuche a todos los que se"dirigen al Hijo en el patrocinio de su 
madre. Como final, otra oración, del apóstol san Juan, insiste en la fun¬ 
ción mediadora de María. En este texto tenemos también el relato de los 
primeros milagros realizados por María después de su glorificación en 
el cielo. Viene luego el comienzo de su culto y la institución por los dis¬ 
cípulos, de tres fiestas en su honor. 

6. Historia de José, el carpintero. 

Jesús mismo cuenta a sus discípulos en el monte de los Olivos la vida 
de su padre nutricio. El conjunto del relato recoge los datos del Proto- 
evangelio y del evangelio de Tomás (cf. infra). Sólo el relato de la muerte 
de José aporta algo nuevo. Vemos al santo varón, viudo y cargado con 
seis hijos, aceptar la custodia de María, que cuenta doce años. Más tarde, 
los mayores abandonan la casa paterna y Jesús queda solo con María 
y José, con Judas y el pequeño Santiago. El anciano llega a la edad de 
ciento once años, sano de cuerpo y de espíritu, vigoroso como un joven 
y hasta con toda la dentadura sana. Muere entre Jesús y María y su alma 
es llevada por los ángeles. Su cuerpo debe permanecer intacto hasta el 
reinado de mil años de Cristo glorioso en la tierra. 

De este apócrifo tenemos dos redacciones en copto y una más reciente 
en árabe. El original habría sido -escrito en griego y en Egipto, no antes 
de entrado el siglo iv. 

7. Evangelios de la infancia. 

El pseudo-Mateo escribía ya sobre la actividad taumatúrgica del niño 
Jesús. Otras obras vuelven a tratar el mismo tema. El evangelio de Tomás 
— filósofo israelita —, que existía en griego, en latín, en siríaco, en geor¬ 
giano y en eslavo, pasaba por ser el más antiguo. En realidad, sus versiones, 
a veces muy divergentes, no son sino compendios de un texto primitivo 
que no debe datar de antes del siglo v y que, combinado con el Proto- 
evangelio, sirvió de base a dos amplificaciones sirias. Una de ellas dio en 
el siglo vi el Libro armenio de la infancia. La otra dio el Libro árabe de la 
infancia, caracterizado por la interpolación de numerosos milagros a 
gloria de María. 

Estos diversos escritos son novelas devotas, pero no excesivamente 
edificantes. Algunos episodios tienen su encanto, como la visita de Eva 
a la cueva de Belén o la curación del niño leproso. Ciertos milagros son 
pueriles, pero a la vez graciosos, como el de los pájaros de arcilla que mo- 
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déla el niño Jesús y les da vida después. Otros son puros timos, como el 
de los cántaros rotos por el mero gusto de dejar a las gentes pasmadas 
haciéndolos aparecer otra vez intactos. Ciertos episodios, como el del 
niño herido de muerte por haber tropezado con el niño Jesús, u otro en 
que transforma a sus camaradas en machos cabríos, distan mucho de ma¬ 
nifestar la bondad y la dignidad de nuestro Señor. Y cuando vemos a 
Jesús reprender a su maestro de escuela o a José porque quiere enseñarle 
su oficio, todavía estamos más lejos de la humildad del Hijo de Dios. 
Así los apócrifos añaden que los padres prohibían a su prole ir a jugar 
con el pequeño mago, y nos muestran a María disgustada y llena de pre¬ 
ocupación por un niño tan «gracioso» y que no quiere aprender ningún 
oficio. Con estas obras llegamos a los confines de la literatura burlesca. 

8. Hechos de Pilato o evangelio de Nicodemo. 

El segundo título convendría mejor a la obra actual, de la que se pre¬ 
senta como redactor a Nicodemo. El primero es más antiguo y pudo es¬ 
cogerse para presentar el escrito como respuesta a los Hechos blasfemos 
de Pilato, que aparecieron exactamente a principios del siglo iv, según 
testimonio de Eusebio (HE ix, 5,1). Esta respuesta no parece ser anterior 
a 325, puesto que Eusebio no habla de ella. ¿Habría habido un núcleo 
primitivo más antiguo al que harían alusión Justino (Ap i, 35,48) y Ter¬ 
tuliano (Ap. 21; cf. HE a, 2,1-2) ? Sólo podemos decir que la obra actual 
comprende dos partes ligadas artificialmente: una historia de la pasión 
y una bajada de Cristo a los infiernos, que parece ser más antigua. 

La primera parte reproduce a veces el texto evangélico y otras veces lo 
amplifica. El redactor quiere justificar a Pilato y da pruebas tan evidentes 
de la resurrección que hasta Anás y Caifás quedan convencidos 12 . Nico¬ 
demo y José de Arimatea representan un factor importante. La segunda 
parte cuenta, por boca de dos hermanos gemelos resucitados a la muerte 
de Cristo, la bajada de Jesús a los infiernos. Esta narración de aire apo¬ 
calíptico es mucho más bella. Explota el texto de IPe 3,19 y trata de satis¬ 
facer la curiosidad de los cristianos sobre la actividad del Salvador durante 
el sueño de su cuerpo en la muerte. Oímos a Isaías, Simeón y Juan Bau¬ 
tista anunciar la próxima bajada del Señor al reino de las tinieblas. La 
noticia es confirmada por Satán, totalmente satisfecho de su victoria. 
Los poderes infernales, en cambio, están mucho menos tranquilos y pre¬ 
ferirían no recibir a Jesús. Pero tienen que abrirle sus puertas y así Satán 
es vencido en el momento mismo en que creía triunfar. Cristo sale de los 
infiernos seguido de todos los santos, que confía al arcángel Miguel (como 
en el Transitus Mariae). 

El texto original de este apócrifo nos ha llegado, no sin modificaciones, 
en diferentes recensiones: griega, siríaca, copta, armenia y latina. Ciertos 

12. El tema se repite en el Evangelio de Gamaliel: M.-A. VAN DES Oudenrus, Gamaiie 1, Áthio- 
pische Texte zur Pilatusliteratur, Friburgo 1959. 
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manuscritos, añaden en apéndice diversas piezas, como cartas de Pilato, 
de Tiberio, de Herodes sobre la muerte de Cristo, relatos sobre el cas¬ 
tigo de Pilato, etc. 

9. Fragmento del evangelio ns Pedro. 

Por razón de la fecha de redacción, este fragmento hubiera merecido 
ser presentado al mismo tiempo que el protoevangelio de Santiago. Pero 
como sólo ha llegado hasta nosotros un fragmento relativo a la pasión 
y a la resurrección de Cristo, no está fuera de lugar después del evangelio 
de Nicodemo. Este fragmento se descubrió en el Alto Egipto el año 1886, 
en un manuscrito que contenía también un pasaje del Apocalipsis de 
Pedro y otro del Libro de Henoc. La narración puesta en labios de Pedro 
es probablemente el evangelio de Pedro, de que hablaron Orígenes y Eu- 
sebio 13 . Pudo escribirse entre 120 y 130, en Siria más bien que en Egipto. 
Este evangelio suscitó desde su descubrimiento una abundante producción 
literaria. No es fácil hablar de él en pocas líneas después del estudio ma¬ 
gistral que ha hecho del mismo M. Vaganay. 

El texto comienza con la negativa de los judíos y de Herodes a lavarse 
las manos después de la condenación de Jesús, gesto que sin duda acababa 
de realizar Pilato conforme al texto canónico. Queda interrumpido al 
comienzo de lo que parece ser la aparición de Jesús a orillas del lago de 
Tiberíades. Notemos que en esa circunstancia los apóstoles reunidos 
parecen ignorar la resurrección de su Maestro. Sin embargo, un poco 
antes, tenemos un relato bastante extraño de esta resurrección. Tres 
hombres salen del sepulcro seguidos de una cruz: «La cabeza de los dos 
primeros llegaba al cielo, pero la- del que los guiaba rebasaba los cielos. 
Entonces oyeron una voz de los cielos que decía: «¿Has predicado a los 
muertos?» Y se oyó contestar desde la cruz: «Sí». 

El evangelio de Nicodemo tomará del evangelio de Pedro este tema 
de la predicación a los muertos y lo desarrollará. Tomará también de él 
el empeño por justificar a Pilato a expensas de los judíos, y la presenta¬ 
ción tan favorable de José de Arimatea, calificado aquí de amigo del Se¬ 
ñor y de Pilato. El autor pudo tener intenciones apologéticas, pero inge¬ 
nuas y desmañadas. Estas mismas torpezas de expresión lo hicieron sos¬ 
pechoso de herejía por su manera de exaltar a Cristo y de poner de relieve 
su divinidad y su impasibilidad. 


§ IV. Hechos apócrifos. 

En una materia tan vasta nos vemos obligados a escoger las piezas 
principales y las más antiguas, las que se pueden datar entre los años 160 
y 230. Las otras y las refundiciones de las primeras no forman ya parte 


13. Eusebio de Cesárea, HE vi, xu, según Serapión de Antioquia. 


674 



Apócrifos del Nuevo Testamento 


de los apócrifos, sino de la literatura edificante de la edad media. A pesar 
del escalonamiento de su redacción y algunas diferencias doctrinales, existe 
verdadera unidad entre los Hechos apócrifos de Juan, Pedro, Pablo, Andrés 
y Tomás. Esta unidad es en primer lugar de orden literario: pertenecen a 
un mismo género y utilizan procedimientos comunes, como la presenta¬ 
ción por parejas, de los hechos y de los discursos 14 . Esta unidad reside 
también en las tendencias doctrinales de sus autores, hasta tal punto que 
a fines del siglo rv estos Hechos formaban una especie de corpus, que los 
maniqueos oponían a los Hechos canónicos. Focio, patriarca de Cons- 
tantinopla, atribuía su composición global a Leudo Carino, que se afir¬ 
maba discípulo de san Juan. En ellas hallamos ciertamente frecuentes 
vestigios de gnosticismo y de encratismo. Sin embargo, podemos creer 
que fueron redactadas por ortodoxos sinceros; pero contienen ya, como 
alguien ha dicho, «ese espíritu que engendra las sectas». Los autores se 
creen mejor informados y, por consiguiente, encargados de enseñar; en 
este sentido son gnósticos. Actualmente nos inclinaríamos bastante a la 
indulgencia con sus desviaciones doctrinales, propias de una época en 
que toda la obra teológica estaba todavía por elaborar; más nos chocarían 
los milagros extraordinarios que inventan a manos llenas: el perro que 
discute con Simón mago, el arenque ahumado que comienza a nadar 
y a comer para confundir al mismo impostor, etc. Notemos que los pa¬ 
sajes más criticables de estos Hechos pueden explicarse como interpola¬ 
ciones heréticas, por ejemplo, el himno a Cristo en los Hechos de Juan 
y el himno del alma en los Hechos de Tomás. 


1. Hechos de Juan. 

El testimonio de Clemente de Alejandría y la manera como otras co¬ 
lecciones utilizaron esta obra atestiguan su antigüedad. Pudo ser redac¬ 
tada ya en 160; desgraciadamente no la poseemos toda entera. Estos He¬ 
chos comienzan en el momento en que Domiciano hace ir al apóstol de 
Éfeso a Roma. Juan toma sin sufrir daño el contenido de una copa enve¬ 
nenada y resucita a un esclavo muerto por el mismo brevaje; en seguida 
resucita también a una muchacha, para no faltar a la ley de las parejas, 
que hemos señalado antes. Es enviado al destierro a Patmos, de donde 
llega finalmente a Éfeso. Milagros y discursos se suceden, luego asistimos 
a la muerte de Juan en la fosa que acaba de mandar excavar, en la que se 
ha tendido apaciblemente. Hay en la obra muchos milagros de resurrec¬ 
ción, pero ninguna alusión a la resurrección final. Notemos todavía 
(cap. 72 y 85) la mención del sacrificio eucarístico que se ofrece por los 
difuntos. Tal es lo esencial del texto original griego, transmitido en dos 
manuscritos, y de la traducción griega expurgada. El episodio de la cal- 


14. Cf. F. Blumenthal, Formen und Motiven in den apokryphen Apostelgeschichten, Texte 
und Untersuchungen, Leipzig 1933. 
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dera de aceite hirviendo, narrado por Tertuliano, se refiere sólo en He¬ 
chos más tardíos que los que analizamos aquí. 

2. Hechos de Pablo. 

Fuera de algunas exageraciones sobre el papel de la castidad, consi¬ 
derada como la esencia de la santidad, estos Hechos se prestan poco a la 
crítica doctrinal; pueden considerarse como una obra católica, edifi¬ 
cante y antidocetista. Con todo, acabaron por hacerse sospechosos, por 
razón del uso que de ellos hicieron maniqueos y priscilianistas. Los po¬ 
seemos divididos en tres fragmentos: los Hechos de Pablo, el martirio de 
Pablo, una epístola a tos Corintios, que será enjuiciada más adelante. 
Modernos hallazgos han confirmado la unidad de las tres obras, conje¬ 
turada ya anteriormente. En 1897 mostraba ya su nexo el descubrimiento 
de una versión copta mutilada. En 1936, un fragmento griego de papiro 
que data del siglo iv añadía algunas páginas inéditas al martirio de Pablo 
y confirmaba, gracias a nuevas comparaciones a que daba pie, que en un 
principio existía una obra única, que se podía titular: Hechos de Pablo y 
de Tecla. 

Tertuliano nos refiere que se debían a la pluma de un sacerdote de 
Asia, que fue destituido al descubrirse su impostura. Esto, sin embargo, 
no impidió al gran escritor, como a otros padres, tener en gran estima 
al gracioso personaje de la virgen Tecla y reconocer valor histórico a otros 
episodios. Estos Hechos manifiestan el mismo gusto por los milagros que 
los Hechos de san Juan. En cambio, afirman abiertamente el dogma de la 
resurrección de los muertos. Parecen dar a entender que nuestras oraciones 
pueden salvar a un pagano después de su muerte. Algunos se inclinan a 
datarlos en 180, otros los juzgan tributarios de los Hechos de Pedro 
y así prefieren rebajar la fecha de composición hasta los alrededores 
de 200. 

3. Hechos de Pedro. 

De la obra original en griego poseemos sólo un fragmento relativo 
al suplicio final de Pedro. El resto del texto lo hallamos en un fragmento 
copto y en su adaptación latina, conocida con el nombre de Hechos de 
Vercelli. Estos Hechos narran entre otras cosas el episodio del Quo Vadis? 
y la crucifixión cabeza abajo del apóstol. Reducen a un año la duración 
de su estancia en Roma. Tenemos aquí un conjunto de tradiciones nota¬ 
blemente diferentes de las que conservó la comunidad romana, lo que se 
explica si estos Hechos son de origen asiático. Es, sin embargo, difícil 
distinguir rigurosamente los informes que son de pura imaginación y lo 
que puede haber en ellos de histórico, en particular por lo que concierne 
a la llegada de Pedro a Roma. Más tarde asistiremos a toda una floración 
de Hechos que tratarán de conciliar ambas tradiciones. 
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4. Hechos de Tomás. 

Poseemos estos Hechos en dos textos principales, griego y siríaco; 
este último parece ser el original. El lugar de composición sería, pues. 
Siria o la alta Mesopotamia; si en realidad revelan la influencia de Barde- 
sanes, como se ha dicho a veces, datarán de principios del siglo m. Nos 
transmiten un relato de la actividad de santo Tomás en las Indias, en trece 
partes, más el martirio, todo en narración animada. Este relato puede 
contener algunos elementos históricos, pero en conjunto aparece más bien 
como un «bonito cuento de hadas». 

San Epifanio y san Agustín señalan el uso que de estos Hechos ha¬ 
cían los herejes. ¿Hasta qué punto es un escrito gnóstico? Su predica¬ 
ción del despego de los bienes terrestres y de la continencia absoluta no 
es más marcada que en los otros Hechos. Es cierto que éstos están entre¬ 
tejidos de trozos poéticos francamente gnósticos, pero que podrían des¬ 
cartarse sin perjudicar en nada al conjunto. Aun en el caso en que sean 
originales, es difícil adscribirlos a un sistema determinado. Pueden senci¬ 
llamente participar de un clima gnóstico todavía mal conocido, pero muy 
difundido en la época que nos interesa. 

5. Hechos de Andrés. 

También en este caso la utilización de los Hechos por los herejes ha 
perjudicado al texto original: sólo poseemos adaptaciones griegas y la¬ 
tinas. Una de las más conocidas y que permitiría mejor descubrir los ras¬ 
gos primitivos, parece ser el Líber miraculorum beati Andreae Apostoli de 
Gregorio de Tours (siglo vi). Narra los milagros y el apostolado de An¬ 
drés en Acaya. El apóstol es entregado a las fieras por el gobernador, 
cuya esposa había sido ganada para la continencia por la predicación cris¬ 
tiana. Andrés, librado milagrosamente de los dientes de las fieras, es en¬ 
tonces flagelado y crucificado y sigue durante tres días predicando al pueblo 
desde lo alto de la cruz. La liturgia del 30 de noviembre se ha servido de 
un documento latino muy antiguo: la Carta de los sacerdotes de la iglesia 
de Acaya. Este documento contiene un bello y conmovedor saludo del 
apóstol a la cruz que se alza ante sus ojos. Sustituye con ventaja las am¬ 
plificaciones sobre el simbolismo de la cruz ofrecidas por otros textos 
de sabor gnóstico y cuyo equivalente se halla en los Hechos de Pedro. La 
composición primitiva es quizá originaria de Acaya; si depende de los 
Hechos de Pedro (el mismo silencio sobre la resurrección de los muertos), 
no será anterior al año 200 15 . 


15. P. M. Peterson, Andrew , Brother of Simón Peler, His History and Legends, Leiden 1958. 
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§ V. Las epístolas y los apocalipsis apócrifos. 

La correspondencia de Séneca y de Pablo, aun en el caso que date del 
siglo iv, tiene un contenido demasiado pobre para que merezca retener 
nuestra atención. Ni siquiera faltan quienes han sospechado que se trata 
de una colección de composiciones escolares. Entre los apocalipsis sólo 
citaremos los dos más antiguos; los otros que han llegado hasta nosotros, 
son de época tardía. 

1. Epístolas de Pablo. 

La tercera epístola a los Corintios, que figura en algunos manuscritos 
de la Biblia, constituye la tercera parte de los Hechos de Pablo y Tecla, de 
que ya hemos hablado. Es una carta breve de unas sesenta líneas. Se¬ 
gún los datos de la versión copta, se habría escrito para denunciar los 
errores de Simón y de Cleobio en Corinto. Su contenido, muy ortodoxo, 
establece la utilidad de los profetas judíos, la verdad de la encarnación 
del Hijo de Dios y de la resurrección de la cameló. La epístola a los Laodi- 
censes, que cuenta unas veinte líneas, es un ensartado de trozos de cartas 
canónicas. Pudo haber sido compuesta en latín por un marcionita, si nos 
hemos de atener a los informes del canon de Muratori. Este último docu¬ 
mento indica como del mismo origen una carta a los Alejandrinos, cuyo 
texto se ha perdido. 

2. La carta de los Apóstoles. 

Los textos más importantes de esta carta, los coptos y el etiópico, 
parecen derivar de un original griego. Señalada sólo a partir de 1895, 
puede datar de los años 150-200 y provenir de Egipto o del Asia Menor. 
Es un documento importante en el plano doctrinal y litúrgico, aunque 
ha dejado pocas huellas en la literatura cristiana posterior. La carta va 
dirigida desde Jerusalén, por los once, a todas las iglesias. Los apóstoles 
comienzan trayendo a la memoria la muerte y la resurrección de Cristo, 
según los textos canónicos. Dan luego diferentes explicaciones de Jesús 
a sus discípulos, sobre la próxima parusía y sobre el juicio. Se anuncia 
la conversión de Pablo y su poderosa ayuda a la evangelización. Siguen 
enseñanzas sobre los signos precursores del fin de los tiempos y de las 
persecuciones. Finalmente asistimos a la ascensión del Señor. 

3. El Apocalipsis de Pedro. 

Este apocalipsis puede remontar a mediados del siglo u. Lo conocemos 
por un fragmento griego descubierto en 1886 al mismo tiempo que el del 

16. El texto griego ha sido encontrado recientemente. V. M. Testuz, Papyrus Bodmer x-xn 
(x: Correspondance apocryphe de saint Paul et des Corinthiens ), Colonia-Ginebra 1960. 
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evangelio de Pedro, y por una versión etiópica reelaborada, conservada 
en Oxford y publicada sólo a principios de este siglo. Se presenta como 
una revelación hecha por Jesús a Pedro y transmitida por éste a su dis¬ 
cípulo Clemente. Asistimos al retomo glorioso del Salvador y al juicio 
universal. Los tormentos de los condenados son luego descritos prolija¬ 
mente por categorías, mientras es breve la descripción del paraíso. Estos 
relatos ejercieron gran influjo en la literatura y en la iconografía cristianas, 
en las representaciones de los tímpanos y de las vidrieras de nuestras ca¬ 
tedrales medievales. Cristo parece luego prometer que finalmente todos los 
pecadores se salvarán, pero prohíbe a Pedro dar a conocer esta doctrina. 

4. Apocalipsis de Pablo. 

Mientras la obra precedente parece realmente provenir de Egipto, 
el Apocalipsis de Pablo, que se nos presenta como un texto descubierto 
durante el consulado de Teodosio y de Graciano (380) en la casa de san 
Pablo en Tarso y enviado a Jerusalén, debe de ser originario de Palestina. 
Compuesto quizá en griego en el siglo m, este Apocalipsis se ha conser¬ 
vado en una revisión griega del siglo rv y en muy numerosas versiones. 
Con gran dependencia del Apocalipsis de Pedro, se presenta como una 
continuación del texto de 2Cor 12,2, que nos habla del rapto de Pablo al 
tercer cielo. También este escrito ejerció gran influjo en la edad media y 
parece que sirvió de base a las descripciones de Dante. Hallamos en él 
desarrollada la doctrina del ángel de la guarda y la idea, tomada de los 
judíos, de que las penas de los condenados son atenuadas los domingos. 
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INTRODUCCIÓN 


por A. Feuillet 


1. La teología bíblica. 

La teología bíblica 1 es un término medio entre la exégesis y la teología 
especulativa. Va más lejos que la exégesis, puesto que, no contenta con 
recoger los datos de la revelación, se esfuerza por sintetizarlos, clasifi¬ 
carlos e ilustrar los unos por los otros. No obstante, difiere de la teología 
especulativa: mientras ésta se propone como fin la inteligibilidad racional 
de las verdades de la fe, la teología positiva, de la que la teología bíblica 
no es más que una rama, se esfuerza solamente por llegar a un inventario 
cada vez más exacto de las mismas verdades. Lo cual quiere decir que, 
con constituir el punto de partida indispensable para toda teología, no 
pretende en modo alguno reemplazar a la teología especulativa. 

El croquis que emprendemos ahora forma parte de la teología bíblica. 
De ahí resulta que, sin hacer abstracción de los progresos por que ha pasado 
el dogma en su expresión, evitaremos interpretar los textos sagrados en 
función de concepciones (hilemorfismo, ciencia media...), que son de 
elaboración más tardía. Es ésta una conducta que no siempre es fácil 
de observar, dado que los términos y los conceptos de que se sirve el Nue¬ 
vo Testamento se han ligado en el transcurso de la historia de la Iglesia a 
diversos sistemas teológicos, en los que ha podido desarrollarse su sen¬ 
tido original; ahora bien, sólo de este último se preocupa la teología bí¬ 
blica positiva. Debe también cuidar de no introducir los datos de la re¬ 
velación en marcos que no son los mismos de los escritos inspirados. La 
tarea del exegeta consiste en atribuir a cada verdad la importancia que 
tiene en la Biblia, no la que le han dado sistematizaciones ulteriores, por 
muy legítimas que sean. 

2. ¿CÓMO SE HA DE COMPRENDER LA TEOLOGÍA DEL NUEVO TESTAMENTO? 
La exégesis independiente. 

No se crea por esto que todos los exegetas comprenden de la misma 
manera la teología del Nuevo Testamento; así también esta concepción 
se ha ido modificando. En el pasado, los críticos oponían con frecuencia 


1. Cf. C. Spicq, L" avénement de la Théologie biblique , RSPT, 1951, p. 561-574; Nouveltes ré- 
fiexions sur la Théologie biblique , RSPT, 1958, p. 209-219. H. Schlier, Sinn und Áufgabe einer 
Theologie des Neuen Testaments, BZ, 1957, p. 6-23. 
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el mensaje primitivo de Jesús, reconstituido más o menos arbitrariamente 
(ante todo a partir de Marcos y de la Quelle expurgada de los elementos 
que se dicen secundarios), a las formas que revistió ulteriormente el cris¬ 
tianismo, en particular por influjo de Pablo y de Juan. De esta manera 
se pretendía discernir las fases diversas, no sólo de un desarrollo doctrinal, 
sino de una verdadera evolución que con frecuencia afectaba a la sustancia 
misma del mensaje. Y para dar razón de estas transformaciones, la escuela 
comparatista recurría al medio espiritual en que creció la nueva religión: 
mundo judío y mundo helenístico, cultos de misterios, del Asia Anterior, 
de Grecia, de Egipto. 

Hoy día, los exegetas llamados independientes no han rechazado, 
ni mucho menos, esta interpretación de los orígenes cristianos, que con 
frecuencia depende de una concepción hegeliana de la historia; única¬ 
mente han venido a hacerse mucho más escépticos en lo que atañe a la 
posibilidad de llegar a conocer el pensamiento personal de Jesús. En 
efecto, la escuela de la historia de las formas ha hecho hincapié en que es 
imposible hacer abstracción, en los documentos evangéücos, de la fe y 
de la predicación primitivas, de las que nacieron, y en que sus autores 
(por lo menos los sinópticos), lejos de elaborar personalmente una tra¬ 
dición informe, se ciñeron a recoger materiales que habían recibido ya 
en la comunidad una forma determinada, suficientemente fijada. Así pues, 
la comunidad, a la que se atribuye extraordinario poder creativo, es la que 
realmente habría dado lugar al nacimiento de la nueva religión, con lo 
cual quedaría considerablemente mermado el papel histórico de Jesús. 
Por lo demás, ¿podemos alguna vez estar ciertos de hallarnos en presencia 
de un hecho realmente sucedido, o de una palabra original de Jesús, que 
no hubiera sido por lo menos transformada? Bultmann, que había es¬ 
crito previamente una Historia de la tradición sinóptica 2 , en la que pocos 
elementos son considerados como auténticos, ha venido lógicamente a 
asignar un lugar sumamente restringido al pensamiento personal de Jesús 
en su Théologie du Nouveau Testament (1948): sólo le reserva doce páginas 
frente a las 150 consagradas al kerigma de la Iglesia primitiva y 165 a la 
doctrina paulina. 


El punto de vista de la exégesis católica. 

Es evidente que tal posición no puede ser la nuestra. Sin duda alguna, 
hay mucho que retener de los principios de la Formgeschichte. Podemos 
decir que, paradójicamente, ha subrayado una verdad esencial del cato¬ 
licismo: el enraizamiento de la Escritura en la tradición. Por el hecho 
de que la buena nueva de la salud fue predicada durante mucho tiempo 
antes de ser puesta por escrito, los evangelistas nos ofrecen con frecuencia 
relatos o palabras que habían experimentado ya cierta elaboración al ser 


2. R. Bultmann, Geschichte der synoptischen Tradition, Gotinga 31921-1957. 
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adaptados a las necesidades de la comunidad. Es éste un fecundo punto 
de vista que se debe tener presente: la Iglesia vivió de las enseñanzas de 
su Maestro haciendo constantemente nuevas aplicaciones de ellas. Pon¬ 
gamos, por ejemplo, la recomendación de entenderse con el adversario 
antes de comparecer ante el juez; en Le (12,57-59) es un llamamiento a la 
conversión dirigido al pueblo judío en la perspectiva del juicio divino 
inminente que amenaza a esta nación: entonces será demasiado tarde 
para hacer penitencia; en Mateo (5,25ss) esta perícopa se ha convertido 
en una recomendación valedera para todo hombre y para todos los días, 
un precepto de prudencia. En Mt 10,27 declara Jesús a los apóstoles que 
lo que les enseña al oído, en las tinieblas, es decir, «en la intimidad del 
círculo apostólico» (Lagrange), deben predicarlo ellos abiertamente, a la 
luz, sobre las terrazas, incluso si esta actitud los expone a la persecución; 
en Le 12,3 la misma palabra de Jesús compara no la predicación de Jesús 
y la de los apóstoles, sino dos estados sucesivos (secreto, después público) 
de la predicación apostólica, y pone esta predicación pública en oposi¬ 
ción con la hipocresía de los fariseos. Es posible que ciertas parábolas reci¬ 
bieran ulteriormente prolongaciones alegóricas. Pero sobre todo en lo 
que concierne a la cristología se puede hablar de influencia de la fe pas¬ 
cual de la comunidad en la explicación de los datos relativos a la trascen¬ 
dencia de la persona de Jesús. En estas condiciones sería vano querer 
establecer una distinción absoluta entre el pensamiento de Jesús y el de 
la Iglesia primitiva. 

Con todo, no se trata de considerar creación de la comunidad lo esencial 
de la fe cristiana. De manera general, una comunidad no es nunca crea¬ 
dora: todos los grandes movimientos religiosos provienen siempre de 
personalidades que emergen de la masa. Sobre todo, la tradición evangé¬ 
lica, lejos de asemejarse a una tradición popular ordinaria, está ligada a 
la existencia de testigos. Ahora bien, es un hecho que Bultmann, muy en 
particular, no habla nunca de estos testigos, como si también ellos se 
hubieran trasladado repentinamente al cielo inmediatamente después 
de la desaparición de Jesús. Este toque de ironía es de V. Taylor, que 
añade: a los ojos de Bultmann «la comunidad existe in vacuo, separada 
de sus fundadores por las murallas de una inexplicable ignorancia. Como 
Robinson Crusoe, se ve obligada a arreglárselas como pueda. Incapaz de 
recurrir a nadie para informarse, debe inventar situaciones para las pa¬ 
labras de Jesús y poner en sus labios palabras que no puede controlar 
la memoria» 3 . 

Una vez que se ha reconocido que los evangelios no son biografías 
en el sentido moderno de la palabra, es muy justo otorgar a Jesús y a sus 
enseñanzas conocidas gracias a testimonios dignos de fe, un puesto fun¬ 
damental en la teología del Nuevo Testamento. En efecto, precisamente 
de su acción nació el cristianismo. Por muy grande que sea san Pablo 


3. V. Taylor, The Formation of the Gospel Tradition, p. 41. 
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y por importante que fuera su papel, a la postre no es sino un discípulo 
de Jesús. 

De aquí se sigue que se debe comenzar por Jesús, y por Jesús tal como 
nos lo revelan los sinópticos. No que haya que recusar la historicidad del 
cuarto evangelio, pero Juan se sitúa en un punto de vista muy especial; 
además, proyecta sobre la existencia de Cristo la luz que le viene de la 
vida vivida de la Iglesia. Escribiendo en época tardía y profundamente 
convencido de la continuidad perfecta que existe entre la acción pasada 
de Jesús y la del Espíritu que vive en la Iglesia, no hace una distinción 
neta entre las palabras históricas del Salvador y las prolongaciones que 
les da el Espíritu. En estas condiciones, hay que reservarle un lugar aparte. 
Por lo demás, ya se trate de los sinópticos, de la comunidad primitiva, de 
Pablo o de Juan, nos hallamos siempre en presencia del mismo Cristo 
y del mismo pensamiento cristiano, cuyas riquezas se van inventariando 
progresivamente. 

Plan de nuestro estudio. 

Partiremos, pues, de los sinópticos y de la proclamación, que en ellos 
hace Jesús, de la instauración del reino de Dios. Después pasaremos a 
hablar de las creencias fundamentales de la comunidad primitiva, tal 
como se manifiestan en los Hechos-de los Apóstoles. Vendrá luego el es¬ 
tudio de la soteriología paulina. El último capítulo lo dedicaremos al 
misterio de la encarnación redentora según los escritos joánicos. Este 
plan se asemeja al que adopta Meinertz en su Teología del Nuevo Testa¬ 
mento (1950); desde luego, se pueden concebir otros planes, incluso me¬ 
jores desde otros puntos de vista; pero éste es el que mejor nos muestra 
la considerable explicitación que experimentó el pensamiento cristiano 
en las pocas décadas que transcurrieron desde los orígenes hasta el fin 
de la era apostólica. 

3. El Nuevo Testamento y su medio. 

No se puede pretender penetrar la doctrina de los escritos del Nuevo 
Testamento sin tener en cuenta el medio cultural en que nacieron. Fueron 
redactados en griego y, por tanto, pertenecen, en cierto modo, al medio 
helenístico, caracterizado por un braceaje de influencias diversas. La es¬ 
cuela comparatista ha encomiado con exceso la acción ejercida sobre el 
cristianismo primitivo, por las religiones paganas, sobre todo las religiones 
de misterios, por ciertos mitos (el Urmensch), la filosofía y la gnosis. Los 
paralelos llevados a cabo en este sentido son con frecuencia superficiales 
o forzados; sólo por razón de las capitales divergencias que oponen el 
cristianismo al mundo pagano, queda excluida una dependencia funda¬ 
mental del cristianismo con respecto al paganismo. Pero esta razón no es 
suficiente para rechazar todo préstamo y todo influjo por lo que atañe 
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a la forma literaria y a veces incluso al pensamiento: particularmente 
en el caso de Pablo y de Juan se descubre con frecuencia una adaptación 
absolutamente normal del mensaje cristiano al mundo griego; hay que 
tenerlo en cuenta, aunque se deba luego comprobar que los mismos tér¬ 
minos e imágenes recibieron luego un sentido nuevo. 

Con todo, no se puede negar que los escritores del Nuevo Testamento, 
todos ellos semitas de origen (excepto probablemente san Lucas y el re¬ 
dactor de la epístola a los Hebreos), deben interpretarse primero en fun¬ 
ción del mundo semítico. Sus categorías mentales y verbales son judías, 
por lo cual resulta indispensable cierto conocimiento del mundo judío 
contemporáneo de los orígenes cristianos: escritos apocalípticos, judaismo 
rabínico, judaismo helenístico de la diáspora 4 . Por eso mismo también 
reviste tanta importancia el descubrimiento de los manuscritos del de¬ 
sierto de Judá; sin embargo, se impone gran prudencia en su utilización 
en razón de las controversias de que todavía son objeto, mas no por eso 
hay derecho a ignorarlos 5 . 

Pero en lo que, a nuestro parecer, hay que tener más empeño es en 
poner los escritos del Nuevo Testamento en conexión con los del An¬ 
tiguo, que los esclarecen. Si se descuida este trabajo, ciertamente difícil, 
pero bastante facilitado hoy día por obras como el Theologisches Wórter- 
buch de Kittel y por muy valiosas teologías del Antiguo Testamento, 
se corre riesgo de obtener como resultado un catálogo de textos clasifi¬ 
cados metódicamente, pero no una verdadera síntesis doctrinal del Nuevo 
Testamento. Sólo recurriendo a las preparaciones de la antigua alianza 
se puede alcanzar la intención profunda de Jesús y de los escritores del 
Nuevo Testamento, convencidos de la unidad del plan salvífico de Dios 
y solícitos por mostrar, con constantes alusiones a la antigua alianza, que 
la nueva religión es su cumplimiento. Por lo demás, con frecuencia están 
ocultas las referencias más importantes, de donde resulta que puede pasar¬ 
las por alto un lector insuficientemente atento. Unas veces se trata de la 
Biblia hebrea, otras, las más de las veces, de la versión griega de los LXX, 
que en no pocos casos más que una traducción es el testigo de un impor¬ 
tante desarrollo doctrinal. 

Por otra parte, sería un error querer descubrir en el Antiguo Testa¬ 
mento la religión de Cristo, que supera infinitamente la de la antigua 
alianza: ésta se limita a tender hacia aquella, y Jesucristo y los apóstoles 
reclaman juntamente la concordancia y la superación. Se sirven con so¬ 
berana libertad de las Escrituras anteriores; evidentemente, ellas no han 
llegado por sus propias fuerzas al cristianismo, sino que éste las ilumina 
retrospectivamente y ayuda a ver mejor todas las riquezas encerradas 
en ellas. 

Las páginas que siguen no tienen en modo alguno la intención de 
presentar una teología completa del Nuevo Testamento: dado el estado 

4. Cf. supra, p. 121s, 133s, 138. 

5. Cf. supra, p. 128s. 
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actual de las investigaciones bíblicas, tal empresa sería seguramente pre¬ 
matura. Nuestro intento es únicamente explicar ciertos temas esenciales, 
sobre todo poniéndolos en relación con las preparaciones de la antigua alian¬ 
za. Hemos pensado que un esbozo de este género debía ante todo sugerir 
un método de trabajo y algunas orientaciones. 
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§ I. Las características esenciales del reinado de Dios 1 . 

Juan Bautista anunciaba únicamente la venida inminente del reinado 
de Dios. Jesús hace de la instauración del reinado el objeto primario de 
su predicación y la meta esencial de su misión. Basta echar una ojeada 
a unas concordancias para darse cuenta del lugar considerable que ocupa 
este tema en los evangelios sinópticos. El término basileia se halla 51 veces 
en Mateo, 14 veces en Marcos y 39 en Lucas. En el resto del Nuevo Tes¬ 
tamento, apenas sí se vuelve a hallar más que en San Pablo, y varias veces, 
por cierto, en pasajes que parecen hacer eco a las enseñanzas de Jesús 
(enumeración de las faltas o de los vicios que excluyen del reino, con la 
expresión «heredar el reino de Dios»: ICor 6,9-10; Gál 5,21; Ef 5,5). 

A la expresión «el remado de Dios», corriente en el resto del Nuevo 
Testamento, prefiere san Mateo «el reinado de los cielos» (excepto en 
algunos casos en que dice «el reinado de Dios», quizá porque entonces 
se concibe el reinado como comenzado ya: 12,28; 21,31.43). Sin duda 
no hay que buscar ninguna diferencia importante de sentido entre estas 
dos fórmulas, dado que la palabra «cielos» es uno de los sustitutivos del 
nombre divino frecuentes en el judaismo tardío. Esta última fórmula fue 


1. Cf. B. Bartmann, Das HimmeJreich und sein Kónig, Paderborn 1904. J. Hérino ,Le Royaume 
de Dieu, París 1937. K. L. Schmidt, BaoiÁeía, TWNT i, p. 579-595. J. B. Frbv, Royaume de Dieu , 
DBV vr, col. 1237-1257. L. Cerfaux, La doctrine du Royaume de Dieu, «Coliationes Tornacenses», 
1934, p. 321-329. 
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sin duda la que utilizó Jesús, pero es posible que utilizase también la 
otra, «pues su religión no se arredraba, como la de los rabinos, ante 
la mención del nombre divino» 2 3 . 

1. El reinado de Dios y el Antiguo Testamento 2 . 

Como lo hace notar K.L. Schmidt 4 , Jesús no dice: yo os anuncio 
un reinado de Dios que consiste en esto o en aquello, sino sencillamente: 
os anuncio el reinado de Dios. Es, pues, evidente que en estos términos 
designa una realidad ya conocida. La expresión misma: el reinado de 
Dios (en hebreo: malkut Yahveh; en arameo: malkutá di ’eláhá) es rara 
en el Antiguo Testamento y sólo aparece en escritos tardíos: Tob 13,1; 
Sal 145,11-12; lPar 17,14; 28,5; Sab 10,10; Dan 3,33 (V. 100). Por el 
contrario, en la literatura judía posterior se habla con frecuencia del 
reinado de Dios (lHenoc 84,2; 90,30; 92,4; 103,1; AsMois 10,1-10...), lo 
cual se explica por la tendencia del judaismo tardío a evitar las proposi¬ 
ciones verbales sobre Dios sustituyéndolas por nociones abstractas: en 
lugar de «Dios habita» del Antiguo Testamento, dice: la habitación (íe- 
kina) de Dios; en lugar de «Dios habla»: la palabra de Dios; en lugar de 
«Dios reina»: el reinado de Dios. Así en Is 24,23, en lugar de «Dios rei¬ 
nará» del texto masorético, en el targum se lee: «el reinado de Dios se 
manifestará». 

Pese a esta diferencia completamente material de vocabulario, hay 
que asociar con las Escrituras anteriores la predicación del reinado de 
Dios en los evangelios sinópticos. En el Antiguo Testamento se hallan 
dos series de textos a propósito del reinado divino. Unos afirman una es¬ 
pecie de realeza intemporal, permanente, de Yahveh: Éx 15,8; Núm 23, 
21; ISam 12,12; Is 6,5; Jer 8,19; 10,7.9; 46,18; 48,15; 51,57... Otros 
textos, por el contrario, cargan más el acento sobre el carácter futuro 
del reinado, como también sobre su universalidad. Dejando a un lado 
ciertos oráculos, de los que, por cierto, hoy se admite cada vez más el 
carácter tardío (Sof 3,15; Abd 21; Miq 7,6ss), esta segunda serie de textos 
es o contemporánea de la cautividad o posterior al regreso: los sufrimientos 
de aquella época no podían sino avivar la ardiente espera del reinado esca- 
tológico de Yahveh. Entonces, como contrapeso de la catástrofe, se deja¬ 
ron oir las grandes voces de Ezequiel y del segundo Isaías; la primera 
más ruda: «por la fuerza de mi mano, por la acción de mi brazo, por el 
desencadenamiento de mi furor, yo reinaré sobre vosotros..., yo os 
colocaré bajo el cetro» (Ez 20,33.37); la segunda voz mucho más tierna, 
ya evangélica, presenta el reinado de Dios como una buena nueva, la go¬ 
zosa nueva de la salud definitiva (Is 40,9-11; 52,7...), y subraya al mismo 

2. J. Bonsir v en, Les enseignements de Jésus-Christ *, París 1946, p. 54. 

3. Cf. M. J. Lagrange, Le Régne de Dieu dansVAncien Testament , RB, 1908, p. 36-61. Kuhn- 
Schmidt, Baai^svq-BaaiKeta, TWNT i, p. 563-579. A. Feuillet, Les Psaumes eschatologiques du 
Régne de Yahvé, NRT, 1951, p. 244-260 ; 352-363. 

4. TWNT i, BaatXeía, p. 585. 
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tiempo vigorosamente el carácter universal de este reinado (51,5; 52,10...). 
A partir de esta fecha, la designación de Yahveh como rey se hace cada 
vez más frecuente: Mal 1,14; lPar 29,11; 2Mac 15,3-4,22.29; es constante 
en los salmos. 

En las magníficas profecías de Isaías se inspiran sobre todo casi siempre 
los escritores sagrados cuando anuncian el futuro reinado de Yahveh: 
citemos ante todo el apocalipsis de Isaías (24-27), los salmos del reinado 
(47; 93; 96; 97; 98; 99) y sobre todo Daniel. 

Es preciso referirse a estos datos para explicar el lenguaje de Jesús 
en los sinópticos. Si afirma la trascendencia del reinado de Dios en com¬ 
paración con los reinos terrenales y si distingue su inauguración acá abajo 
de su coronamiento en el más allá, el germen de toda esta doctrina se halla 
ya en Daniel. Y si el mensaje del reinado se califica de buena nueva, 
la buena nueva del perdón, de la paz, de la abolición del pecado y de la 
muerte, y de la amistad divina recuperada, se hace dependientemente del 
segundo Isaías y de los salmos del reinado. Friedrich hace notar: la 
espera escatológica de la instauración del reinado de Dios y de la entrada 
de las naciones en la historia de la salud, poner paralelamente de relieve 
las nociones de justicia, de salud y de paz, son otros tantos rasgos que 
caracterizan a Isaías 40-55 y los salmos del reinado, y que orientan hacia 
el Nuevo Testamento 2 * * 5 . Muchos autores estiman que la misma palabra 
«evangelio» tomada en el sentido primitivo de anuncio de una buena nueva 
(Me 1,1.14.15; 8,35; 10,29; 13,10; 14,9...), seguramente no viene del 
mundo profano, en el que se usaba a propósito de los acontecimientos 
imperiales considerados como otras tantas manifestaciones de la divini¬ 
dad, sino más bien de Is 40,9; 52,7; 60,6; 61,1 (cf. también Sal 96,2) por in¬ 
termedio de los LXX, que en todos estos pasajes emplearon el verbo 
cÚ7.yYsXÍ^O[i,oa. En estas condiciones, aun cuando el sustantivo «evan¬ 
gelio» esté ausente de Lucas y de Juan, no hay inconveniente en pensar 
que Jesús mismo lo utilizara 6 . Es también probable que el sustrato se¬ 
mítico de la fórmula «el reinado de Dios está cerca» comporte el 
mismo verbo que Is 46,13: «hago que se acerque mi justicia» (cf. tam¬ 
bién Is 51,5; 55,6; 56,1). 

2. El reinado de Dios y el reino 7 . 

El reconocimiento de estos hechos es de gran importancia. Por lo 

pronto, fuerza a creeer que Jesús, al hablar del reinado, se refiere, como 
los textos proféticos en que se inspira, a una realidad propiamente esca¬ 
tológica. Sin hablar de los filósofos que, siguiendo a Kant, han hecho del 

5. TWNT n, EúayyeXl^ofuu, p. 707. 

6. Cf. J. A. E. Dodewaard, Jé sus s’est-il serví lui-méme du mot «¿vangile»?, Bi, 1954, p. 160- 
173. 

7. Además de H. D. Wendland, Die Eschatologie des Reiches Gottes bei Jesús, ya citado, 
cf. A. M. Hunter, Un Seigneur , une Éghse, un Salut, Neuchátel-París 1950, p. 58-63, E. Fascher, 
Dynamis Theou , ZTK, 1938, p. 82-108; W. Éichrodt, Rapport du Nouveau Testament et del'Anden 
Testament, en Le Probléme biblique dans le Prolestantisme, París 1955, p. 121-125. 
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reinado un valor simplemente moral y lo han identificado con el bien su¬ 
premo, hay que rechazar igualmente la opinión de los antiguos protestan¬ 
tes liberales que veían en él una realidad puramente interior, inmanente 
en las almas. 

La misma exégesis tradicional ha comprendido con demasiada fre¬ 
cuencia la basileia de los evangelios como si fuera exclusivamente una 
posesión o una gracia, sin atender suficientemente al Autor de estas reali¬ 
dades sobrenaturales. Ahora bien," cuando Jesús habla del reinado de 
Dios, creemos que se refiere en primer lugar, como los profetas y los sal¬ 
mistas, a una intervención personal, todopoderosa y absolutamente gra¬ 
tuita de Dios, que (por su Hijo) se afirma como el Señor, cambia el rumbo 
de la historia, hace prevalecer su voluntad en todo el género humano y 
destruye el imperio de Satán. La sustitución de la proposición verbal 
por una expresión abstracta equivalente: el reinado de Dios, no debe hacer 
que se olvide este aspecto fundamental. La fórmula propia de Mateo, y 
sin duda original, el reinado de los cielos, subraya que el establecimiento 
de la soberanía divina en el mundo no será fruto natural de la evolu¬ 
ción de la historia humana, sino más bien resultará de una intervención del 
cielo creadora en cierto modo. Este carácter de acontecimiento creador, 
que reviste el reinado, aparece en gran número de parábolas, en que 
es comparado con un personaje en plena actividad: el reinado de Dios, es 
decir, Dios que establece su reinado, es semejante a un sembrador, a un 
rey, al propietario de una viña, a un hombre que da un festín, o también, 
con una acción viva, a la fermentación provocada por la levadura, al 
crecimiento del grano de mostaza. En definitiva, el reinado se identifica 
con la obra y la persona misma de Jesús, cuya sola presencia en la huma¬ 
nidad significa la derrota de Satán, poco más o menos como en Is 40-55 
y en los salmos del reinado, la intervención de Yahveh suprime el culto 
de los falsos dioses. 

Pero si la basileia es así ante todo y sobre todo una intervención divina 
y una realidad dinámica, no por ello debe excluir la idea de un dominio 
o territorio sometido al rey. La misma acción que establece el reinado 
remata en la instauración de un reino, en el que Dios debe ser perfecta¬ 
mente reconocido como rey. Por eso se habla de entrar en la basileia (Me 
9,47; 10,23-25; Mt 5,20; 7,21; 18,3...; Le 18,24-25...), como también 
de un festín, en el que participarán los que estén en la basileia (Me 14,25; 
Mt 8,11; Le 13,28; 14,15; 22,30). Por esta misma razón la basileia se puede 
oponer a la gehenna (Me 9,47). En la parábola de la cizaña, el Hijo del 
hombre envía a sus ángeles que «echan fuera de su Basileia todos los es¬ 
cándalos, como también a los que pecan contra la ley (Mt 13,41). En todos 
estos pasajes y en otros del mismo género, hay que traducir basileia por 
reino mejor que por reinado. Ya en Daniel, en el que Jesús se inspira 
particularmente, la intervención divina en los tiempos escatológicos tiene 
como objetivo la constitución de un reino opuesto a los imperios terre¬ 
nales. Es cierto que la apelación misma de «reino de Dios» está ausente 
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del libro de Daniel, pero la realidad que designa está anunciada claramente: 
2,44 (el reino que no será destruido jamás); cf. también 7,14.27. 

3. El reinado de Dios, realidad del mundo futuro y realidad 

PRESENTE 8 . 

Como para marcar su nexo con el precursor, Jesús, al comienzo de 
su ministerio, reasume la fórmula misma de Juan: «El reinado de Dios 
está próximo» (cf. Mt 3,2 y 4,17). No es que el pensamiento de Jesús sobre 
el reinado esté exactamente al mismo nivel que el del Bautista. A este 
propósito existen dos posiciones diametralmente opuestas. Toda una co¬ 
rriente exegética, los partidarios de lo que se ha llamado la escatologla 
consecuente, sacrifican deliberadamente el aspecto presente del reinado; 
los pasajes de los sinópticos que parecen contradecir a esta interpretación, 
serían sólo maneras de hablar, anticipaciones debidas a movimientos de 
entusiasmo, o bien creaciones de la comunidad (Gemeinde-theologie). 
En sentido inverso, C.H. Dodd 9 y algunos otros exegetas, aun mante¬ 
niendo como conviene el carácter escatológico del reinado, subrayan con 
razón que con la venida de Cristo hizo ya su entrada en la historia; sólo 
hay que esperar todavía la consumación, que no se realizará sino en el 
mundo de la eternidad, muy diferente del mundo histórico actual. En 
cuanto a todo lo demás, las imágenes apocalípticas de los evangelios, en 
la medida en que no provienen de la teología cristiana primitiva, deberían 
considerarse como una mera acomodación de lenguaje. Ésta es la teoría 
de la escatologia realizada, reacción saludable, pero excesiva, contra la 
teología consecuente. 

Es complejo el pensamiento auténtico de Jesús sobre el reinado. En 
no pocos pasajes, el reinado es una realidad del mundo futuro. En estos 
últimos tiempos se ha querido traducir con frecuencia Me 1,15 (=Mt 10, 
7; Le 10,9) no: «el reinado de Dios está cerca», sino: «el reinado de Dios 
está aquí». Es difícil justificar filológicamente tal versión, sobre todo si es 
exacto que esta palabra de Jesús está en conexión con el anuncio por el 
Deuteronomio de la proximidad de la justicia o de la salud (cf. supra) 1 **. 
Dodd 11 propone que se interprete así Me 9,1: «En verdad os digo que 
están aquí presentes quienes no gustarán la muerte antes de haber visto 
que el reinado de Dios ha venido ya con poder». Gramaticalmente es 
aceptable tal traducción. Pero tiene en su contra la expresión «con poder» 
(év 8uváp.ei), que parece indicar una intervención divina decisiva todavía 
no acaecida, y sobre todo el texto paralelo de Mt 16,28, que se refiere cla¬ 
ramente al porvenir: «antes de ver al Hijo del hombre venir en su reino 
(o con su reinado)». 

8. Cf. J. Weiss, Die Eschatologle des Reiches Gottes , Gotinga 1900, p. 200. J. Jeremías, Die 
Gleichnisse Jesu , Zurich 1947. W. G. Kümmel, Verheissung und Erfüllung, Zuricb 1956. 

9. Cf. sobre todo: The Parables of the Kingdom, Londres 1946. 

10. Cf. R. H. Fuller, The Mlsslon and Achievement of Jesús , Londres 1954, p. 21-25. 

11. The Parables of the Kingdom , p. 42, 53-54. 
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Los sinópticos ponen fuertemente de relieve este aspecto futuro del 
reinado. Es cierto que se ha exagerado pretendiendo dar a todas las pará¬ 
bolas del reinado una orientación estrictamente escatológica, compren¬ 
diendo la parábola del sembrador, que sólo trataría de subrayar el con¬ 
traste entre el fracaso actual de la siembra y la abundancia de la mies 
al final de los tiempos. Pero, por otra parte, no es fácil negar que, según 
diversas parábolas, el reinado o el reino en su estado de acabamiento y de 
perfección no es todavía para los discípulos de Jesús más que una gran 
esperanza: parábolas del grano de mostaza, del trigo y la cizaña, de la 
red (Mt 13,24-32.47-50 par.), de la semilla que crece sola (Me 4,26-29). 

Sin embargo, estas mismas parábolas suponen que Jesús ha echado 
ya los fundamentos del reinado o del reino, y varias de ellas imponen in¬ 
cluso la idea de un desarrollo lento, aunque infalible: desarrollo extensivo 
y cuantitativo (grano de mostaza), poder de transformación desde el in¬ 
terior (la levadura). Pero hay que guardarse de concebir este devenir según 
el modelo del crecimiento orgánico, como si el reino de Dios creciera 
poco a poco hasta su plena madurez, que correspondería a la consumación. 
En realidad, aunque el reino reclama la cooperación del hombre, en el 
fondo no es un don de Dios, que el esfuerzo humano por sí solo sería inca¬ 
paz de procurar o de promover en manera alguna. En cuanto a la con¬ 
sumación, es provocada por un acto especial de la omnipotencia divina. 

Pero precisamente, gracias a la venida de Jesús a la tierra y a su acción 
entre los hombres, ¿no ha intervenido Dios soberanamente en la historia 
del mundo? El kairós esperado por los profetas se ha cumplido ahora 
y Jesús puede reprochar a sus oyentes el no reconocer los signos de los 
tiempos (Me 1,14; Le 12,56; Mt 16,3). Los apóstoles contemplan lo que 
muchos profetas y justos desearon ver, pero no vieron (Mt 13,16; Le 10, 
23-24). La ley y los profetas van hasta Juan; después de él comienza una 
nueva era (Le 16,16; Mt 11,12-13). No se puede verdaderamente compren¬ 
der el ministerio de Jesús, su predicación y sus milagros haciendo abstrac¬ 
ción de la conciencia que tiene de aportar consigo el reinado definitivo 
de Dios. Si la plena realización es todavía cosa del porvenir y si en este 
sentido está todavía en vigor el antiguo eón, no por eso deja de ser verdad 
que el reino se ha introducido sin ruido «entre los judíos» (Le 17,20-21; 
la interpretación más probable de sv tó? ú¡jl¿ov scttív), y por eso se intima 
a los oyentes de Jesús a optar por el reinado o contra él: cf. Me 12,34; 
Le 61-62 (seguir a Jesús = ser propio para el reino de Dios). Quizá tam¬ 
bién en función de este dato convenga interpretar la palabra oscura de 
Mt 11,12, que podríamos traducir así, siguiendo a la Biblia de Jerusalén: 
«Desde los días de Juan el Bautista hasta el presente, el reinado de los 
cielos padece fuerza, y los violentos lo arrebatan». 

Tal es el «misterio del reinado» o «del reino» de que hablan unánime¬ 
mente los sinópticos (Me 4,11; Mt 13,11; Le 8,10): un reino muy dife¬ 
rente del acontecimiento espectacular que aguardaban las muchedumbres, 
puesto que está en medio de ellas y la mayoría no se percatan siquiera. 
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J. Jeremías, en su libro sobre las parábolas 12 , muestra cómo en la persona 
de Jesús se abre para la humanidad la era de la salud definitiva. Es el 
tiempo de las bodas (Me 2,19-20 par.), referencia a la alegoría del matri¬ 
monio-alianza, explotada y aplicada a la era de gracia por Oseas, Jere¬ 
mías, Ezequiel, el Segundo Isaías y el Cantar de los cantares. Es el tiempo 
de la mies (Mt 9,37-39), imagen que, como la de las bodas, está tomada de 
los profetas (cf. J1 4,13; cf. Sal 126,6). Es el tiempo del vino nuevo (Me 
2,22 par.), todavía una imagen profética de la era de gracia (cf. Gén 49, 
11-12; Is 25,6; J1 4,18; Cant 1,2; 2,4...). Es la época en que un nuevo 
cosmos reemplaza como un manto nuevo al viejo mundo gastado (Me 
2,21; imagen que se ha de explicar sin duda por la Biblia; cf. Heb 1,10-12 
y Sal 102,26-28). 

Con su ministerio procura Jesús llevar a cabo el plan divino, como lo 
muestran suficientemente los títulos que adopta. Es médico (Me 2,17 par.; 
cf. Os 14,5; Jer 3,22...), es el pastor (Mt 15,24; Le 12,32; 15,4-7; Jn 10; 
cf. Ez 34; Cant 2,16), el constructor del nuevo edificio anunciado por los 
profetas para los tiempos escatológicos (Mt 16,18; Me 14,58 par.; cf. Is 
28,16-17). Satán, apoyándose en el pecado, había establecido su imperio 
sobre la humanidad; Jesús, más fuerte que el diablo, está en camino de 
desalojarlo (parábola del hombre fuerte, atado: Me 3,27 par.) y de res¬ 
taurar en toda su pureza el reino de Dios: «Si yo arrojo a los demonios 
con el Espíritu de Dios, entonces es que ha llegado a vosotros el reinado 
de Dios» (Mt 12,28; cf. Le 11,20). Jesús ve a «Satán caer del cielo como 
un relámpago» (Le 10,18). 

No sólo la liberación de los posesos prueba la venida actual del rei¬ 
nado. En forma general, los milagros de Jesús tienen el mismo alcance 13 ; 
son mucho más que signos exteriores del poder divino del Salvador; li¬ 
gados intrínsecamente a su mensaje, expresan el sentido profundo de su 
obra; como lo dice el padre De Grandmaison, «son el reino de Dios en 
hechos» 14 . Cuando Jesús cura a los enfermos y resucita a los muertos, 
hay que comprender que en principio quedan vencidas la enfermedad y 
la muerte, que en la Escritura sólo entran en el mundo con el pecado. 
Desde ahora la muerte ha perdido ya su aspecto terrorífico y no es más 
que un sueño: «La niña no está muerta, sino que duerme» (Me 5,39 par.). 

4. El reinado de Dios, realidad supratemporal y supranacional: el 

UNIVERSALISMO DE JESÚS 15 . 

El reinado, realidad supratemporal. 

Así pues, en el mensaje de Jesús se observa una tensión entre la pre¬ 
sencia actual del reinado in mysterio y su consumación futura. Pero esta 

12. Die Gleichnisse Jesu, Zurich 1947, p. 75-82. The Parables of Jesús, Londres 1954, p. 93ss, 

13. Cf. A. Richardson, The Miracle-Stories in the Gospels, Londres 1952. 

14. Jésus-Christ*, n, París 1929, p. 366. 

15. Cf. O. Cullmann, Christ et le Temps , NeuchStel-París 1947. W. G. Kümmel, Die Es cha- 
tologie der Evangelien, en «Teologische Blatter», 1936, p. 225-241. M. Meinertz, Jesús und die He i- 
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tensión no es contradicción y debe incluso ser superada. En efecto, en su 
fondo el reinado, que es de origen divino, debe mirarse como intemporal 
o, mejor, como supratemporal. Hemos dicho que sólo una intervención 
especial de Dios pondrá fin a la historia humana. Pero en realidad esta 
acción ha comenzado ya, y así algo se puede conservar de la escatología 
atemporal de Bultmann, a cuyos ojos la futura venida del reinado se 
opera a cada instante, llegando para cada hombre la última hora cada vez 
que se le exige una decisión. Este punto de vista es profundo; sólo tiene 
el inconveniente de excluir los otros aspectos del reinado. Como es siem¬ 
pre el mismo Dios el que actúa en la historia, entre el reinado presente 
y el reinado futuro existe el nexo más estrecho. 

Así se explica la perplejidad que causan algunas palabras de Jesús; 
pueden referirse a la una o la otra fase del reinado. Las bienaventuranzas 
parecen haber sido primitivamente ante todo cristológicas y mesiánicas 
(oposición entre la era antigua y la nueva), alcance que, a nuestro parecer, 
conservan todavía parcialmente en san Mateo (5,1-12). Pero también 
estaba implicado el pensamiento del más allá, perspectiva por la que 
optó san Lucas (6.20-23) 16 . Hay todas las razones de creer que la petición 
de la venida del reinado en el padrenuestro (Mt 6,10; Le 11,2) se refiere 
en primer lugar al reinado perfecto; sin embargo, las otras peticiones se 
refieren a bienes que se espera obtener presentemente, y así nos sentimos 
inclinados a creer que también desde ahora debe comenzar a realizarse 
el adveniat regnum tuum. La misma ambigüedad por lo que atañe al al¬ 
cance de Mt 5,19-20; 18,3; 21,31. 

El reinado, realidad supranacional. 

Si es supratemporal el reinado de Dios anunciado y aportado por 
Jesús, es al mismo tiempo supranacional. Para recibir el reinado o para 
tener acceso al reino, no se tiene en cuenta ningún elemento político o 
nacional. Ya el Bautista había afirmado que la pertenencia camal a la 
raza de Abraham no garantizaba en absoluto la salud: «Dios puede hacer 
que de estas piedras nazcan hijos de Abraham» (Mt 3,9; Le 3,8). Jesús 
reitera y acentúa el mismo punto de vista universalista. En principio, 
nadie queda excluido de la participación en el reinado de Dios y en sus 
bienes, pero tampoco tiene nadie derechos, pues el reinado es un don del 
Padre y la gracia del perdón es ofrecida a todos. Conviene leer en esta 
perspectiva la parábola de los trabajadores enviados a la viña (Mt 20.1-16) 17 , 
como también la del hijo pródigo (Le 15,11-32), pues si el pródigo no 
representa seguramente a los paganos, este admirable pasaje tiene un 

denmíssíon*, Munster 1925. W. Galus, The Universality of the Kingdom of God in the Gospels and 
the Acts of the Apostles , Washington 1945. A. Fridrichsen, Contribution á l'étude de la pensée 
missionnaire dans le Nouveau Testament , en «Conjectanea Neotestaraentica», 6, Upsala 1937. 
R. Liechtenhan, Die urchristliche Mission, Zurich 1946. 

16. Cf. J. Dupont, Les Béatitudes *, Lovaina 1954; Les Béatitudes, I, Le probléme littéraire *, 
Lovaina 21958 . 

17. Cf. A. Feuillet, Les ouvriers de ¡a vigne et la théologle de Valí lance, RSR, 1947, p. 303-327. 
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alcance ilimitado. No es pura casualidad que con frecuencia Jesús, en sus 
discusiones con los judíos, se refiera a los paganos: la viuda de Sarepta 
y el sirio Naamán (Le 4,25-27), los ninivitas a quienes predica el profeta 
Jonás, y la reina de Sabá (Mt 12,41-42 y Le 11,31-32). Se presenta como 
modelo un pagano, el centurión de Cafarnaúm (Mt 8,10), y muchas veces 
se alaba por su conducta a samaritanos, más despreciados por los judíos 
que los paganos mismos (Le 10,33-37; 17,15-19; cf. Jn 4: el episodio de 
la samaritana). 

El designio divino de salud, tal como lo concibe Jesús, se extiende al 
mundo entero. Los discípulos de Jesús deben ser la sal de la tierra y la luz 
del mundo (Mt 5,13-14); el campo en que se ha esparcido la semilla del 
evangelio, no es otro que el mundo (Mt 13,38); el reino de Dios está lla¬ 
mado a crecer como un grano de mostaza que, arrojado en tierra, viene 
a ser «la más grande de todas las hortalizas... hasta el punto de que las 
aves del cielo pueden cobijarse bajo su sombra» (Me 4,32 par.); la red 
recoge peces de toda especie (Mt 13,47); en el cielo, morada de Dios, la 
tercera petición del padrenuestro (Mt 6,10) opone la tierra en general sin 
ninguna limitación como lugar en el que debe realizarse la voluntad divina. 
Hay más: por razón de la incredulidad judía, Jesús prevé una verdadera 
transferencia del reinado, de los judíos a los gentiles. Tal es el sentido del 
anuncio de Mt 8,11-12 (cf. Le 13,22-30); de la parábola de los viñadores 
homicidas, referida por los tres sinópticos (Me 12,1-11 y par.), si los «otros» 
a quienes se entrega la viña son los gentiles, cosa que se discute; como 
también probablemente de la fórmula siguiente, mal comprendida con 
frecuencia: «Muchos primeros serán últimos y muchos últimos serán pri¬ 
meros» (Mt 19,30; 20,16; Le 13,30). La parábola de los dos hijos con su 
comentario (Mt 21,28-33) y la de los invitados al festín (Mt 22,1-13; Le 
14,16-24) pueden también alegarse en el mismo sentido. 

Este universalismo no suprime el misterio de la elección divina: el 
reino ha sido «preparado» para «los benditos del Padre» (Mt 25,34); 
«ha agradado» al Padre «dar el reino» a la pequeña grey (Le 12,32); de 
hecho, a discípulos privilegiados se confían secretos del reino que se re¬ 
húsan a otros (Me 4,11 par.); a algunos puede Dios reservar un papel 
especial en el reino (Mt 16,19-20; 20,21-23). Además, porque son grandes 
las exigencias morales de Cristo y porque es estrecha la puerta por la que 
quiere hacer pasar a los hombres (Mt 7,13-14), sabe que cierto número 
de ellos no responderán a su llamamiento y ellos mismos se excluirán del 
reino de Dios. Pero nada permite creer que sólo haya previsto para el 
cielo un pequeño número de elegidos, y la célebre sentencia: «Muchos son 
los llamados y pocos los escogidos» no se puede en modo alguno compren¬ 
der en este sentido; sólo se refiere al destino religioso de la nación judía 
y se ha de explicar partiendo de la doctrina profética del «resto» y de Le 
13,22-30. 
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El universalismo de Jesús. 

Jesús, al anunciar un reino supranacional abierto a todas las almas, 
rompía con los estrechos modos de ver del judaismo de su tiempo. Es 
cierto que los fariseos se esforzaban por ganar paganos para su causa 
(Mt 23,15; cf. Rom 2,19-20). La aparición de Jesús coincide incluso con 
un período de intensa actividad misionera dentro del judaismo. Pero el 
proselitismo judío era al mismo tiempo una propaganda nacionalista: na¬ 
ción y religión estaban ligadas indisolublemente; no excluía, pues, senti¬ 
mientos de muy viva hostilidad hacia los gentiles 18 . 

Muy distinta es la mentalidad de Jesús, que converge con los orácu¬ 
los más universalistas del Antiguo Testamento, en particular con los 
poemas del siervo de Yahveh. Por lo demás, valdría la pena precisar 
también aquí las relaciones exactas de Jesús con el Antiguo Testamento. 
En primer lugar, hay que reconocer que Israel, tomado en conjunto, es¬ 
tuvo siempre muy lejos del universalismo cristiano. No hay por qué ex¬ 
trañarse de ello. La concepción de una religión que trasciende las oposi¬ 
ciones de razas y de nacionalidades es algo tan elevado y tan contrario 
a la soberbia humana que los mismos cristianos tienen dificultad para vi¬ 
virla integralmente. Es, pues, muy normal que Cristo no pudiera presen¬ 
tar al mundo su doctrina, que ignora toda frontera entre los hombres y 
entre los pueblos, sino al cabo'de un gran desarrollo. Si bien enlaza con 
el mensaje de los grandes inspirados de la antigua alianza, en este punto 
como en tantos otros debe corregirlo y perfeccionarlo. No siendo la re¬ 
ligión del Antiguo Testamento sino etapa provisional, sufre de una especie 
de desequilibrio que sería inútil negar. La convicción que tiene Israel de 
ser el pueblo escogido, le induce a separarse del mundo pagano, como si 
Yahveh sólo se interesara por la única nación que lo adora. Pero, por otro 
lado, su fe en un Dios que es Creador y Señor del mundo entero, le obliga 
a mirar constantemente más allá de sus estrechas fronteras y suscita en él 
la esperanza de un universo renovado, en el que todos los hombres se 
reúnan en la adoración de un mismo Dios. Esta tensión fecunda, que 
se mantiene a todo lo largo del Antiguo Testamento, debía terminar ló¬ 
gicamente en la victoria del universalismo, dado que Yahveh es desde 
los orígenes un Dios supranacional, el Dios único del universo. De hecho, 
en la religión de Israel, las dos corrientes universalista y particularista 
no llegaron nunca a armonizarse plenamente, y el triunfo definitivo del 
universalismo no fue logrado sino con Jesús. 

Por otra parte, debemos decir que Jesús mismo se adaptó en cierto 
modo a la estrategia divina que quería servirse de Israel como de instru¬ 
mento para establecer en la tierra una religión universal. Ésa es la razón 
por la cual Jesús respetó escrupulosamente el privilegio del pueblo esco¬ 
gido. Muy conscientemente restringió su ministerio público a Israel (Mt 

18. J Jeremías, Jésus el les Paiens, Neuchátel-París 1956. 
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15,24) y, cuando la primera misión de los apóstoles, llega hasta a prohi¬ 
birles penetrar en tierra pagana (Mt 10,5-6). La buena nueva del reinado 
debía en primer lugar ser propuesta a la nación escogida. 

Pero la atención casi exclusiva concedida a Israel no era sino una 
etapa provisional en el plan divino de la salud. La primera parte de la 
parábola de los viñadores homicidas (Mt 21,33-39) describe lo que fue 
esta etapa: el pueblo escogido no respondió a las ofertas divinas, a pesar 
de los antiguos avisos de los profetas, todos los cuales fueron maltratados; 
finalmente, el mismo Hijo fue entregado a la muerte. A partir de este 
momento comienza lo que san Lucas, con la concepción de la historia 
de la salud que le es propia 19 , llama «el tiempo de las naciones» (21,24), 
es decir, el tiempo que les es otorgado para su conversión. También esta 
segunda etapa parece estar indicada en la parábola (Mt 21,40-43) y comienza 
con una traslación: la gracia del reinado, de la que no han sabido aprove¬ 
charse los judíos, se les sustrae y es ofrecida a los gentiles, la otra fracción 
de la humanidad, lo cual, por otra parte, no quiere decir que se condena 
a los judíos: siguen siendo el pueblo escogido; su conversión en masa es 
incluso prevista por el Apóstol antes del fin de los tiempos (Rom ll,25ss; 
cf. quizá 23,39). Este tiempo de las naciones comienza efectivamente en 
el Calvario. Cristo, que no había predicado sino a las ovejas perdidas de 
la casa de Israel y había ordenado a sus apóstoles que hicieran lo mismo, 
muere en cruz por el mundo entero (Mt 26,28 par.; cf. Jn 11,52) y, antes 
de subir al cielo, prescribe a sus discípulos que prediquen el evangelio 
al mundo entero (Mt 28,19-20; cf. Me 13,10 par.; 16,15-16). 

Acabamos de presentar el universalismo de Jesús tal como resulta del 
conjunto de los datos de los sinópticos. Un estudio más detallado ayudaría 
a matizar mucho más la cuestión. En efecto, el carácter universalista del 
mensaje de Cristo no se comprendió y explicitó sino poco a poco, a la 
luz de Pentecostés y de la vida vivida de la Iglesia (cf. capítulo siguiente). 
Además, todos los evangelistas no lo subrayan de la misma manera: mien¬ 
tras en san Mateo la oferta del reino a los gentiles es sobre todo conse¬ 
cuencia de la incredulidad judía, en el tercer evangelio ya desde el prin¬ 
cipio aparece Cristo como Salvador de la humanidad entera (cf. 2,14.32, 
genealogía que remonta hasta Adán...). Resulta, pues, que la orienta¬ 
ción universalista es esencial al mensaje de Jesús, como lo demuestran 
las curaciones operadas en favor de los gentiles (cf. Me 7,24-37 par.), 
sobre todo con la significación escatológica que revisten en el contexto 
del evangelio. Esta orientación conduce lógicamente a la idea propiamente 
dicha de misión en medio del mundo pagano. 

§ II. La persona de Jesús, predicador e instaurador del reinado de Dios. 

La persona de Jesús es inseparable del reinado de Dios. Ya hemos 
visto que no sólo anuncia la venida del reinado, sino que lo instaura con 

19. Sobre esta concepción, cf. H. Conzelmann, Die Mate der Zett, Tubinga 1957. 
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su acción. Todavía hay que ir más lejos. En cierta manera, según una ex¬ 
presión feliz de Orígenes, él mismo es el reinado de Dios (autobasileia ). 
Su persona es un misterio íntimamente ligado al del reinado: los mismos 
milagros que proclaman que éste está en vías de inauguración hacen co¬ 
nocer al mismo tiempo al que lo inaugura: la opción que propone Jesús 
por el reinado o contra él, es una opción por o contra su persona; se entra 
en el reino de los cielos mediante el seguimiento de Jesús. Por eso un es¬ 
tudio del reinado de Dios en los sinópticos comporta inevitablemente un 
estudio de la persona de su fundador. Hay que partir del hecho de que 
Jesús es hombre, y por cierto, hombre de una época y de un país deter¬ 
minados. Pero los evangelistas están profundamente convencidos de que 
las categorías humanas son absolutamente inadecuadas cuando se trata 
de expresar completamente el ser de Jesús. Vamos, pues, a tratar de sin¬ 
tetizar los diversos aspectos en que nos lo presentan. 

1. Jesús hombre. 

Como hombre, Jesús es miembro del pueblo de Israel y descendiente, 
por lo menos legal, de David. Las dos genealogías de Mateo y de Lucas 
no bastarían para probar la descendencia física, pues ambos evangelistas 
establecen las listas en función, no de María, sino de José. Pero, prescin¬ 
diendo de las palabras del relato de la anunciación «de la casa de David» 
(Le 1,27), que se refieren a José más bien que a María, los v. 32 («el trono 
de David su padre») y 69 («un gran poder salvador en la casa de David»), 
insinúan quizá que María, como José, descendía de David 20 . 

Por mucho empeño que tuvieran los apóstoles en proclamar que Je¬ 
sús es más que un hombre, se guardaron bien de olvidar la humanidad 
del Salvador. Sus relatos nos lo muestran sufriendo hambre y sed, movido 
a compasión, extrañado, airado, asustado, entristecido, lleno de gozo, 
experimentando el fracaso, informándose de lo que ignora (con ciencia ex¬ 
perimental), al igual que un hombre ordinario. Su enseñanza, y sobre todo 
sus parábolas, nos lo presentan en gran manera accesible a las humildes 
realidades de la vida ordinaria. No tiene nada de iluminado ni de extático. 
Su piedad hace pensar, aunque sobrepujándola, en la piedad de los santos 
más eminentes del Antiguo Testamento, de los profetas y de los salmistas, 
cuyo lenguaje gusta de utilizar. Lo que se puede llamar su mentalidad 
religiosa, recuerda en muchos aspectos la de los grandes profetas de la 
antigua afianza. Como ellos, y todavía mucho más que ellos, tiene 
la pasión de la gloria de Dios, el horror del formalismo religioso, el des¬ 
precio de las grandezas humanas, el amor a los pequeños y a los humil¬ 
des, la ausencia total de diplomacia, la palabra directa e incisiva, valentía 
de lenguaje y una energía que a veces se han tomado por error por du- 


20. Sin embargo, hay que reconocer que estos argumentos no son decisivos. Parece ser que los 
evangelistas no se preocuparon por demostrar que Jesús descendía físicamente de David. 
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reza, pues son señal de una entrega apasionada a la salud de las almas. 

Los evangelistas comprendieron esta afinidad. Mientras san Mateo 
gusta de hacer ver en Jesús un nuevo Moisés (cf. Mt 2,20 y Éx 4,10; Mt 3, 
15; 4,2; comp. con Éx 34,28; 9,36-10,1; comp. con Núm 27,15-18...), 
a los ojos de Lucas, que, por otra parte, conoce también el paralelismo 
entre Moisés y Jesús, Jesús es ante todo un nuevo Elias (4,25-27 ; 7,16: 
comp. con IRe 17,23-24 ; 9,51: comp. 2Re 2,11; 9,61-62: comp. con 
IRe 19,19-21...) 

No se puede hablar de Jesús hombre sin recurrir a los datos esenciales 
de los relatos de la infancia de Lucas y de Mateo. Estos relatos, tan mal¬ 
tratados por numerosos críticos, tienen un carácter especial. Los de Mateo, 
centrados en san José, asemejan un comentario de las Escrituras, que citan 
explícitamente (1,23; 2,6.15.18.23); demuestran que Jesús es el Mesías 
anunciado por los profetas. Los relatos de Lucas, centrados en María, 
están llenos de reminiscencias ocultas de las Escrituras, referencias des¬ 
tinadas a sugerir el alcance teológico de los acontecimientos. 

La primera predicación cristiana, apenas si parece haberse interesado 
por el nacimiento y la infancia de Jesús. Sólo más tarde, cuando la resu¬ 
rrección hubo arraigado la convicción de que Jesús era el Hijo de Dios 
en sentido estricto, comenzó a interesar la manera como había hecho su 
entrada en la escena de este mundo y cómo había vivido hasta el comienzo 
de su ministerio público. Mateo y Lucas, tan distintos, por lo demás, 
en sus narraciones 2 !, están concordes en atestar la concepción virginal 
de Jesús. Esta atestación la hacen reposar en hechos cuya solidez no hay 
la menor razón de negar. Pero no hubieran tenido la menor idea de ale¬ 
garla, si no hubieran tenido fe en la filiación divina de Jesús impuesta por 
el acontecimiento de la mañana de pascua. En forma general, el naci¬ 
miento sobrenatural y la infancia de Jesús son evidentemente contados 
con miras a sugerir que es mucho más que un hombre, no sólo el rey 
Mesías prometido por los profetas, sino incluso el propio Hijo de Dios 
(cf. sobre todo Le 1,16-17 y Mal 2,6-3,1; Le 1,28-32 y Sof 3,15-16; Le 
1,35 y Éx 40,34-35; Le 2,49) 22 . 

2. Jesús, Mesías. El Hijo del hombre 23 . 

Jesús ¿se llamó a sí mismo Mesías? 

No hace todavía mucho tiempo que cierto número de exegetas se 
complacían en subrayar el carácter muy humilde del Cristo de los sinóp- 

21. Por lo demás, no es imposible la conciliación. Cf. J. Vandervorst, Note sur Matthieu 
2, 22-23, en «Miscellanea Bíblica B. Ubach »*, Montserrat 1953, p. 329-331. Siendo ciertamente 
Independíenles los dos relatos, sorprende observar su coincidencia en cierto número de puntos, 
Cf. L. Cerfaux y J. Cambier, SDB, v, col. 590-591 (art. Luc). 

22. Cf. R. Laurentin, Structure et Théologie de Luc wi*, París 1957. S. Lyonnet, Le récit (je 
VAnnonciation et la maternité divine de la Sainte Vierge*, Roma 1956. 

23. Cf. J. M. Lagrange, Le Judafsme avant Jésus-Christ*, París 1931. J. Bonsírven, Les es - 
pérances messianiques en Palestine au temps de Jésus-Christ , NRT, 1934, p. 113-139, 250-273. J. B. 
Frey, Le confiit entre le messianisme de Jésus et le messianlsme desjuifs de son temps, Bi, 1933, d. 133- 
149. 
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ticos. J. Weiss había dado el tono en su célebre obra, Die Predigt Jesu vom 
Reiche Gottes. Según él, Jesús en la tierra no se creía todavía el Mesías: 
al igual que su predicación del reino (J. Weiss es el principal representante 
de la «escatología consecuente»), su fe mesiánica se habría orientado ex¬ 
clusivamente hacia el futuro. Así también es inconcebible que un simple 
rabino, hijo de un carpintero de Nazaret, sin influencia y sin crédito du¬ 
raderos, pudiera tener la pretensión de hacerse pasar por el ungido del 
Señor: hubiera sido demasiado pedir a sus discípulos. En realidad, esta 
idea habría sido completamente ajena a él, como fue completamente ajena 
a los primeros cristianos: Jesús se creyó sólo — y sólo se vio en él — un 
profeta, el último de la serie de los profetas (Me 6,4 par.; Le 7,16.39; 
13,33ss; Act 7,52), un hombre acreditado por Dios con «milagros, pro¬ 
digios y signos» (Act 2,22; cf. Le 24,19), el profeta semejante a Moisés 
anunciado por el Deuteronomio (Act 3,22; 7,37). Ciertamente Jesús habla 
del Hijo del hombre profetizado por Daniel, pero evita identificarse con 
él, y es evidente que un abismo infranqueable separa al hombre Jesús de 
los sinópticos del personaje mesiánico glorioso contemplado por Daniel; 
la confesión de Cesárea de Filipo, que podría inducirnos a pensar lo con¬ 
trario, no debe de ser sino una prolepsis. Sólo en el cuarto evangelio se 
habría colmado este foso, pues Juan proyecta en la carrera terrestre de su 
Maestro la gloria del cielo y la dignidad mesiánica que, a los ojos del 
Cristo de los sinópticos, no sería todavía sino una herencia futura. 

Hoy buen número de autores tienden a expresarse en este particular 
con mucha más circunspección. Ya en 1931, H.D. Wendland 24 subra¬ 
yaba que los textos de los sinópticos, estudiados sin prejuicios, llevan a 
conclusiones más matizadas. V. Taylor profesa la misma opinión. Va 
incluso más lejos: en su reciente comentario del segundo evangelio no 
tiene reparo en hacer la siguiente declaración: «La cristología de Marcos 
es muy elevada, tan elevada como cualquier otra cristología del Nuevo 
Testamento, sin excluir la de Juan» 25 . Es cierto que la tradición evangé¬ 
lica nació envuelta en la luz pascual y transfigurados, en cierto modo, por 
esta luz se contemplan los detalles de la existencia terrena del Salvador, 
no sólo en Juan, sino también en los sinópticos. Otro tanto se diga de las 
palabras de Jesús: sólo aparecieron con su profunda significación al res¬ 
plandor de los misterios de pascua y de Pentecostés. Pero el reconoci¬ 
miento de estos hechos no fuerza a ver en los datos evangélicos una crea¬ 
ción pura y simple de la fe de la comunidad. 


El mesianismo judío y el de Jesús. 

Cuando apareció Jesús en la escena del mundo, reinaba entre los ju¬ 
díos un clima febril de expectativa mesiánica, clima favorecido por la 
sumisión forzada al detestado yugo de los romanos. La concepción que 

24. Die Eschatologie des Reiches Gottes bei Jesús, Gütersloh 1931. 

25. V. Taylor, The Gospel according to St. Mark, p. 121. 
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ordinariamente se formaban del Mesías estaba en función de esta espe¬ 
ranza. Ante todo se veía en él un héroe y un triunfador, llamado a ani¬ 
quilar a los enemigos de Israel (cf. Salmos de Salomón). Aunque muy alle¬ 
gado a Dios, no era Dios en sentido propio; no se podía pensar que to¬ 
case la tóráh, que se creía ser el fundamento inconmovible de la vida del 
pueblo escogido. Desde luego, no faltaban en el Antiguo Testamento 
oráculos que orientaban hacia una concepción mucho más elevada y ya 
trascendente del Mesías: el «Dios fuerte» de Is 9,5, el Sal 110, el Hijo del 
hombre de Dan 7; en ciertos círculos apocalípticos se había debido con¬ 
servar viva esta tradición. Pero no eran éstas las concepciones corrientes 
de la multitud ni las del judaismo rabínico. Esta observación permite ya 
comprender la actitud reservada de Jesús frente a las aspiraciones mesiá- 
nicas de sus compatriotas. 

En efecto, es cierto que Jesús no quiso ser el Mesías nacional y polí¬ 
tico que se esperaba. Tal parece ser el sentido fundamental de los relatos 
de las tentaciones en el desierto. Tienen ciertamente un aspecto comuni¬ 
tario: evocando ya las tentaciones del antiguo pueblo de Dios en el de¬ 
sierto (Mateo) 26 , ya la caída del paraíso terrestre (Lucas), sugieren que 
Jesús triunfa allí donde sucumbieron los hebreos o los mismos Adán y 
Eva. Pero hay todas las razones para creer que, más profundamente, 
Jesús, al resistir a las tentaciones diabólicas, entendía rechazar «el ideal 
mesiánico de sus contemporáneos y de su ambiente» 22 . 

Precisamente por este motivo no se llama Jesús nunca «hijo de Da¬ 
vid», aun cuando la escena de Me 12,35-37 par. no se puede interpretar 
como una repudiación pura y simple por Cristo, de la dignidad real y 
davídica; con su explicación del Sal 110 quiere únicamente dar a entender 
que el hijo de David anunciado por el oráculo divino ha de ser mucho 
más grande que su padre. En los relatos de la infancia, Mateo y Lucas no 
tienen inconveniente en poner a Jesús en relaciones estrechas con esta 
forma de mesianismo que se puede denominar «real», sobre todo con las 
profecías de Isaías sobre el Emmanuel; Jesús mismo no se refiere a estos 
pasajes, no porque los recuse, sino porque teme que se atribuya a su mi¬ 
sión cierto carácter político (cf. Jn 6,15; 19,33-37). 

Durante la mayor parte de su ministerio evitó Jesús presentarse abier¬ 
tamente como el Mesías; es que esta palabra podía excitar esperanzas 
terrenas y egoístamente nacionalistas, que no quería satisfacer. Esto es 
lo que se puede conservar de la célebre tesis de Wrede sobre el secreto 
mesiánico 28 . Sólo así se explica el silencio exigido a los enfermos favore¬ 
cidos con la curación: Me 1,44 (= Le 5,14; Mt 8,4), Me 5,43 (=Lc 8,56), 
Me 7,36; 8,26; 9,30 (estos tres últimos pasajes son propios de Marcos); 
a los demonios expulsados de los posesos: Me 1,25 (=Lc 4,35), Me 1,34 


87*30?* ^ ^ UP0NT > Varriére-fond biblique du récit des tentations de Jésus, NTS, ni (1956-57), 

27. A. Loisy, Les Évangiles Synoptiques, t. i, p. 424. 

28. Das Messiasgeheimnis in den Evangelien, Gotinga 1901. Cf. RB, 1903, p. 625-628. 
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(propio de Marcos), Me 3,12 (= Le 4,41); a los apóstoles después de la 
confesión de Cesárea de Filipo (Me 8,30 = Le 9,21; Mt 17,9). Así se ex¬ 
plican también las vacilaciones y tergiversaciones de las muchedumbres, 
de las autoridades e incluso de los próximos parientes de Jesús, a propó¬ 
sito de su verdadera personalidad: Me 3,21; Mt 12,38; Mt 16,14 (= Le 
9,19; Me 8,28); estas fluctuaciones fueron notadas sobre todo por el 
cuarto evangelio. El lenguaje parabólico se debe relacionar también, por 
lo menos parcialmente, con el secreto mesiánico: el mismo misterio que 
envuelve el reino, afecta a la persona de Jesús, y son los mismos discí¬ 
pulos, a quienes se ha concedido conocer los secretos del reino de Dios, 
quienes reciben también revelaciones especiales sobre la persona de su 
fundador. 

Pero fuera de algunos casos particulares en que Jesús abandonó esta 
regla severa de silencio (cf. Me 5,19: Jesús está en la Decápolís; cf. Jn 
4, el episodio de la samaritana), parece que sólo una vez, el domingo de 
Ramos, se prestó a un triunfo popular de sentido netamente mesiánico; 
pero era casi en vísperas de su muerte y, además, con un aparato tan mo¬ 
desto, que nadie podía engañarse sobre sus intenciones. En forma general 
se puede decir que Jesús hizo del reinado de Dios y de los bienes que apor¬ 
ta, el tema fundamental de su predicación; partiendo del carácter esen¬ 
cialmente espiritual de estos bienes (perdón de los pecados, restableci¬ 
miento de la amistad divina....), era posible a sus oyentes adivinar luego 
la naturaleza de la dignidad mesiánica que entendía reivindicar. 

El título de Hijo del hombre. 

En efecto, si bien Jesús no quiso ser el Mesías político esperado por 
la muchedumbre, sin embargo, no dejó de manifestar la pretensión de 
ser el Salvador prometido por Dios. Prueba de ello es el título de Hijo 
del hombre, por el que tiene cierta predilección. Es cierto que a veces 
se ha sostenido que esta fórmula, casi propia de los evangelios, habría 
sido una creación de la comunidad, una de las primeras afirmaciones 
de la dogmática cristiana (Lietzmann, Bousseí). Esta opinión es altamente 
inverosímil. Recordemos que sólo Jesús se aplica esta apelación solemne, 
y sólo antes de la resurrección, que sus interlocutores no se la aplican 
jamás, excepto una vez para preguntarle lo que significa (Jn 12,32), que 
en este punto es completo el acuerdo de Juan con los sinópticos y que, en 
fin, los otros escritores del Nuevo Testamento abandonan deliberada¬ 
mente esta expresión (excepto Act 7,56, que es una referencia a la res¬ 
puesta de Jesús a los sanedritas, y Ap 1,13; 14,14, que remiten a la visión 
de Daniel). 

Tenemos en esto otras tantas pruebas de que este título formaba 
parte del vocabulario propio de Jesús. En verdad, «si no lo hubiera 
empleado, si sólo la Iglesia se lo hubiera puesto en la boca, resul¬ 
taría algo extraordinario y hasta como milagroso que jamás ninguno 
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de los evangelistas la ponga en boca de ninguno de sus discípulos 29 . La 
comparación de los textos evangélicos muestra únicamente que se pudo 
introducir este título en palabras que primitivamente no lo comportaban 
y que, viceversa, en otros casos se pudo suprimir y sustituir por el pro¬ 
nombre «yo»; pero, como dice G. Kittel, «las dificultades que suscita 
la hipótesis radical de la inautenticidad, son mucho más embarazosas 
que la opinión según la cual Jesús utilizó realmente este nombre para 
caracterizar su misión y su obra» 30 . 

Hoy día la mayoría de los comentaristas admiten la autenticidad de 
esta singular apelación. Además, nadie piensa ya en reproducir pura y 
simplemente la exégesis de varios padres y autores antiguos que creían 
que Jesús se había llamado Hijo del hombre con la intención de afirmar 
sencillamente la realidad de su naturaleza humana, e incluso con la in¬ 
tención de humillarse 31 . Dos problemas, parcialmente ligados, siguen 
dividiendo todavía a los exegetas: en primer lugar, ¿cuál es el origen del 
título evangélico de Hijo del hombre?; luego, ¿cuál es su significación? 
Creemos que la cuestión del origen está suficientemente zanjada por la 
respuesta de Jesús ante el sanedrín, referida por los tres sinópticos (Me 
14,62 par.): en ella, la referencia a Daniel no puede ser más clara. Y así, 
la idea que nos formemos del Hy o del hombre de los evangelios depende 
en parte de la interpretación que se dé a Dan 7. Sólo en parte, pues en su 
complejidad la concepción evangélica es profundamente origina). 

Ordinariamente se suelen repartir en dos series los textos de los sinóp¬ 
ticos sobre el Hijo del hombre: las afirmaciones trascendentales y las 
afirmaciones humildes. A nosotros nos parece más indicado distinguir 
tres series, teniendo en cuenta el gran cambio que supone en la vida pú¬ 
blica de Jesús la confesión de Cesárea de Filipo. Se hallan primero alu¬ 
siones veladas al Hijo del hombre daniélico; casi todas parecen ser ante¬ 
riores a la confesión que tuvo lugar en Cesárea. Vienen luego los textos 
que hacen la síntesis entre el Hijo del hombre de Daniel y del siervo pa¬ 
ciente de Isaías. Otras declaraciones predicen la venida gloriosa del Hijo 
del hombre y son referencias explícitas a Dan 7. Estas dos últimas series 
son, por lo menos en conjunto, consecutivas a la confesión de Pedro. 


Alusiones al Hijo del hombre de Daniel. 

Las alusiones veladas al Hijo del hombre de Daniel, que parecen pertene¬ 
cer a la primera fase del misterio de Jesús, son las siguientes: Me 2,10 par.: 


29. Theo Preiss, Le Fils de Vhomme: Fragments d'un cours sur la chrlstologle du Nouveau Tes - 
tament , Montpellier 1951, p. 23. 

30. RGG, 1929, art. Menschensohn , col. 2119. Cf. también E. Stauffer, Messias oder Men- 
schensohn, NT, 1956, p. 81-102. 

31. Pero es muy exagerado presentar este sentimiento como si fuera el de todos los padres 
antiguos; L. Bouyer refiere que varios padres griegos, particularmente Ireneo, Atanasio, Gregorio 
de Nisa, conservaron algo del alcance cristológico del titulo de Hijo del hombre: La notion christolo- 
gique de Fils de Vhomme a-t-elle disparu dans la patristique grecque?, en Mélanges Bibliques rédigés 
en Vhonneur de A. Robert *, París 1 957, p. 519-530. 
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el Hijo del hombre tiene poder para perdonar los pecados; Me 2,28 
par.: el Hijo del hombre es señor del sábado; Mt 11,18-19 y Le 7,33-35: 
el Hijo del hombre comparado con Juan Bautista y relacionado con la 
sabiduría divina; Mt 12’,31-32 y Le 12,10: la blasfemia contra el Hijo 
del hombre comparada con la blasfemia contra el Espíritu; Mt 12,39-40 
y Le 11,30: el Hijo del hombre y el signo de Jonás; Mt 13,37-43; el Hijo 
del hombre en la explicación de la parábola de la cizaña; Mt 16,13-14: 
Pedro proclama al Hijo del hombre Cristo e Hijo del Dios viviente. 

En todos estos pasajes, Jesús, Hijo del hombre, se da por un ser tras¬ 
cendente; afirma en particular haber hecho descender a la tierra la fuente 
suprema del perdón que hasta entonces estaba sólo en el cielo: «para que 
sepáis que el Hijo del hombre tiene en la tierra poder de perdonar los 
pecados»; se arroga el derecho de dispensar a sus discípulos de la ley di¬ 
vina del sábado, lo cual equivale a insinuar prácticamente que introducirá 
una nueva economía en la que no habrá lugar para el sábado 32 . 

No se puede sostener que este Hijo del hombre es el Mesías esperado 
por los judíos de la época (Tillmann): nunca habían atribuido prerroga¬ 
tivas tan altas al Mesías tradicional; además, el título de Hijo del hombre 
no había venido a ser un título mesiánico corriente. Más bien hay que 
decir que Jesús se da por el Mesías misterioso de Daniel, es decir, por un 
ser celestial y aun divino que aparece en forma humana. Por lo demás, 
la nota de humildad que comporta en sí misma la designación de «Hijo 
del hombre», acompaña, a nuestro parecer, tanto en Daniel como en los 
evangelios, al sentido trascendente, lo cual crea cierta ambigüedad. 

Tal título convenía, pues, maravillosamente al doble designio que per¬ 
seguía Jesús, de ser acá abajo un Mesías oculto y de sugerir, a pesar de 
todo, al mismo tiempo el misterio de su ser divino. Por ser el Hijo del 
hombre un Mesías oculto, la blasfemia contra él es menos grave que la 
blasfemia contra el Espíritu; por esta razón también tiene Pedro necesidad 
de una revelación del Padre para saber quién es el Hijo del hombre 
(Mt 16,17; cf. 11,25; 17,5 y par.). 

El Hijo del hombre y el siervo paciente. 

Inmediatamente después de la confesión de Pedro inaugura Jesús 
una enseñanza nueva: «Entonces comenzó a enseñarles que el Hijo del 
hombre tenía que sufrir mucho» (Me 8,31). A esta nueva serie de textos 
pertenecen las tres profecías de la pasión y de la resurrección (Me 8,31; 
9,31; 10,33-34 par.); la declaración sobre el Hijo del hombre y Elias, que 
sigue a la transfiguración (Me 9,12-13 par.); la sentencia sobre la indigencia 
del Hijo del hombre, que Mateo (8,20) coloca a comienzos del ministerio 
galileo, pero que el tercer evangelio (9,58) autoriza a considerar como mu- 


32. Cf. A. Feuillet, Uexousia du Fils de Vhomme d'aprés Marc 2, 10-28 et par., RSR, 1954, 
p. 163-192. 
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cho más tardía; el logion sobre el rescate (Me 10,45; MtJ20,28); algunos 
otros textos (Me 14,21,41 par.; Le 22,48; 24,7; Mt 26,2)7 

Estas declaraciones contienen alusiones más o menos netas a los orácu¬ 
los de la segunda parte de Isaías sobre el siervo paciente, de los que consta 
por indicios múltiples que ocuparon un lugar considerable en el pensa¬ 
miento de Jesús. Además de las alusiones a Is 42,1 en el bautismo y en la 
transfiguración, hay que mencionar también a Me 2,20 (alusión probable 
al siervo «arrebatado» por un juicio inicuo); Mt 5,39-40, reminiscencia 
probable de Is 50,6-8, como si Jesús hubiera querido hacer de la conducta 
del siervo una regla de vida para sus discípulos; la máxima sobre la exal¬ 
tación de los humildes (Mt 23,12; Le 14,11; 18,14), donde las suertes de 
los discípulos de Jesús están calcadas en las del siervo, tal como están 
descritas en Is 53; la palabra pronunciada en la cena sobre la copa de 
vino (la sangre de la afianza derramada «por muchos»; cf. Is 53,12)... 
De hecho, en los poemas del siervo (cf. Le 22,37) había hallado Jesús más 
claramente anunciado su destino paradójico, el más doloroso y glorioso 
a la vez, así como también el valor sacrificial de su muerte aceptada por los 
pecados de la multitud. Es, pues, muy natural que los tres grandes anun¬ 
cios de la pasión (Me 8,31; 9,31; 10,33-34 par.) reproduzcan la marcha 
misma del último poema del siervo (Is 53): humillaciones increíbles, con¬ 
dena a muerte, luego retorno a la vida. Por lo demás, es probable que la 
predicación cristiana, partiendo de la realización histórica, enriqueciera 
la formulación de estas profecías con ciertas precisiones (quizá la mención 
del tercer día; en todo caso, la mención explícita de la crucifixión, que sólo 
se halla en Mt: 20,19). 

Es, además, de capital importancia notar que Jesús habla, no del sier¬ 
vo, sino del Hijo del hombre: prediciendo así la pasión del Hijo del 
hombre celestial que había contemplado Daniel, operaba la síntesis de 
los oráculos mesiánicos, a la vez más profundos y en apariencia más 
inconciliables, del Antiguo Testamento. 

La venida gloriosa del Hijo del hombre. 

En cuanto a las predicciones de la aparición gloriosa del Hijo del 
hombre, no se ve tan claramente la época en que comenzaron como se 
ve la de los anuncios de la pasión. He aquí la lista de estas predicciones: 
el texto propio de Mateo sobre la incredulidad de Israel y la venida del 
Hijo del hombre, oráculo inserto en el discurso de misión (10,23); la pro¬ 
fecía atestiguada por los tres sinópticos, que sirve de prólogo a la trans¬ 
figuración (Me 8,38-9,1 y par.); la promesa hecha a los apóstoles, de doce 
tronos el día de la palingenesia (Mt 19,28); el apocalipsis sinóptico (Me 
13 y par.) con los otros pasajes sobre el Hijo del hombre que le añadió 
Mateo en su gran síntesis escatológica (24-25); el discurso sobre «el día» 
del Hijo del hombre, propio de Lucas (17,20-37), pero la mayoría de cuyos 
elementos se hallan, dispersos, en Mt 24-25; la sentencia que sirve de 
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conclusión a la parábola del juez y de la viuda (Le 18,8 b); la declaración 
solemne delante del sanedrín (Me 14,62 par.). 

La mayor parte de estas profecías plantean problemas de la mayor 
dificultad, que no se pueden abordar aquí 33 . Nos contentaremos con su¬ 
gerir algunos principios de solución llamando la atención hacia el pri¬ 
mero y el último de estos textos. 

El anuncio de Mt 10,23: «No acabaréis las ciudades de Israel antes 
de que venga el Hijo del hombre», en el discurso compuesto de que for¬ 
ma parte está ligado a la orden expresa dada a los doce, de restringir pro¬ 
visionalmente su actividad a Israel (v. 6); en cambio, después de la resu¬ 
rrección recibirán el encargo de evangelizar todas las naciones (Mt 28, 
18-20). ¿Qué decir, sino que Cristo, aun sabiendo que ha sido enviado 
para la salud del mundo entero, sigue cierto orden y respeta las prerroga¬ 
tivas del pueblo escogido en la proposición de la buena nueva? Así se 
ilumina Mt 10,23: al privilegio que tienen los judíos, de ser los primeros 
en oir el mensaje del evangelio, corresponde un juicio especial. A este juicio 
histórico parece referirse también en primer lugar el apocalipsis sinóptico. 
En él se habla de la venida del Hijo del hombre sobre las nubes como 
consecuencia del castigo de los judíos incrédulos, pero tanto la declara¬ 
ción de Cristo delante del sanedrín 34 como Daniel 7 muestran que esta 
venida se ha de entender metafóricamente y que significa el triunfo esca- 
tológico perfecto del Mesías como contrapartida de lo que parecía ser 
el aniquilamiento de su obra: su muerte o la ruina del templo de Jerusa- 
lén. En este sentido se puede hablar de un verdadero anuncio del fin del 
mundo, pero, como en los cuadros de los profetas, este fin es contemplado 
a partir de un acontecimiento concreto que le sirve de preludio. 

También ha variado la forma en que se expresa la esperanza de la 
parusía. La comparación de los sinópticos entre sí y con las epístolas 
a los Tesalonicenses atestigua la tendencia de la comunidad a aplicar al 
fin de los tiempos palabras de Jesús que primitivamente apuntaban a la 
caída de Jerusalén. Es un hecho que las fórmulas apocalípticas están mu¬ 
chas veces atenuadas en Le (cf. 9,27; 21,20; 22,69 par.), y ocupan un es¬ 
pacio bastante más reducido en Jn que en los sinópticos. 


3. La trascendencia y la divinidad de Jesús. 

Los signos de la trascendencia. 

Así pues, si bien Jesús repudiaba todo mesianismo político, reivin¬ 
dicaba, no obstante, para su persona la dignidad mesiánica, y, por cierto, 
una dignidad mesiánica de orden trascendente, a un mismo tiempo, en la 


33. Remitimos a nuestros diversos estudios: La venue du Régne de Dieu et du Fils de Vhomme , 
(Le., 17, 20—18 , 8), RSR, 1948, p. 544-565. Le discours de Jésus sur la ruine du Temple , RB, 1948, 
p. 481-509; 1949, p. 61-92. Le triomphe eschatologique de Jésus d’aprés quelques textes isolés des 
évangiles , NRT, 1949, p. 701-722, 806-828. 

34. Cf. a este propósito reflexiones de V. Taylor, The Gospel according to Sí. Mark, p. 568-569. 


708 



Reinado de Dios y la persona de Jesús 


línea de los poemas del siervo y de Dan 7. Por lo demás, parece que se 
carga más el acento sobre la trascendencia que sobre el mesianismo. Vamos 
a citar varias expresiones particularmente notables de esta trascendencia 
que ponen en presencia del misterio mismo del ser de Jesús (desgraciada¬ 
mente, tenemos que contentamos con una simple enumeración): la con¬ 
ciencia de haber sido enviado personalmente por el Padre (Le 4,43; Mt 
10,40; 15,24; Me 12,6 par.; en el cuarto evangelio recuerda constante¬ 
mente Jesús que ha sido enviado por el Padre); el misterioso «he venido» 
(Mt 5,17; 9,13; 10,34-35; Me 1,33 = «he salido»; 10,45; Le 19,10...); 
quizá también la costumbre que tiene Jesús de poner su «yo» por delante 
(empleo enfático de ego, que no se justifica gramaticalmente) 35 . 

Particularmente digna de mención es la atribución que Jesús no tiene 
reparo en hacerse a sí mismo, de títulos y de funciones reservadas a Yah- 
veh en ei Antiguo Testamento: como Yahveh, es rey (Mt 21,5 par.; 25, 
34-40; Le 19,12; los relatos de la infancia: Le 1,33; Mt 2,2; cf. Jn), pastor 
(Mt 9,36; 10,6; 15,24; 25,32; cf. Jn 10), doctor (Mt 10,24-25 ; 23,8-10; 
26,18...). Al reivindicar esta última prerrogativa, Jesús se opone a los 
doctores judíos de su tiempo, a los cuales reprocha el dar una enseñanza 
meramente humana (Me 7,7-13 par.); pretende nada menos que enlazar 
con la gran tradición del Antiguo Testamento, tradición de una ense¬ 
ñanza que, por venir de Dios, es auténticamente palabra de Dios: mas 
él mismo es quien da esta enseñanza. Así también sus discípulos difieren 
profundamente de los discípulos de los doctores. No se viene a ser dis¬ 
cípulo de Hijo del hombre sino renunciando a todo por su amor y ha¬ 
ciendo que prevalezca este amor (como el amor que se tiene a Dios), 
incluso por encima de los afectos más profundos y más legítimos. Re¬ 
sulta de aquí que el discípulo de Jesús se siente unido con él no tanto en 
razón de su ciencia cuanto de su persona, no tanto en razón de lo que dice 
cuanto en razón de lo que él mismo es 36 . La tóráh que hasta entonces 
regulaba la vida de los israelitas, la sustituye Jesús por su propia persona. 
Así pues, no es nada extraño que se declare superior a los profetas, a Salo¬ 
món, al templo mismo (Mf 12,6.41-42). 

Los milagros de Jesús, aunque a veces se cuentan de manera popular, 
son mucho más que gestos extraordinarios de un taumaturgo o, si se 
quiere, que actos de bondad. Al mismo tiempo que son revelación de la 
naturaleza del reino de Dios, como ya lo hemos visto, están ligados con 
la persona de Jesús y manifiestan quién es él. Este lazo indisoluble es afir¬ 
mado en la respuesta de Cristo a los enviados del Bautista: Mt 11,2-6 
par. Los milagros evangélicos están destinados a garantizar y garantizan 
efectivamente las declaraciones de Jesús relativas a su trascendencia. 

Lo mismo se puede decir de su inocencia absoluta que se subraya 
vigorosamente y a la que sus mismos enemigos tributan a veces homenaje 
involuntariamente. Jesús es el enemigo nato del pecado y lo combate por 

35. Cf. K. L. Schmidt, Le Probléme du Chnstianisme primitif , París 1938, p. 35-43. 

36. Cf. K. H. Rengstorf, ai i. MaQrjx^z, TWNT, iv, p. 417-465. 
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doquiera en tomo a^sí, pero jamás en sí mismo. Él es el «santo de Dios», 
como lo denominan los mismos demonios (Me 1,24; Le 4,34). En presencia 
de Jesús, Pedro se siente pecador y experimenta ese sagrado sobrecogi¬ 
miento que siente el hombre cuando se ve situado en presencia de lo 
divino (Le 5,8-9). Así también Jesús se atribuye a sí mismo la función di¬ 
vina de juzgar al mundo y de operar la separación definitiva entre los 
buenos y los malos (Me 8,38; Mt 25,31-46: el rey de los v. 34 y 40 no puede 
ser sino el Hijo del hombre que se ha sentado en su «trono de gloria»). 


Las declaraciones de Jesús. 

Todas estas observaciones llevan a plantear la cuestión decisiva: ¿quién 
es Jesús con respecto a Dios ? No se pueden tomar como punto de par¬ 
tida todos los pasajes en que Jesús es llamado «Hijo de Dios», ya que en 
el Antiguo Testamento esta denominación se da, en sentido lato y meta¬ 
fórico, a los ángeles (Job 1,6; 2,1; 38,7; Sal 89,7), al pueblo escogido (Éx 
4,22; Dt 32,6; Os 2,1; Is 1,2...), a los justos (Sal 73.15; Sab 2,166-18; 
5,5...), al rey davídico y al Mesías (2Sam 7,14; Sal 2,7; 89,27-28...). 
La misma aplicación en sentido lato a los hombres en Mt 5,9.45; Le 6,35; 
20,36. Por consiguiente, el título de «Hijo de Dios», aun atribuido a 
Jesús, no connota necesariamente una filiación de naturaleza. Para los 
malos espíritus (Me 3,11; 5,7; Le 4,41; Mt 4,3.6) tiene seguramente sólo 
un alcance metafórico; probablemente habrá que decir otro tanto de 
la exclamación de los apóstoles en Mt 14,33. De los dos títulos: Hijo 
del hombre e Hijo de Dios, quizá el primero orienta más claramente hacia 
la filiación divina estricta, y esto por razón de su origen daniélico, pero 
en sí mismo es oscuro y no está exento de ambigüedad (cf. supra). 

De hecho, la filiación está insinuada de muchas maneras. A este pro¬ 
pósito, J. Jeremías ^ 7 ha subrayado el empleo insólito, hecho por Jesús, 
del simple abba sin sufijo (Padre), en lugar de abi (padre mío) o abinu 
(padre nuestro), o también en lugar de la palabra «Padre» acompañada 
de una perífrasis: «que estás en los cielos», etc., para dirigirse a Dios; en 
efecto, tal uso es desconocido tanto en la Biblia como en la literatura ju¬ 
día. La parábola de los viñadores homicidas (Me 12,6-7 par.) opone a los 
profetas del Antiguo Testamento el propio Hijo de Dios, su «Hijo muy 
amado» (Me, Le). El final del discurso escatológico pone a este mismo 
Hijo por encima de los ángeles (Me 13,32). En el célebre logion llamado 
joánico (Mt 11,25-30; Le 10,21-22), Jesús, que una vez más se llama «el 
Hijo», para expresar sus relaciones con el Padre, como también su fun¬ 
ción doctrinal única para con la humanidad, halla como espontáneamente 
el ritmo y el acento de los pasajes del Antiguo Testamento que describían 
las relaciones inefables de la sabiduría con Dios. Por otra parte, al mismo 
tiempo se atribuye un poder universal («todo me ha sido entregado por 

37. Kennzeichen der ipsissima Vox Jesu , en Synoptlsche Siudien A. Wikenhauser dcirgebracht, 
Munich 1958, p. 86-93. 
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mi Padre»), que es el mismo del Hijo del hombre de Dan 7; de donde re¬ 
sulta que el misterio del Hijo del hombre no es sino el misterio del Hijo 
de Dios, al que sólo el Padre conoce y que por su parte es el único que 
conoce al Padre. Lo inaudito es que en el momento mismo en que Jesús 
se expresa a la vez como la sabiduría divina y el personaje celestial de 
Daniel, se ofrece como el primero de los «pobres» («manso y humilde 
de corazón»); es porque sabe que está destinado a realizar los oráculos 
sobre el siervo de Yahveh, el humillado por excelencia 38 . 

La misma síntesis en la escena de la transfiguración (Me 9,2-9 par.). 
Aun cuando cada uno de los sinópticos la interpreta según su perspectiva 
propia 39 , en los tres es esencialmente una anticipación de la glorificación 
del Salvador en el cielo: la nube recuerda al Hijo del hombre y sin duda 
también, por lo menos en el primer evangelio, la teofanía del Sinaí; en 
cuanto a la voz celestial, proclama a Jesús juntamente Hijo de Dios (Sal 
2,7) y siervo de Yahveh (Is 42,1). A la pregunta del sumo sacerdote: «¿Eres 
tú el Mesías, el Hijo del Bendito?» (Me 14,61), podrá, pues, Jesús respon¬ 
der afirmativamente. 

La mayor afirmación y la prueba más decisiva de la filiación divina 
de Jesús, es la resurrección. En cierto sentido, la resurrección es un mis¬ 
terio suprahistórico: ni una sola persona contempló cómo pasó Jesús 
a una nueva existencia propiamente divina. Pero la resurrección es, desde 
otro punto de vista, un acontecimiento de la historia: hubo testigos de las 
apariciones del Resucitado, y el sepulcro de Cristo fue hallado vacío. 
Tales son los dos hechos que se esfuerzan por establecer los evangelistas. 

La divinidad de Jesús. 

Para resumir, se puede aplicar a los tres sinópticos lo que Taylor dice 
de Marcos 49 : no tienen una teoría de la encamación, pero tienen la convic¬ 
ción profunda de que Jesús es Deus absconditus, Dios oculto tras los velos 
de la humanidad. Y hay que reconocer que sólo la adhesión a esta verdad 
hace aceptables las inauditas pretensiones de Jesús, tal como ellos nos las 
han referido. Sólo también esta adhesión explica definitivamente la equi¬ 
valencia subrayada al principio de este párrafo, entre la persona de Jesús 
y el reino de Dios. 

Es difícil precisar en qué medida el grupo mismo privilegiado de los 
doce pudo, durante la carrera de Jesús en este mundo, elevarse hasta la 
concepción clara de la filiación divina, entendida en sentido estricto. La 
confesión de Cesárea de Filipo hecha por Pedro en nombre de los doce, 
y que es un punto culminante, pudo elevar pasajeramente su fe hasta esta 
altura, pero no es seguro (aun en Jn 6,69 la confesión de Pedro no tiene 

38. Cf. A. Feuillet, Jé sus et la Sagesse divine d'aprés les Évangiles Sy non tiques. RB, 1955, 
p. 161-196. 

39. Cf. A. Feuillft, Les perspectives propres á chaqué ¿vangéliste dans les récits de la Trans¬ 
figuraron, Bi, 1958, p. 281-301. 

40. The Gospel according to Sí. Mark , p. 121. 
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este alcance). En todo caso, inmediatamente después de esta escena vemos 
a Pedro reprender a Jesús, lo que se armoniza mal con una fe segura en 
su carácter propiamente divino. La transfiguración contribuyó sin duda 
a iluminar y a consolidar la fe de los tres privilegiados que fueron sus tes¬ 
tigos. Pero sólo el milagro decisivo de la resurrección permitió a los doce 
llegar definitivamente a la creencia en la divinidad de Jesús. Así como sería 
un contrasentido querer reducir a normas humanas la personalidad histó¬ 
rica de Jesús tal como se nos manifiesta en los sinópticos, así también 
hay que guardarse de encarecer el alcance de los actos de fe de sus oyen¬ 
tes. Durante su permanencia en la tierra fue Jesús un enigma para el con¬ 
junto de sus contemporáneos, como hoy día sigue siendo un enigma para 
los que no tienen fe. 

§ III. La Iglesia, actualización del reinado de Dios. 

Los partidarios de la escatología consecuente, a cuyos ojos Jesús 
estaba obsesionado por el pensamiento de la inminencia del fin del mundo, 
no podían sino negarle toda idea de fundar una sociedad duradera. Es 
conocido el dicho de Loisy: «Jesús anunciaba el reino, y lo que vino fue 
la Iglesia» 41 . Hoy día se propende más a reconocer que la perspectiva de 
una Iglesia, es decir, de un nuevo pueblo de Dios, forma parte esencial 
de la obra salvífica de Jesús, tql como Él la comprendía. Sin duda, esta 
perspectiva es la que mejor explica la escena del bautismo en que Jesús, 
proclamado Mesías por la voz del cielo, se somete a un rito de purifi¬ 
cación esencialmente escatológico, destinado a preparar el pueblo de 
Dios para la era de gracia 42 . 

Jesús se miraba como el Mesías; no hay Mesías sin comunidad me- 
siánica. Se daba por el pastor en el sentido escatológico de Ezequiel 34 
y de Isaías 40-55 (Mt 15,24; Le 12,32; 15,4-7); no hay pastor sin rebaño. 
Ya hemos visto que gustaba llamarse Hijo del hombre refiriéndose a Da¬ 
niel; ahora bien, el Hijo del hombre de Daniel, sin dejar de ser el rey ce¬ 
lestial del porvenir, representa al pueblo mesiánico, a los santos del Al¬ 
tísimo que participan de sus privilegios. 

KAxrENBUSCH 43 , que con razón ha visto en este último dato una de 
las raíces más importantes de la noción de Iglesia, subraya enérgicamente 
que por el hecho mismo de que Jesús se considera como el Hijo del hom¬ 
bre de Daniel, se atribuye también el encargo de hacer que aparezca en la 
tierra el pueblo de los santos del Altísimo; en todo lo que dice y en todo 
lo que hace persigue el intento de crear acá abajo la comunidad de la era 
escatológica; sería, en efecto, inconcebible que Jesús no hubiera retenido 
más que la primera parte de la visión de Daniel consagrada a la apari- 


41. UÉvangile et VÉglise, Bellevue 3 1904, p. 155. 

42. A. Feuillet, Le baptéme de Jé.rns d'aprés VÉvangile selon saint Marc, CBQ, 1959, p. 458- 

490. 

43. Der Quellort der Kirchenidee, en Festgabe A. von Harnack, Tubinga 1921, p. 143*172. 
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ción del Hijo del hombre sobre las nubes, dejando de lado la segunda 
parte que se refiere a los santos del Altísimo que luchan y sufren en la 
tierra. Dodd ha hecho notar por su parte que en cuanto se puede remontar 
en la historia de los primeros tiempos del cristianismo, se observa que la 
comunidad cristiana tuvo la pretensión — humanamente hablando, una 
locura — de constituir el único verdadero pueblo de Dios, heredero de 
todos los privilegios de Israel, el pueblo de la era de gracia anunciado por 
los profetas y al que se había prometido la conquista espiritual del mundo 44 . 
Esta pretensión se ha de explicar ante todo por los grandes aconteci¬ 
mientos de pascua y de Pentecostés; pero tiene su último fundamento 
en un pensamiento constante de Cristo presente en la tierra, que tenía 
conciencia de deber realizar integralmente el oráculo del capítulo 7 de 
Daniel. 

La idea de la Iglesia está, pues, regida por la idea general de Mesías 
y por la concepción especial que se formaba Jesús de su dignidad mesiá- 
nica. Está además ligada muy íntimamente con la doctrina de Cristo 
sobre el reinado de Dios. Hemos subrayado el carácter esencialmente 
dinámico del reinado, que es la gran intervención escatológica de Dios 
en la historia, anunciada por los profetas. Pero al mismo tiempo hemos 
reconocido que esta intervención remataba en la constitución de un do¬ 
minio, de un reino sobre la tierra. Este reino es la Iglesia. La Iglesia está 
al servicio del reinado de Dios y resulta del hecho de que el reinado esca- 
tológico, gracias a la acción de Jesús, es ya una realidad actual; además 
debe, a continuación de Jesús, contribuir a actualizar el reinado. Pero es 
evidente que la Iglesia no es una realidad definitiva querida por sí misma; 
tiene una finalidad supraterrestre, pues está orientada hacia la consuma¬ 
ción del reinado de Dios. 

Según lo que acabamos de decir, la Iglesia fue fundada no por una 
sola palabra ni un solo acto de Jesús, sino más bien por toda su acción 
salvífica. Pero en esta fundación se pueden distinguir etapas privilegiadas. 
Distinguimos tres: la elección de los doce, la promesa hecha a Pedro en 
Cesárea de Filipo, la cena. Los momentos decisivos en que la Iglesia cesa 
de ser una promesa para convertirse en una realidad, son pascua y Pen¬ 
tecostés, que, como no forman parte de la enseñanza de Cristo viviente 
en la tierra, se quedan fuera de nuestra perspectiva actual; pero volvere¬ 
mos a encontrarlos más adelante. 

1. La elección de los doce. 

Desde los primeros tiempos de su ministerio llamó Jesús y reunió 
discípulos en tomo a sí. En esto parecía comportarse como los otros doc¬ 
tores de su tiempo. En realidad, como ya lo hemos hecho notar, había 
profundas diferencias entre sus discípulos y los de los rabinos. Pero lo 

44. C. H. Dodd, According to the Scriptures. The Substructure of New Testament Theology , 
Londres 1953, p. 111-114. 
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que sobre todo constituye la gran originalidad de Jesús, es el grupo de los 
doce discípulos que escogió para que le sirvieran de colaboradores. Esta 
institución la refieren Marcos (3,16-19) y Lucas (6,13-16) a los principios 
mismos del ministerio en Galilea (cf. Mt 10,1-4). 

El título de apóstoles. 

Lucas añade el detalle de que Jesús mismo dio a estos privilegiados el 
nombre de apóstoles (6,13). La palabra griega apóstolos, que se halla 79 ve¬ 
ces en el Nuevo Testamento, es frecuente sobre todo en Lucas (34 veces, 
de las cuales 6 en el evangelio); en cambio, sólo se halla una vez en Mateo 
(10,2) y una vez en Marcos (6,30). La palabra es muy rara en la literatura 
anterior al cristianismo. Sólo se usa una vez en los Setenta (3Re 14,6) y 
tampoco es corriente en el helenismo. En cuanto al paralelo arameo 
seli/fá, que habría empleado Jesús caso que él realmente confiriera a los 
doce el título de apóstoles, está ciertamente atestado en el judaismo, pero 
en una época muy tardía. Sin embargo, aun cuando la palabra esté ausente, 
la época del Nuevo Testamento parece conocer ya la institución de los 
selUfin, personajes encargados de una misión especial y considerados como 
representantes de los que los enviaban (cf. por ej. Act 9,2; 11,30; 15,2). 

Tres opiniones se han defendido y siguen defendiéndose acerca del 
nombre mismo de apóstoles. Unos, tomando a la letra la afirmación de 
Lucas, hacen remontar esta apelación directamente a Jesús 45 . Otros, ma¬ 
tizando más, estiman que si Jesús empleó este término, no fue en el sen¬ 
tido preciso de testigo oficial y permanente que había de adquirir más 
tarde; en el evangelio no se denomina apóstoles (= enviados) a los dis¬ 
cípulos sino durante el tiempo en que Jesús les encomienda alguna mi¬ 
sión; una vez terminada su misión temporal, cesan de llevar el título de 
apóstoles: ésta es la posición muy tentadora adoptada por Rjengstorf 46 . 
Finalmente, según cierto número de exegetas de toda tendencia, incluso 
católicos (Batiffol, Cerfaux, dom J. Dupont), la comunidad primitiva 
fue la que dio a los doce la denominación propiamente dicha de apóstoles; 
en la lengua de Jesús eran llamados sencillamente discípulos 47 . Se puede 
dejar pendiente el problema, que al fin y al cabo es secundario. 


El nuevo pueblo de Dios. 

En efecto, la única cosa que es de importancia capital, es la institu¬ 
ción por Jesús de un grupo de doce discípulos. Ahora bien, este hecho 
es innegable y está cargado de sentido. Conviene considerar la cifra de 
doce y la función confiada a los doce. 


45. Cf., por ejemplo, Médebielle, Apostolat, SDB I, p. 545-546. 

46. TWNT i, art. 'Anóarohoz, p. 427-431. 

47. Cf. P. Batiffol, VApostolat, RB, 1906, p. 530. L. Cerfaux, La mission de Galllée dan y 
la tradition synoptique, ETL, 1951, p. 455. J. Dupont, Le nom d'apotres a-t-il été donné aux Douze 
par Jésus?, «Orient Syrien»*, 1956, p. 267-290. 
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La cifra de doce está sólidamente atestada por los tres sinópticos. 
Nos dan incluso los nombres de los doce discípulos (Me 3,16-19; Le 6, 
14-16; Mt 10,2-4). Nos muestran a este grupo reunido establemente en 
tomo a Jesús. A cada paso mencionan a «los doce». Hasta tal punto es sa¬ 
grada esta cifra, que en los Hechos (1,15-26) la primera preocupación 
de la comunidad cristiana consiste en dar un sustituto a Judas. Hasta tal 
punto está caracterizada la institución por la cifra doce, que san Pablo 
habla de la aparición del Resucitado a los doce (ICor 15,5), siendo así 
que en realidad sólo eran once. Es evidente que este número tiene un 
alcance simbólico y que está en relación con las doce tribus de Israel 
(cf. Mt 19,28; Le 22,30). Mas por otra parte, como ya hemos visto, la idea 
que Jesús se hace del reinado de Dios y de su misión excluye todo ele¬ 
mento político o nacionalista. En estas condiciones no puede pensar en 
la realidad política de Israel y no hay razón de interpretar a Mt 19,28 
como la promesa de una restauración política. ¿Cuál es, pues, el verda¬ 
dero pensamiento de Jesús? 

Una vez más hay que partir del hecho de que Jesús en cuanto Mesías 
sabe estar destinado a realizar los oráculos escatológicos del Antiguo Tes¬ 
tamento. Ahora bien, éstos anunciaban una comunidad mesiánica, un 
nuevo pueblo de Dios, que ocuparía el lugar del antiguo, condenado a 
desaparecer. Además, sobre todo a partir de Sofonías (3,12), se entrevió 
que esta nueva comunidad estaría compuesta de «pobres», palabra que 
designaba ante todo una actitud interior del alma, que consiste en reco¬ 
nocer la propia insuficiencia y dependencia esencial con respecto a Dios 48 . 

Ahora bien, Cristo se considera como encargado de llevar a los «po¬ 
bres» la buena nueva de la salud y de constituir definitivamente lo que 
se ha llamado «el Israel cualitativo»: cf. Le 4,16-21; Mt 5,1-12... Agrupa 
en torno a sí una «pequeña grey» que debe ser precisamente como el nú¬ 
cleo y el punto de partida de esta nueva sociedad. Si son doce, es como 
recuerdo de las doce tribus del primer pueblo de Dios y para reclamar 
que el pueblo que va a nacer lo prolongará en una forma más perfecta. 
Es una manera de afirmar la continuidad del designio divino, mientras 
que en otros aspectos hay discontinuidad y progreso considerables. Sólo 
vamos a aducir un ejemplo. La aparición de un nuevo pueblo de Dios im¬ 
plica la esperanza de una nueva tierra prometida, razón por la cual Je¬ 
sucristo, citando el salmo 37 (v. 11), proclama que «los mansos recibirán 
la tierra en herencia» (Mt 5,4). Pero, teniendo en cuenta el paralelismo 
que existe entre las diversas bienaventuranzas, es evidente que esta nueva 
tierra santa no tiene nada de material; no es otra cosa que el reino de los 
cielos, cuyo heredero natural es el Hijo de Dios (Mt 21,38) y cuyos he¬ 
rederos serán a su vez los discípulos (Mt 25,34) 49 . 


48. Cf. A. Gbun, Les pauvres de Yahvé*, París 1953. 

49. Sobre la espiritualización progresiva del tema de la herencia, cf. F. Dreyfus, Le théme 
de rhéritage dans T Anclen Testamenta RSPT, 1958, p. 3-49. 
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El resto de Israel. 

Aquí conviene evocar todavía, como lo hacen no pocos autores, el 
tema profético del «resto». Los profetas, testigos afligidos de las cons¬ 
tantes infracciones de las exigencias de la alianza por sus compatriotas, 
anunciaban que el juicio divino dejaría subsistir un «resto», purificado 
por Dios y heredero del reino escatológico. La noción de resto es cierta¬ 
mente muy antigua: aparece ya en la historia de Elias (IRe 19,17-18), y 
Amós la emplea (3,12; 4,11; 5,15) sin sentir la necesidad de explicarla. 
La misma constituye un leitmotiv de la predicación de Isaías: 1,9; 4,3; 
6,13; 10,20-22; 17,4-6; 28,5; 37,31-32... Los otros profetas, ya ante¬ 
riores, ya posteriores a la cautividad la conocen igualmente, la profun¬ 
dizan y la enriquecen. A los ojos de Ezequiel, por ejemplo, «el resto no 
es el residuo de un pasado que se acaba, sino más bien un germen. Se 
identifica con el nuevo Israel, surgido de las osamentas desecadas (37,12). 
Dios le infunde un espíritu nuevo (11,19); le cambia el corazón (6,9; 11,19; 
36,26); contrae con él una nueva alianza (11,20; 14,11; 16,60-62; 20,37; 
34,25; 37,26)» 5 o. Se ha dicho con razón 5 ! que lo esencial al resto no es su 
reducido número, sino la transformación interior que experimenta por 
la acción de Yahveh. El padre De Vaux, al final del estudio muy docu¬ 
mentado que acabamos de citar, sintetiza asi el pensamiento profético 
sobre el resto: «El resto es, en primer lugar, lo que escapará del peligro 
presente (Am 9,9; Is 37,30-31; Jer 24,5...). Pero tras este primer plano, 
en el que se perfilan más netamente los acontecimientos en la conciencia 
del profeta, se discierne un segundo plano dominado por la persona del 
Mesías: en él el resto se identifica con el nuevo Israel; establecido en la 
tierra prometida, forma en ella una comunidad santa, que vive en el amor 
y en el temor de Yahveh y recoge sus bendiciones (Is 4,2; 28,5; Miq 5,6-7). 
Esto no es todo, puesto que se entrevé un plano lejano y más vasto todavía, 
que se despliega en el horizonte de los tiempos, cuando el resto, no sólo 
un nuevo Israel, sino un Israel espiritual, después de recoger a la vez a 
todos los dispersos del pueblo (Is 28,5; Ez 37,20ss; Is 31,6; 32,12-13...) 
y a todos los convertidos de las naciones (Is 24,14-16; 45,14-15; 49,6; 
56,3.8ss), subsistirá solo delante de Yahveh en el aniquilamiento defini¬ 
tivo de los malvados (Jer 25,15-18; Ez 39)» 52 . 

Si el resto de los profetas es así la comunidad escatológica compuesta 
por los que, habiendo puesto toda su fe en Yahveh, han sido transformados 
por él, no se debe olvidar que Jesús, por su parte, quiso también reunir 
en torno a sí un grupo de discípulos fieles y educarlo para que fuesen 
como la base de un nuevo pueblo de Dios, de un nuevo Israel. Este grupo, 
al principio más amplio, en lo sucesivo aparece más claramente consti- 


50. R. de Vaux, Le Reste d'Israel d’aprés les Prophétes, RB, 1933, p. 536. 

5!. G. Gloege, Reich Gottes und Kirche im Neuen Testamenta Gütersloh 1929, p. 244-245. 

52. RB, 1933, p. 539. Cf. también F. Dreyfus, La doctrine du reste d’Israel chez le prophéte 
Isafe, RSPT, 1955, p. 361-386. 
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tuido esencialmente, por no decir exclusivamente, por los doce, a medida 
que el entusiamo de los comienzos del ministerio galileo cede ante una 
hostilidad cada vez más acentuada. Entonces los doce llenan verdadera¬ 
mente el papel de «resto» entendido en el sentido de los profetas; gra¬ 
cias a la acción purificadora y salvadora de Cristo, son la «pequeña grey» 
(Le 12,32) reclutada en la colectividad de Israel condenada a la catás¬ 
trofe en razón de su incredulidad. Son ese pequeño número de elegidos 
opuesto a la multitud de los llamados, que no habiendo respondido a la 
invitación divina serán excluidos del reino de Dios (Mt 22,14; cf. Le 13, 
22-30). 


La función de los apóstoles en la nueva comunidad. 

Los apóstoles, como el resto anunciado por los profetas, no deben 
ser considerados como un mero residuo del antiguo pueblo de Dios des¬ 
tinado a la ruina. Son más bien el germen viviente de la comunidad mesiá- 
nica. En efecto, según las indicaciones de Me 3,11, Jesús, al agruparlos 
en torno a sí se propone una finalidad doble. En primer lugar quiere que 
«estén con él» para poder formarlos e infundirles su propio espíritu. En 
segundo lugar, su designio principal es asociarlos a la instauración del 
reinado de Dios en la tierra y, por tanto, a la constitución de la comunidad 
escatológica. Para prepararlos a este quehacer los envía a predicar, a 
arrojar los demonios y a curar a los enfermos (Me 3,15; Mt 9,1). En una 
palabra, les comunica sus propias funciones y sus propios poderes. Con¬ 
viene notar el verbo enviar (apostello) empleado en este contexto: los 
apóstoles son esencialmente enviados, embajadores de Jesús; han sido 
enviados por Jesús de la misma manera que él ha sido enviado por el 
Padre: Mt 10,5.16.40. Son cerca de los hombres sustitutos y como pro¬ 
longaciones de la persona de Jesús: quien los recibe, recibe a Jesús; quien 
los desprecia, desprecia a Jesús: Mt 10,40; Jn 13,20; Le 10,16. 

Pero durante el tiempo que Cristo está en la tierra, no puede tratarse 
de acción personal de los apóstoles, y la misión que les confía el Maestro 
es sólo provisional y pasajera. El apostolado fue instituido por Jesús con 
miras al porvenir, y sólo después de la resurrección se confieren plenos po¬ 
deres a los doce: la misión de reclutar discípulos entre todas las naciones 
y de formarlos a su vez como ellos mismos fueron formados por Jesús, 
los poderes de bautizar y de perdonar los pecados: Mt 28,18-20; Me 16, 
15-16; Le 24,46-48; Jn 20,21-23). Tampoco aquí se puede tratar de una 
acción independiente con respecto a Jesús: los apóstoles son sólo sus 
representantes; el Resucitado debe permanecer en medio de ellos hasta 
la parusía (Mt 28,20), y ellos actúan «en su nombre» bajo la acción del 
Espíritu que había prometido enviarles (Me 16,17; Le 24,49; Act 1,8). No 
es mera casualidad que las palabras «Todo poder me ha sido dado en el 
cielo y en la tierra» (Mt 28,18), que hacen alusión al Hijo del hombre de 
Daniel (7,14), vaya seguida inmediatamente de la orden «Id, pues, a ha- 
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cerme discípulos en todas las naciones»; los discípulos de Jesús partici¬ 
pan de sus privilegios, como los santos del Altísimo participan de los del 
Hijo del hombre daniélico. 

2. La promesa hecha a Pedro e,n Cesárea de Filipo. 

Precisamente esta idea de una participación de los discípulos, o por 
lo menos de algunos de ellos, en las prerrogativas del Hijo del hombre, 
es la base de la gran promesa de Cesárea de Filipo, de que hemos de ocu¬ 
parnos ahora (Mt 16,13-19). Esta escena se sitúa en un momento decisivo 
de la carrera de Jesús. Ha fracasado casi completamente en su ministerio 
cerca de las multitudes galileas, que no han comprendido nada del mis¬ 
terio de su persona. Entonces se vuelve a sus discípulos privilegiados; «Y 
vosotros, ¿quién decís que soy yo?» (Mt 16,25 par.). En nombre de los 
doce, Pedro proclama la dignidad mesiánica y hasta, según algunos, la 
estricta divinidad de Jesús. Esta profesión de fe permite al Salvador ver 
definitivamente en los doce el resto anunciado por los profetas y entonces 
es cuando, muy lógicamente (sólo en Mateo), anuncia la fundación de 
su Iglesia, de la que el mismo Pedro será la piedra fundamental (Mt 16, 
17-19). Una vez que hemos despejado así la idea esencial del pasaje, vamos 
a examinarlo más atentamente. 

Autenticidad del pasaje. 

No hace mucho tiempo la mayoría de los exegetas independientes 
o liberales (Holtzmann, J. Weiss, Klostermann, Loisy, Hamack, Dibe- 
lius, Goguel...) rechazaban la historicidad de esta promesa hecha a 
Pedro, tan pletórica de consecuencias desde el punto de vista doctrinal. 
Se objetaba que estas palabras sólo se hallan en el primer evangelio. Cull- 
mann destaca la poca fuerza de este argumento: «Para citar sólo un ejem¬ 
plo; cuántas perlas contenidas en el sermón de la montaña deberíamos 
rechazar como inauténticas, si nos dejáramos guiar por este principio» 53 . 
Se alegaba sobre todo que Jesús, que anunciaba la venida inminente del 
reinado, no había podido hablar de la Iglesia (cf. L'Évangile et l'Église, 
de Loisy): esta profecía sería, pues, una creación de la comunidad cris¬ 
tiana, y más precisamente todavía una invención de la Iglesia romana que 
quería así justificar sus pretensiones (Hamack). 

Dos palabras hebreas: qahat y 'edah, y tres palabras arameas: qehálá, 
fibbúrá y sobre todo kenistá, se pueden traducir al griego por ekklesia. 
Hoy día se admite más fácilmente que, cualquiera que sea la palabra que 
empleara Jesús, esta noción de Iglesia no es en modo alguno en sus labios 
un anacronismo, con tal que se atribuya a la palabra, no ya el sentido más 
tardío de sociedad organizada, sino el de pueblo de Dios, que tiene cons- 


53. Saint Pierre, clisciple, apótre, martyr, París 1952, p. 154. 
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tantemente en los LXX, sobre todo en el Deuteronomio y en los Salmos, 
así como en Act 7,38 (la iglesia del desierto dirigida por Moisés). En el 
fondo, la perspectiva de una iglesia, es decir, de un nuevo pueblo de Dios, 
¿no forma una parte esencial de la obra mesiánica de Jesús? 

A estas consideraciones doctrinales se añaden otras de orden literario. 
Bultmann, que no cree que Jesús se diera nunca por el Mesías, no puede 
aceptar la historicidad de esta escena, referida, sin embargo, por los tres 
sinópticos. Por lo menos, refiriéndose a Strack-Billerbeck, Schlatter, 
Schmidt, Deissmann, Góetz, Jeremías, subraya 54 el carácter muy semi- 
tizante de todo el pasaje, que hace pensar constantemente en un original 
arameo. La imagen de la construcción de una comunidad es frecuente en 
el judaismo 55 ; se encuentra ya en Is 28,16-17, predicción escatológica 
a la que, según Batiffol 56 , podría Jesús referirse aquí, como lo hace pro¬ 
bablemente en otras partes (cf. Mt 21,42); como lo hace ciertamente 
san Pedro (IPe 2,4). El símbolo de una roca que sostiene a una comu¬ 
nidad y su aplicación a una persona determinada, en particular a Abraham, 
se encuentra con bastante frecuencia en la literatura rabínica 57 . Se puede 
leer ya en Is 51,1-2: «Mirad a la roca de que habéis sido tallados... Mirad 
a Abraham, vuestro padre.» Abraham es la roca de que fue extraído el 
primer Israel; Pedro será la roca sobre la que reposará el nuevo Israel. 
Cullmann nota que en el libro de Daniel, tan importante en el pensa¬ 
miento de Jesús, «se trata de un bloque roqueño (2,34ss.44ss) que repre¬ 
senta un imperio que aplastará a todos ios imperios. Este bloque roqueño 
se desgaja de la montaña, hace añicos la estatua de Nabucodonosor y 
toma luego las proporciones de una gran montaña que llena toda la tie¬ 
rra. Ya el judaismo vio a veces en esta piedra al Mesías. Pero lo que nos 
importa todavía más es que la palabra de Jesús relatada en Lucas 20,17 
se refiere ciertamente al pasaje de Daniel» 58 . 

Por otra parte, la designación tan característica de Simón con el nombre 
de Bar Yona, la alabanza dirigida a Pedro en segunda persona, particu¬ 
laridad que se observa raramente en los macarismos griegos 5 ?, la expresión 
«la carne y la sangre» para expresar el hombre abandonado a su flaqueza 
nativa, las fórmulas «atar» y «desatar», son otros tantos signos inequívocos 
del origen semítico del pasaje. Hay que añadir a esta lista el juego de pa¬ 
labras sobre kefa: tú eres kefa y sobre este kefa edificaré mi Iglesia; juego 
de palabras intraducibie en griego, donde Petros es masculino y petra 
femenino, de donde resulta cierta incoherencia en nuestro texto griego 
de Mateo. 


54. Die Geschichte der synoptischen Tradition, Gotinga 1931, p. 149, nota 1. 

55. Cf. Strack-Billerbeck, i, p. 732-733. A. Schlatter, Der Evangeltst Matthüus , Stuttgarl 
1948, p. 506-508. 

56. L'Église naissante et le Catholicisme *, París 1927, p. 103. 

57. Además de Strack-Billerbeck, i, 733, cf. J. Jeremías, Golgo$ha t Leipzig 1926, p. 73ss. 

58. O. Cullmann, Saint Pierre t p. 173. 

59. Cf. L. Dirichlet, De veterum macarismis, alegado por R. Bultmann, p. 250; y también 
E. Norden, Ag nos tos Theos, Untersuchungen zur Formengeschichte relígtóser Rede , Leipzig-Berlín 
1913, nota de las páginas 100-101. 
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Lagrange y Bultmann hacen notar todavía que sólo la relación más 
larga de la confesión de Cesárea, que nos ofrece Mateo, responde a la si¬ 
tuación: el relato de una profesión de fe va acompañado normalmente 
de la imposición de una tarea misionera, como lo muestran los parale¬ 
los de Le 5,1-11 y de Jn 21,15-19; además, si Jesús pregunta, no puede ser 
para informarse, sino sólo para provocar una respuesta de la que, según 
su práctica habitual, se reserva sacar una lección. Lo que hay que explicar 
no es, pues, el plus de Mateo, sino el menos de Marcos, seguido por Lucas; 
como Marcos depende de la catequesis de Pedro, podemos atribuir a la 
humildad del apóstol la omisión de la alabanza de Cristo y la promesa 
solemne que constituye su contrapartida 60 . Además, si es cierto que el 
segundo evangelio está más dominado que los otros dos sinópticos por 
el ministerio del Mesías sufriente, que Pedro había aceptado con tanta 
dificultad, ¿no es muy normal que en la escena de Cesárea no haya nada 
que venga a desviar la atención de este punto crucial? Muy distinto es 
el caso del evangelio de san Mateo, en el que por todas partes se mani¬ 
fiesta la perspectiva eclesial. 


La confesión de Cesárea y la teología del Hijo del hombre. 

Así pues, ¿no se hubiera debido notar que hay estrecha relación entre 
el reconocimiento de la trascendencia del Hijo del hombre por Pedro y la 
fundación de la Iglesia, de la misma manera que en Dan 7 se corresponden 
las prerrogativas del Hijo del hombre y las de los santos del Altísimo? Se 
diría que en el Evangelio la proclamación del reinado universal del Hijo 
del hombre lleva consigo, como automáticamente, la promesa de que los 
discípulos participarán en él. «Todo poder me ha sido dado en el cielo y 
en la tierra», que es una alusión clara a Dan 7,14 (cf. LXX), va seguido 
de: «Id, pues, a hacerme discípulos en todas las naciones» (Mt 28,18-19). 
Hay, sobre todo, este texto, que no es sino una transposición de Dan 7: 
«En verdad os digo a vosotros que me habéis seguido: en la nueva era 
del mundo, cuando el Hijo del hombre se siente en su trono de gloria, vos¬ 
otros os sentaréis en doce tronos para regir a las doce tribus de Israel» 
(Mt 19,28). 

En Mt 16,13-19 tenemos algo parecido; creemos que toda esta escena 
adquiere nuevo relieve si se le supone a Dan 7 como trasfondo profé- 
tico 61 . Así como en Daniel el triunfo del misterioso «Hijo del hombre», 
que incluye en cierto modo en su persona a los santos del Altísimo, sucede 
al aniquilamiento de los monstruos caóticos venidos del gran mar, es 
decir, del gran abismo, monstruos que simbolizan a los imperios paganos, 
así también aquí se funda una comunidad escatológica que recibe la pro¬ 
mesa positiva de vencer, gracias a Jesús, al reino de la muerte. Este reino 


60. Cf. L. Vaganay, Le Probléme synoptique *, p. 170-171 279-280. 

61. Cf. B. Willaert, La connexion httéraire entre la premiere prédiction de ¡a Passion et la 
confession de Pierre chez les Synoptiques , ETL, 1956, p. 28-32. 


720 



Reinado de Dios y la persona de Jesús 


es concebido como una ciudad (el Seol o morada de los muertos del Anti¬ 
guo Testamento), cuyas puertas, hasta entonces inexorablemente cerradas, 
serán forzadas en cierto modo por Cristo vencedor de la muerte, luego 
por la Iglesia, continuadora de su obra salvífica. En este sentido activo y 
dinámico, no ya en sentido de una resistencia puramente pasiva de la 
Iglesia, entendemos con el padre Benoit 62 el non praevalebunt en total 
conformidad con el oráculo daniélico. «Las puertas de la muerte, escribe 
excelentemente Benoit, no podrán resistir a su empresa de salud; no obs¬ 
tante los esfuerzos y los contraataques de Satán, deberán devolver a los 
que habían engullido.» 

Si ello es así, nos inclinamos a creer que la expresión «Hijo del hombre» 
de Mt 16,13, ausente de los textos paralelos de Marcos (8,27) y de Lucas 
(9,18), es, sin embargo, primitiva. Ya la constitución del grupo de los 
doce era en cierto modo anuncio de la aparición de un nuevo pueblo de 
Dios. Pero aquí hay mucho más. Por el hecho mismo de que los apóstoles, 
por intermedio de Pedro, descubren el significado del título enigmático 
de Hijo del hombre y reconocen en Jesús al Mesías trascendente que él 
mismo pretende ser desde el comienzo de su ministerio, se separan de los 
judíos incrédulos y constituyen el resto al que los profetas habían prome¬ 
tido la salud escatológica. En consecuencia, Jesús confía a Pedro la fa¬ 
cultad de «atar» y de «desatar», es decir, de admitir en el reino mesiánico 
o de excluir de él, como también de tomar en materia de doctrina y de 
moral todas las decisiones que requiere la vida de la comunidad mesiá- 
nica (cf. Benoit, in loe.), exactamente como en Daniel se comunican a los 
santos del Altísimo las prerrogativas del Hijo del hombre. La atribución 
a Pedro y, en 18,18 63 , a todos los ministros de la Iglesia, del poder de «atar» 
y «desatar» en la tierra, con promesa de que estos actos serán ratificados 
en el cielo, ¿no es otra manera de decir cómo los poderes del Hijo del hom¬ 
bre son confiados a los «santos» que están todavía en la tierra? Una prueba, 
observa Bultmann, de que reino de los cielos y reino de la tierra están 
todavía separados, aun cuando se hallan en estrecha relación, dado que 
la comunidad que funda Jesús es la comunidad escatológica. 

De un extremo a otro de la historia evangélica, como también en la 
Iglesia primitiva (cf. Hechos de los Apóstoles), Pedro aparece como el 
primero de los apóstoles. Este primado tiene su explicación en la escena 
de Cesárea de Filipo, donde Cristo lo constituye jefe de su Iglesia. 

.3 La cena. 

Los relatos. 

Se puede enfocar la cena en múltiples aspectos. Hay que ver en ella 
mucho más que la institución de un sacramento; en esta circunstancia 


62. L’Évangile selon saint Matthieu *, BJ, p. 103-104. Lagrange da una explicación diferente. 

63. Sobre este pasaje, cf. P. Benoit, L’Évangile selon saint Matthieu* % BJ, p. 111, nota d. 


Robert 11-46 
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realizó Jesús un gesto de institución de una nueva alianza y, por tanto, 
de un nuevo pueblo de Dios. 

Tenemos cuatro relatos de la última cena de Jesús con los suyos: 
1 Cor 11,23-25; Me 14.22-24; Mt 26,26-28; Le 22,15-20, pero que se reducen 
a dos tipos fundamentales: por una parte Marcos y Mateo; por otra, 
Pablo y Lucas. El relato de Mateo sigue muy de cerca al de Marcos, al 
que sólo aporta algunas puntualizaciones secundarias, que no hacen 
sino explicitar el sentido. Esta primera relación de la cena parece en su 
conjunto absolutamente arcaica y hace pensar en una comunidad de cris¬ 
tianos de habla aramea y, por tanto, en la liturgia primitiva de Jerusalén. 
J. Jeremías 64 tuvo interés en señalar los numerosos arameísmos del texto 
de Marcos; uno de los más sugestivos es el empleo absoluto de eulogein 
en sentido de «dar gracias a Dios», siendo así que este verbo, en el griego 
normal, significa «alabar, celebrar a alguien o alguna cosa» y va siempre 
acompañado de complemento. En las comidas judías, por lo menos en 
las más solemnes, antes de partir el pan y distribuirlo a los comensales, el 
dueño de la casa pronunciaba la fórmula siguiente: «Bendito seas, Señor, 
Dios nuestro, que haces producir el pan a la tierra.» Se puede suponer que 
en la última Cena Jesús se conformaría con esta costumbre y que la «ben¬ 
dición» que le atribuyen Marcos (14,22) y Mateo (26,26) no es una bendición 
del pan, sino esta oración de alabanza dirigida a Dios. 

IjJ relato de Pablo, aun siendo el más antiguo y conservando los semi¬ 
tismos más esenciales, es en ciertos aspectos menos primitivo e indica 
un esfuerzo de adaptación a un medio griego helenista. Así, se suprime 
pollón (=rabbim), que se prestaba a ser tomado por los griegos por un 
partitivo (muchos=no todos), y eulogein es sustituido por eukharistein, tra¬ 
ducción menos literal del sustrato semítico, pero más satisfactoria en 
cuanto al sentido. 

Lucas se acerca a Marcos en cuanto a la consagración del pan, pero 
parece inspirarse sobre todo en el relato de Pablo. Se podría discutir este 
último punto, si con diversos exegetas en Le 22,15 hubiera que admitir 
la tradición textual de D y de parte de los manuscritos de la Vetus latina; 
esta tradición, que omite los v. 19 y 20, induciría a no ver en ellos sino 
una adición tardía. En realidad el texto largo, que goza de más testi¬ 
monios, tiene también más probabilidades de ser auténtico, si se juzga 
intrínsecamente. En efecto, se compone de dos cuadros paralelos, el pri¬ 
mero de los cuales (v. 16-18) evoca esquemáticamente la pascua judía, 
mientras que el segundo (v. 19-20) describe la pascua cristiana, que cons¬ 
tituye su cumplimiento 65 . Como los términos del primer cuadro hacen 
pensar en la eucaristía tal como la refiere Marcos, se comprende que un 
corrector se sintiera movido a suprimir el segundo a partir de 196, que le 
parecía redundante al lado del primero; esta corrección parecía tanto 


64. The Eucharistic Words of Jesús, Oxford 1955, p. 118-127 (traducción de la obra alemana: 
Die Abendmahlsworte Jesu , Gotinga 1949). Cf. J. Delorme, «Ami du Clergé», 1955, p. 657-660. 

65. Cf. P. Benoit, Le récit de la Cene dans Lc. t 22, 15-20 , RB, 1939, p. 357-393. 
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más legítima cuanto que a partir de este preciso lugar los términos em¬ 
pleados por Lucas se alejaban de la terminología litúrgica habitual para 
acercarse a la de san Pablo. 

Lucas quiso, pues, situar la eucaristía en el marco de una comida 
pascual judía. No es que dé informaciones precisas sobre el modo cómo 
se desarrolló la escena. En efecto, en los versículos que le son propios 
no hay nada que revele una fuente original e independiente. Nos hallamos, 
más bien, en presencia de una explotación teológica inteligente de un texto 
de Marcos, destinada a subrayar que la eucaristía es la pascua cristiana, 
que ocupa el lugar de la pascua judía. Pero al hacer esto, Lucas parece 
haberse conformado con un dato auténtico de la tradición histórica. 


La cena y la comida pascual. 

Esta opinión, sin embargo, dista mucho de ser unánime entre histo¬ 
riadores y exegetas. No pocos han propuesto ver en la cena la simple co¬ 
mida religiosa de una haburah o confraternidad judía. Diversos autores 
estiman que a esta comida se habría añadido el rito del qiddus que se prac¬ 
ticaba regularmente en la vigilia del sábado o de alguna fiesta. De todos 
modos, la cena no estaría relacionada con la pascua judía 66 . Vale la pena 
de que nos detengamos a estudiar este problema, puesto que de la solución 
que se le dé depende — aunque sólo en parte — el alcance del gesto mis¬ 
terioso de Jesús. 

En realidad, no sólo el tercer evangelista, sino también Marcos y 
Mateo afirman, o por lo menos sugieren fuertemente, que la cena fue una 
comida pascual. En efecto, anteriormente — si se prescinde de la expresión 
oscura «el primer día de los ácimos» — narran, lo mismo que Lucas, que 
los discípulos preguntaron a Jesús dónde habían de hacer los preparativos 
de la pascua y que el Maestro envió entonces dos de ellos a Jerusalén 
con el fin de disponerlo todo para la pascua: Me 14,12-16; Mt 26,17-19; 
Le 22,7-13. Si pues, «al caer la tarde» se sienta Jesús a la mesa con sus 
discípulos, es, a lo que parece, con el fin de comer lo que se había prepa¬ 
rado, a saber, la pascua. Es cierto que según Juan (18,28), Jesús fue conde¬ 
nado y ejecutado el 14 de nisán, la vigilia de la pascua judía. Efectivamente, 
se hace difícil imaginar que un proceso capital hubiera podido tener lugar 
el día mismo de la pascua, y de ciertos indicios de los mismos sinópticos 
se puede concluir que el día de la pasión no era feriado (Simón de Cirene 
vuelve del campo; las compras hechas por razón de la sepultura); cf. tam¬ 
bién Me 14,2; Mt 26,5: las autoridades judías quieren que todo esté ter¬ 
minado para la pascua. No es el caso de inquirir aquí cómo pueden po¬ 
nerse de acuerdo los sinópticos, no sólo con el cuarto evangelio, sino 


66. Cf. W. O. E. CEsterley, The Jewish Backgromd of the Christlan Liturgy, Oxford 1925; 
R. Otto, Reich Cotíes und Menschensohn, Munich 1934, p. 235ss; dom Gregory Dix, The Shape of 
the Liturgy , Londres 1945. Cf. también, por parte católica, P. Batiffol, Études d'histoire et de théo - 
logie positive, L'Eucharistie *, París 1930, p. 137-140. 
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también entre sí 67 . Pero si es difícil que Jesús fuera juzgado y supliciado 
el 15 de nisán, no menos indiscutible es que la expresión «comer la pascua», 
aplicada por los tres sinópticos a la cena, designa la conmemoración ani¬ 
versaria de la salida de Egipto y parece normal entenderla de la mandu¬ 
cación del cordero. 

Las objeciones que se han suscitado contra esta tesis no son decisivas. 
Se ha sostenido que la palabra artos usada por Me 14,22 no podía designar 
el pan ácimo. Pero J. Jeremías ha demostrado lo contrario con numerosos 
ejemplos tomados del Antiguo Testamento, de los targumes, de la misna, 
de los LXX y de Filón. Se ha objetado también que las relaciones evangé¬ 
licas de la cena no contienen ninguna alusión al rito pascual, al cordero, 
a las hierbas amargas... Algunos (Bultmann, Bertram, Klostermann...) 
han creído incluso discernir aquí una contradicción flagrante con el con¬ 
texto antecedente (Me 14,12-16) que indica claramente los preparativos 
de una comida pascual; de ahí han concluido la inserción tardía del pasaje 
sobre la eucaristía, leyenda cultual nacida en medio helenístico y que habría 
sustituido a un relato primitivo de la pascua, repleto únicamente de la 
idea de la venida inminente del reino de Dios; un residuo de este relato 
primitivo se habría conservado en el versículo 25 de Marcos 68 . 

Concedamos que el nexo del relato de la cena con lo que precede denota 
cierto trabajo redaccional (en particular, después de ávaxcifjiévwv aÚT&v 
xa! sarflióvTwv del v. 18, sorprende volver a hallar xa! soOióvtmv aÚT&v 
en el tf. 22). Pero se puede dar de este fenómeno una explicación mucho 
más satisfactoria que la hipótesis de la interpolación, que no se apoya 
en ningún otro argumento. Marcos, que hasta aquí narraba según su 
manera habitual, no hace ahora sino transcribir un trozo litúrgico ya 
estereotipado y despojado de todo elemento accesorio. Los cristianos, 
para los que el ritual judío no tenia ya valor en sí mismo, no tenían por 
qué recordarlo en la liturgia; sólo retuvieron los gestos de Jesús que para 
ellos eran decisivos, que son también los que Marcos se limita a referimos, 
dando así testimonio de la manera cómo debió celebrarse la eucaristía 
ya en los primeros tiempos de la Iglesia. Sin duda en forma semejante, 
por el uso litúrgico, se explica la omisión por Marcos del orden de reite¬ 
ración tal como lo refiere san Pablo (ICor 11,24-25), como también la 
aplicación a la parusía de una palabra escatológica (Me 14,25; Mt 26,29) 
que en labios de Jesús debía expresar el paso de la pascua judía a la pascua 
cristiana; así, efectivamente, lo entiende san Lucas (22,18; cf. v. 16), y 
con razón, según todas las probabilidades. 

El lenguaje atribuido a Jesús en esta circunstancia por el tercer evan¬ 
gelio está en plena conformidad con la actitud habitual del Maestro frente 
a las instituciones de la antigua alianza: no las suprime pura y simple- 


67, Ya señalamos en su lugar la solución interesante propuesta por A. Jaubert, La Date de 
la Céne* t París 1957. 

68. Cf. R. Bultmann, Die Geschichte .... p. 285-287. G. Bertram, Die Leidengeschichte Jesu 
und der Christuskult, Gotinga 1922, p. 27-31. E. Klostermann, Das Markusevangelium, Tubinga 
1936, p. 146-147. 
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mente, sino las reemplaza por algo mejor. Así entiende perfeccionar la 
ley mosaica (Mt 5,17: TCAy¡p5kraO- En la cena hace otro tanto (Le 22,16: 
sw? oto o 7tA7]pcú0í¡ acerca de la pascua judía, la más grande de las solem¬ 
nidades de la religión mosaica, que conmemoraba la salida de Egipto). 
Conviene notar que la comida pascual tomada en común, la manducación 
del cordero y de los panes sin levadura no tenía sólo como fin recordar 
un pasado lejano, sino que en cierto modo lo actualizaban, permitiendo 
así a los israelitas participar del favor divino que a sus padres en la fe les 
había acarreado la liberación de la servidumbre. Jesús transforma este 
rito en otro, incomparablemente más elevado, destinado no sólo a recordar 
constantemente a los cristianos su redención por Cristo, sino también 
a actualizarla para que pudieran apropiarse sus frutos. Interviniendo así 
en la esencia misma de la religión judía, Jesús manifestaba claramente 
su intención de fundar una nueva religión en una nueva comunidad. 

Una vez admitido el carácter pascual de la última comida de Jesús, 
parece bastante secundaria la cuestión de saber en qué momento preciso 
de esta comida se situó la institución de la eucaristía. Mientras Marcos y 
Mateo ponen las dos consagraciones una a continuación de otra, Lucas 
y Pablo ponen la del vino después de la comida, y es posible que en este 
punto particular sea más primitivo su relato. La separación primitiva de 
los dos gestos consecratorios de Jesús, asociados después por la liturgia, 
se concibe efectivamente con más facilidad que la evolución en sentido 
inverso. Además, se mencionan dos bendiciones de Jesús, una acerca del 
pan, otra a propósito del cáliz. Ahora bien, si es tentador referir la pri¬ 
mera de estas bendiciones a la que iniciaba las comidas religiosas judias, 
no lo es menos identificar la segunda con la acción de gracias que los ter¬ 
minaba. Si ello es así, las dos consagraciones del pan y del vino habrían 
sido separadas por la celebración de la pascua judía y la manducación del 
cordero pascual. Sin embargo, no se puede precisar nada cierto a este 
propósito: también el relato de la cena de Lucas está estilizado no menos 
que los de Marcos y de Mateo (cf. la manera como difiere hasta después 
de la institución de la eucaristía la denuncia del traidor, hecha anterior¬ 
mente según Me y Mt); además, el adverbio «igualmente» de Le 22,20 
ICor 11,25 (hosautos) podría entenderse en el sentido de que con la copa 
se hizo lo mismo que con el pan; con otras palabras: el pan y la copa 
pudieron ser consagrados juntamente «después que hubieron cenado». 

Con todo, sería imprudente y exagerado hacer depender el alcance 
del gesto de Jesús en la cena de la solución que se dé a una controversia: 
el carácter estrictamente pascual de la cena 69 . Lo esencial es que Jesús 
quiso hacer de ella una comida destinada a conmemorar y a reemplazar 
la pascua del éxodo: la expresión «comer la pascua» implica por lo menos 
esto; sólo esta perspectiva hace inteligible la presentación de Lucas. 


69. Cf. P. Benoit, RB, 1958, p. 593. 
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La cena y la nueva alianza. 

Los comentaristas y los teólogos católicos estudian prolijamente las 
palabras pronunciadas por Cristo en la cena sobre el pan y el vino e in¬ 
sisten en su carácter realista y sacrificial. Tienen perfectamente razón en 
proceder así, pues se trata de un punto fundamental. Por otra parte, para 
demostrarlo, valdría más recurrir a las luces complementarias aportadas 
por san Pablo (ICor 10,16; 11,27-29) y por san Juan (6,53-58) que a con¬ 
sideraciones gramaticales relativamente discutibles, tales como el empleo 
del verbo ser (esto es mi cuerpo) o el tiempo presente de los participios 
griegos (mi cuerpo que es entregado por vosotros: Lucas; mi sangre que es 
derramada por muchos: Marcos y Mateo). En efecto, prescindiendo de la 
omisión de (odo verbo en el original semítico, un texto tal como Ez 5,5: 
«Esto es Jerusalén», quiere decir: «Esto representa a Jerusalén.» Además, 
en el Nuevo Testamento, el participio presente se emplea con frecuencia 
para expresar el futuro próximo o cierto 70 . 

De todos modos, la preocupación muy legítima de subrayar el rea¬ 
lismo ha impedido a veces captar todo el alcance histórico de los gestos 
realizados por Cristo en la cena. Cuando Jesús declara: «Esto es mi sangre 
(la sangre), de la alianza», ¿cómo no recordar las palabras de Moisés 
en la ocasión de la conclusión de la alianza del Sinaí: «Esto es la sangre 
de la ^lianza que Yahveh ha concluido con vosotros» (Éx 24,8)? Jeremías, 
que hace notar que la expresión griega poco correcta (tó aípá ¡i.au -zrfi 
StaOrjxTjí;) no debe de ser un calco del arameo (en arameo un nombre 
seguido de un pronombre sufijo no puede regir un genitivo), reconoce, no 
obstante, que no se puede negar a Jesús en tal circunstancia la .idea de 
una nueva alianza, idea atestiguada, por lo demás, por los cuatro relatos 
de la cena. Jesús quiso, pues, verdaderamente sustituir por una nueva 
economía la establecida por Moisés. Al hablar de nueva alianza, debía 
pensar en el gran oráculo de Jeremías (31,31-34), que desempeña impor¬ 
tante misión en el conjunto del Nuevo Testamento (cf. 2Cor 3,6; Rom 7,6; 
11,27; Heb 8,6-13; 9,15ss; lJn 5,20). «La sangre que es derramada por 
muchos» parece ser una referencia a la más importante de las profecías 
mesiánicas del Antiguo Testamento, a saber, Is 52,13-53,12, donde se nos 
muestra al siervo ofreciendo su vida en sacrificio expiatorio por los pe¬ 
cados de la multitud y donde «muchos» se repite hasta cuatro veces, desde 
luego en sentido de «todos» (52,14; 53,11-12). No es necesario recordar 
que en hebreo y en arameo «muchos» no es partitivo, sino que expresa 
una multitud que puede ser o no la totalidad: al contexto le toca decidir 71 . 

Así pues, durante un banquete proclama Jesús la institución de la 
nueva alianza. No se puede menos que subrayar a este propósito que el 
contexto, en que Jesús y los apóstoles leían el relato de la antigua alianza, 


70. Cf. J. Dupont, «Ceci est mon corps , Ceci est mon sang», NRT, 1958, p. 1025-1041. 

71. Cf. J. Giblet, Jé sus Serviteur de Dieu, en «Lumiére et Vie»*, n.° 36 (1958), p. 24-29, 


726 



Reinado de Dios y la persona de Jesús 


es el de una comida tomada en presencia de Dios: Éx 24,9-12 (tradición 
yahvista) sigue inmediatamente a la conclusión de la alianza mediante 
la repartición de la sangre en presencia del pueblo (Éx 24,3-8: tradición 
elohísta). Ahora bien, los profetas, conforme con este dato, habían aso¬ 
ciado la idea de una nueva alianza a la de un festín: Is 25,6-12; 55,1-5; 
cf. 65,12-14; Sal 23,5... Además de esto, en la introducción al libro de los 
Proverbios, que con tanta frecuencia explota datos proféticos, también 
la sabiduría divina ofrece un banquete, en el que promete alimentar a sus 
discípulos en cierto modo con su propia sustancia (el pan y el vino que 
ella ofrece son las máximas de sabiduría); por esta razón envía a sus sier- 
vas para que dirijan invitaciones (9,1-6). A la luz de estos antecedentes 
veterotestamentarios se iluminan diversos pasajes de los evangelios, que 
presentan el reino de Dios más o menos claramente en la imagen de un 
festín: Mt 8,11-12; 25,10-11; Le 14,15; cf. Ap 3,20; 19,9. Pero sobre todo 
se piensa en la parábola de los invitados al festín (Mt 22,1-14; Le 14,16-24) 
con el envío de servidores que tienen encargo de hacerlos venir, como en 
Prov 9. La cena, situada en todo este contexto, aparece como el banquete 
mesiánico anunciado por el Antiguo Testamento. No es mera casualidad 
que Jesús envíe a dos de sus discípulos como servidores para preparar 
la sala del festín (Me 14,12-16), como antes había enviado a dos para pre¬ 
parar el triunfo de los ramos, de carácter netamente mesiánico (Me 11,1-5). 

No habría que creer que las diferencias al Antiguo Testamento per¬ 
judiquen lo más mínimo a la originalidad de la cena. En este caso par¬ 
ticular Jesús crea un rito enteramente nuevo, pero cuyo gran valcjr se 
puede comprender gracias a las preparaciones misteriosas del Antiguo 
Testamento. La paradoja que caracteriza las relaciones entre los dos Tes¬ 
tamentos se nos muestra aquí al máximo: la más original de las institu¬ 
ciones de Jesús se relaciona de múltiples maneras con las instituciones de 
la antigua alianza. 

Jesús, a punto de abandonar la comunidad cuyos fundamentos había 
puesto, le ha hecho, pues, el don misterioso de su propia persona. La co¬ 
munidad no sólo no tiene nada que temer de su muerte, sino que en ade¬ 
lante Jesús estará más presente que nunca, por lo cual ella tiene la seguridad 
de subsistir hasta su venida gloriosa de la parusía. La cena es la fuente 
misma de la estabilidad de la Iglesia, «hasta que él venga» (ICor 11,26). 
La Iglesia, enriquecida, gracias a la eucaristía, con la presencia perpetua 
de Jesús, que es el reino de Dios, y enlazada en forma permanente con 
la pasión vivificadora, representa la actualización del reino de Dios en la 
tierra «hasta que venga» el reino de Dios en el más allá. 
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§ I, Cristo resucitado, en sus relaciones con Dios. 

1. Lugar que ocupa la resurrección en la predicación. 

La resurrección de Jesús, que dio origen a la Iglesia, constituye la 
creencia fundamental de la nueva comunidad 1 . Así la misión esencial de 
los doce consiste en dar testimonio de Cristo resucitado. Dios, que resucitó 
a Cristo de entre los muertos, no quiso manifestarse a todo el pueblo, sino 
únicamente a testigos escogidos de antemano (10,40-41), a los apóstoles, 
que «comieron y bebieron con Jesús después de su resurrección de entre 
los muertos» (10,41) y que afirman insistentemente que ellos fueron los 
testigos de este prodigio (2,32; 3,15; 4,33; 5,32). A los judíos de Jerusalén 
se presentan como testigos, en cierto modo, jurídicos. Y también con el 
fin de anunciar «hasta los confines de la tierra» a Cristo resucitado, reci¬ 
bieron la fuerza del Espíritu Santo (1,8). El mismo Espíritu da testimonio de 
Cristo por boca de ellos (5,32). 


1. J. Schmitt, Jé sus ressuscité dans la prédication apostolique *, París 1949. M. J. Lagrange, 
La foi á la résurrection de Jésus dans le chnstianisme primiíif, RB, 1933, p. 569-584. A. Vira, La 
resurrezione di Gesú nella predicazione apostólica , en La Redenzione *, Roma 1934, p. 191-220. K. H. 
Rengstorf, Die Auferstehung Jesu t Witten 1954. 
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Los apóstoles, testigos privilegiados de Cristo, no lo son únicamente 
por haberse beneficiado de sus apariciones que siguieron a la mañana de 
pascua, sino también porque compartieron su existencia terrena y «su¬ 
bieron con él de Galilea a Jerusalén» (13,31). Igualmente, cuando se trata 
de sustituir al traidor Judas, se exige que el candidato no sólo haya visto 
a Cristo resucitado, sino también que haya seguido a Jesús durante todo 
su ministerio público (1,21-22). 

Es que la fe cristiana, desde los principios, mantiene y subraya la 
identidad perfecta entre Jesús, personaje histórico que vivió en Galilea y 
murió en Jerusalén, y el personaje misterioso de las cristofanías pascuales. 
Por eso, los Hechos están estrechamente enlazados con el tercer evangelio, 
del que no quieren ser sino la continuación (así se explica la brusca en¬ 
trada en materia de 1,1-2, que contrasta con el prefacio del comienzo 
del evangelio) 2 . El nombre de Jesús se conserva cuidadosamente con el 
aditamento «nazareno» o «de Nazaret», y el comienzo de los Hechos 
menciona a «su madre y sus hermanos» (1,14). En estas condiciones, los 
apóstoles no pueden dejar de evocar la carrera terrenal de Jesús, desde 
el bautismo de Juan (sólo más tarde se tendrá interés por la infancia de 
Jesús), su misión en Galilea, sus milagros, sus expulsiones de demonios 
(2,22; 10,37-38). Se detienen sobre todo en la pasión (3,14-15; 4,10; 13, 
27-29), esforzándose por atenuar su escándalo y subrayando que había 
sido predicha y que así entraba en el plan salvífico divino (2,23; 3,18; 4,28; 
13,29). 

Pero el hecho decisivo que permite a los apóstoles proclamar qtle la 
pasión no fue sencillamente un fracaso lamentable, es la resurrección. 
Al que los judíos clavaron en cruz, «Dios lo resucitó y lo libró de los ho¬ 
rrores del hades» (2,24), poniendo así el sello supremo en el testimonio 
que ya antes le había dado al conferirle el poder de hacer milagros (2,22; 
cf. también 3,15; 4,10; 5,30; 10,38.40...). La mañana de pascua, Jesús 
fue ensalzado hasta la diestra de Dios o por la diestra de Dios (2,33; 5,31: 
se puede traducir de las dos maneras). «La piedra que habían desechado 
los constructores [los judíos] se ha convertido en piedra angular», dice 
el príncipe de los apóstoles (4,11), que explota así mesiánicamente el Sal 
118,22, siguiendo el ejemplo mismo de Jesús (cf. Le 20,17 par.), 

2. Jesús resucitado, Mesías e Hijo de Dios. 

Jesús, el Cristo. 

En efecto, la resurrección constituye la prueba perentoria de que Jesús 
es el Cristo, el Mesías prometido por los profetas. A los ojos de la comu- 

2. Hay más que esto; a los ojos de san Lucas, el tiempo de la Iglesia, que comienza en Pente¬ 
costés, tiene múltiples relaciones con el tiempo de Cristo , que se clausura con la ascensión. Si la 
Iglesia es la heredera de Israel y como tal se concibe incluso en los Hechos (cf. en particular?, 38; 
la Iglesia del desierto), sin embargo, su destino es determinado ante todo por la vida y los ejemplos 
de su fundador; así en la existencia de Jesús, sobre todo tal como la presenta el tercer evangelio, 
se puede leer una prefiguración de la existencia de la Iglesia. 
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nidad primitiva, compuesta de judíos convertidos, era ésta una cuestión 
de importancia suprema. Después de una muerte ignominiosa, que pa¬ 
recía ir contra las pretensiones mesiánicas de Jesús, el milagro de la mañana 
de pascua constituía la respuesta divina irrefutable. Pedro llega hasta a 
decir que Dios, al resucitar a Jesús, «lo hizo Mesías» (2,36; cf. también 
4,27: «tu santo siervo al que tú has ungido», unción que también allí 
parece coincidir con la resurrección; 13,33). Importa entender correcta¬ 
mente estas declaraciones. El príncipe de los apóstoles no pudo haber 
olvidado las afirmaciones de Jesús a lo largo de su ministerio público, 
como tampoco su propia confesión de Cesárea de Filipo. Así también, 
en el discurso que pronuncia en casa del centurión Comelio, enseña cla¬ 
ramente que la unción mesiánica de Jesús se manifestó en las curaciones 
que llevó a cabo (10,38), lo cual quiere decir que es anterior a la mañana 
de pascua. Sólo que estaba como oculta antes de la resurrección, que la 
manifestó en forma espléndida. Por eso, a partir de esta fecha, la palabra 
«Cristo» se emplea constantemente y tiende a convertirse en el segundo 
nombre de Jesús: 2,38; 3,6.18.20... Además, «Jesús, el Cristo» parece 
ser una como profesión de fe, quizá anterior, dice J. Schmitt 3 4 , a «Señor 
Jesús», que sólo aparece a partir de 8,16, mientras que «Jesús, el Cristo» 
es la fórmula corriente y hasta exclusiva en los cinco primeros capítulos. 
Se aplican a Jesús resucitado los grandes salmos mesiánicos: el salmo 
110 (cf. 2,24); el salmo 2 (cf. 4,25-26; 13,33)4. 

0 

Señor Jesús. 

El día de Pentecostés, Pedro dice también que la resurrección «hizo 
Señor (Kyrios) a Jesús» (2,36). Predicar el nombre de Jesús viene a ser 
lo mismo que proclamar que ha recibido la dignidad de Señor: 9,27-28. 
Para paganos no podía significar gran cosa el título judío de Mesías o 
Cristo; por eso se les anuncia con preferencia que Jesús es Señor. Esto 
se manifiesta particularmente en el relato de la fundación de la Iglesia 
de Antioquía (cf. 11,20.21.23.24...). 

Esta creencia de que Jesús es Señor remonta ciertamente a principios 
de la predicación apostólica. Es lo que manifiesta la fórmula aramea 
maranatha («Ven, Señor nuestro», o bien: «Nuestro Señor ha venido», 
que pasó de Jerusalén a las comunidades helenísticas (cf. ICor 16,22; 
Did 10,6). Tal fe en el señorío de Jesús había sido ya preparada por el 
Antiguo Testamento (cf. sobre todo Sal 110,1), y todavía más por la his¬ 
toria evangélica en que Jesús se da por el «Señor del sábado» (Me 2,28 
par.), y por dos veces se aplica el oráculo del Sal 110 (Me 12,35-37 par.; 
Me 14,62 par.). Pero evidentemente la resurrección fue el factor decisivo 
que permitió a los discípulos atribuir este nombre a Jesús. 


3. Jé sus ressuscité dans la prédication aposíolique , p. 70-71. 

4. Cf. J. Dupont, «Filius meus es tu». Vinterprétation du Psaume 2 , 7 dans le Nouveau Tes- 
tament, RSR, 1948, p. 522-543. 
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¿Cuál es el alcance exacto de este título en los Hechos? En la segunda 
parte del libro se aplica a veces a hombres, sea en sentido corriente (16,30), 
sea en un sentido más elevado, pero que no implica divinización (25,26). 
Pero cuando se tributa a Jesús, es mucho más que un sencillo título hono¬ 
rífico: expresa en primer lugar la realeza mesiánica a la que Jesús tuvo 
acceso por su resurrección, y también la posesión de prerrogativas divinas. 

Entre los numerosos pasajes en que se encuentra el título de Señor, 
algunos, casi siempre citas del Antiguo Testamento o fórmulas tomadas 
de la Biblia, se refieren directamente a Dios (2,39; 3,22; 4,26; 5,19...), 
mientras que otros se refieren a Jesús (7,59-60; 9,10ss; 11,17...). Hay una 
tercera clase de textos acerca de la cual es difícil decidir si se trata de Dios 
o de Jesús, y esta misma ambigüedad es significativa. Así, después de 9,28, 
donde el Señor es Jesús, como lo muestra el versículo precedente (en el 
nombre del Señor=en el nombre de Jesús), en 9,30 nos inclinaríamos a 
entender «el Señor» igualmente de Jesús, y, sin embargo, «el temor del 
Señor» es una fórmula bíblica que normalmente se refiere a Dios. En 11,23, 
ser fieles al Señor parece significar, según el contexto, ser fieles a Jesús; 
sin embargo, en 13,43 se trata de ser fieles a la gracia de Dios. Así también 
¿a quién se refiere la oración hecha por la comunidad antes de la elección 
de Matías: «Tú, Señor, que conoces el corazón de todos los hombres» 
(1,23)? Es cierto que kardiognostes es un predicado divino y que con 
frecuencia tanto en el Antiguo Testamento como en el Nuevo se presenta 
a Dios como el que conoce y sondea los riñones y los corazones: cf. Sal 
7,10; Jer 11,20; 20,12; lPar 28,9; Act 15,8; Le 16,15; Ap 2,23... Es, pues, 
posible que también aquí se dirija la fórmula a Dios Padre; más adelante 
veremos que las oraciones de san Pablo se dirigen casi invariablemente 
al Padre 5 . No obstante, otros motivos inclinarían a creer que aquí se 
invoca a Jesús, con lo cual se le coloca en un plano estrictamente divino: 
en el v. 21 se ha llamado «Señor» a Jesús, y a él también se refiere el v. 22; 
¿no es tentador suponer que también en el v. 23 la palabra Kyrios se re¬ 
fiere a él? Además, sobre todo, puesto que la elección de los doce había 
sido hecha por Jesús, ¿no es natural que la elección de un nuevo apóstol 
sea igualmente obra suya? 

En todo caso, la comunidad primitiva no vacila en colocar a Jesús 
al lado de Dios, en el centro mismo de la historia de la salud. Esteban 
dirige a Jesús al morir las mismas palabras que Jesús había dirigido al 
Padre desde la cruz: cf. Act 7,59-60 y Le 23,34.46. El hecho es tanto más 
de notar cuanto que la comunidad, fiel al riguroso monoteísmo del An¬ 
tiguo Testamento, rechaza con la mayor energía toda divinización de un 
ser humano ordinario: 10,25-26; 12,21-23; 14,11-15... En cambio, esta 
actitud está en conformidad con la de Jesús cuando vivía sobre la tierra, 
que, aun en los sinópticos, no declina los homenajes divinos: Mt 8,2; 9,18; 
14,33; 15,25; 20,20; 28,9.17... 


5. Cf. infra, p. 747. 
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3. Las fórmulas arcaicas. 

El nombre de Jesús. 

El pueblo de Dios del Antiguo Testamento estaba caracterizado por 
la invocación del nombre de Yahveh (Jer 14,9; Sal 99,6; 116,4; Eclo 36,11...). 
Así también el pueblo cristiano se distingue por la invocación del nombre 
de Jesús. El texto de Joel (3,5) «quienquiera que invoque el nombre del 
Señor, será salvo» lo aplica san Pedro a Jesús: 2,21 (cf. la misma aplica¬ 
ción en Rom 10,9-13). Sólo el nombre de Jesús proporciona salud a los 
hombres (4,12). Por eso los apóstoles predican este nombre, obran en 
virtud de él, sufren por él: 3,6.16; 4,10.17-18; 5,28.40-41; 8,12.16; 9,15-16, 
27,28. Incluso se habla del nombre en absoluto como de un género de 
hipóstasis (5,41). Esta teología del nombre, característica del libro de los 
Hechos, es arcaica, como lo muestran las antiguas oraciones litúrgicas 
de la Didakhé (10,2.3) y de la primera epístola de Clemente (59,2). Es 
curioso verificar que se halla en la epístola de Santiago (2,7 y quizá tam¬ 
bién 5,14, donde las palabras «del Señor» faltan en el Vaticanus). Esta 
teología tiene una fuente doble, profana y bíblica: en primer lugar la 
concepción de la antigüedad que considera al nombre como inseparable 
de la persona y le atribuye sus mismas prerrogativas; en segundo lugar, 
todo lo que en el Antiguo Testamento se dice acerca del nombre sagrado 
de Yahveh. En otros términos, implica netamente la creencia en la divi¬ 
nidad de Jesús. Por lo demás, tanto en los Hechos como en el Antiguo 
Testamento, la invocación del nombre, lejos de estar dotada de virtud 
mágica, no puede tener eficacia sin la fe del que recurre a él (cf. 3,16). 
Una ilustración impresionante de este dato nos la ofrece el episodio de 
los exorcistas judíos de Éfeso (19,13-17): éstos, sin tener la fe, pretenden 
como Pablo lanzar los malos espíritus pronunciando «el nombre del Señor 
Jesús», pero un hombre poseído por un espíritu malo se arroja sobre ellos 
y los cubre de heridas. 

Los títulos de Jesús. 

Acabamos de hablar de teología arcaica. Éste es, en efecto, el califica¬ 
tivo que conviene a la doctrina de los Hechos, por lo menos en los pri¬ 
meros capítulos: son como tanteos y balbuceos que tratan de expresar 
un misterio inefable. Algunas fórmulas que podrían fácilmente conducir 
a una teología adopcionista, deben aquilatarse y corregirse por otras más 
claras. Cuando Pedro declara que Jesús «fue hecho Señor» (2,36) en el 
momento de la resurrección, hay que entender que gracias a ésta pudo 
tener acceso al pleno disfrute de sus prerrogativas divinas. Si llama a Jesús 
«un hombre al que Dios acreditó con milagros, signos y prodigios» (2,22), 
conviene recordar el camino que siguieron los primeros cristianos para 
elevarse hasta el conocimiento del misterio de la encamación: no partieron, 
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como nuestros teólogos modernos, de la idea de Dios que asume una natu¬ 
raleza humana; tenían, más bien, como punto de partida obligado, el 
conocimiento experimental del hombre Jesús, personaje histórico. El des¬ 
cubrimiento de que este hombre era en realidad infinitamente más que un 
hombre ordinario, un ser propiamente divino, y sobre todo la expresión 
perfecta de esta verdad, no se podía lograr sino poco a poco. 

Así es como se explican ciertos silencios del libro de los Hechos, como 
también ciertas maneras de hablar que serán abandonadas en lo sucesivo. 
Desde luego, es normal que a Jesús no se le llame Hijo del hombre (en el 
discurso de Esteban se trata de una cita): en efecto, en el resto del Nuevo 
Testamento, este título enigmático apenas si aparece más que en labios 
de Jesús. Más significativa es la ausencia casi total del título de Hijo de 
Dios, entendido en sentido estricto: sólo se encuentra una vez para carac¬ 
terizar la primera predicación de Pablo (9,20); debemos, pues, concluir 
que este título, que efectivamente forma parte de la teología paulina 
(cf. ITes 1,10; Gál 1,16; 2,20; 4,4.6; Rom 1,3-4.9...), y parece incluso re¬ 
sumir el contenido de la revelación de Damasco (cf. Gál. 1,16), no carac¬ 
terizaba de la misma manera la predicación primitiva. 

En sentido contrario, en cuatro pasajes de los Hechos (3,13.26; 4,27.30), 
Jesús recibe el apelativo de «siervo de Dios» 6 . Esta expresión no es sino 
la traducción de la fórmula hebrea 'ebed Yahveh, que indica una relación 
especial con Dios y se aplica, ora a individuos privilegiados (Moisés, 
David, los profetas), ora a todo Israel, ora al Mesías. Ya hemos visto 
que los discursos de los Hechos presentan a Jesús como el Mesías, y más 
exactamente todavía como un Mesías a la vez doliente y glorioso, cuya 
pasión misma había sido predicha. Además, varias veces llaman a Jesús 
«el Justo» (3,14; 7,52; 22,14), calificativo que se da al Mesías en Is 53,11. 
Y así, tanto en los sinópticos como en el cuarto evangelio. Cristo expresa 
su intención formal de reaüzar en su persona los grandes oráculos de la 
segunda parte de Isaías relativos al siervo paciente. En estas condiciones, 
se puede afirmar que estos oráculos son la fuente del lenguaje de los Hechos, 
como lo confirman la aplicación que se hace a Jesús, de Is 42,1, en el primer 
evangelio (Mt 12,18) y sobre todo, en los Hechos mismos, las explica¬ 
ciones dadas por Felipe al eunuco sobre Is 53. Siendo ello así, el título 
de «siervo de Dios» conferido a Jesús es un título honorífico. La palabra 
griega empleada aquí tenía incluso la ventaja de sugerir que Jesús no era 
solamente el siervo de Dios anunciado por Isaías, sino también su hijo 
(doble sentido de país). Sin embargo, tal nombre podía ser mal compren¬ 
dido, sobre todo por gentiles convertidos, y ésta es seguramente la razón 
por que se abandonó. 


6. Cf. O. Cullmann, Gesü Servo di Dio , en Protestantesimo, 1948, p. 49-58. J. E. Menard, 
País Theou: a Messiamc Tule in the Book of Acts , CBQ, 1957, p. 83-92. 
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§ II. El mensaje de la salud. 

1. La salud, la vida, la vía, el evangelio, la palabra. 

La predicación cristiana tiene por objeto la salud (4,12; 11,14; 13,26.47; 
15,11; 16,17.30-31), o también la vida (3,15; 5,20; 11,18; 13,46.48...). In¬ 
dica la vía que conduce a la vida. De ahí las expresiones «todas las pala¬ 
bras de esta vida» (5,20), «la palabra de esta salud» (13,26). De ahí tam¬ 
bién el empleo de la palabra «vía» en los Hechos en un sentido particular, 
como designación de la comunidad de los cristianos que caminan por el 
camino que conduce a la salud y a la vida (9,2; 18,25.26; 19,9.23; 22,4; 
24,14.22). Las fórmulas «esta vía», «esta salud», «esta vida» merecen 
notarse; el camino en cuestión es bien conocido: pasa por Jesús; la salud 
y la vida que se prometen a los hombres no pueden venirles sino de Jesús. 

Anunciar la salud a los hombres se cifra en enseñarles que Jesús ha 
resucitado. Si bien el sustantivo «evangelio» no es empleado más que por 
Pedro en el concilio de Jerusalén (15,7) y por Pablo en su discurso de 
Mileto (20,24), en cambio, el verbo evangelizar (eúotyYeXí^saQaO, que 
propiamente quiere decir anunciar una buena nueva, es muy frecuente. 
Es tan claro que el objeto del kerigma es Jesús resucitado, que no es nece¬ 
sario precisarlo, y hay equivalencia absoluta entre las fórmulas siguientes: 
anunciar la buena nueva de Cristo Jesús (5,42; 8,35; 11,20; 17,18), anun¬ 
ciar la buena nueva de la palabra (8,4), del reino de Dios y del nombre de 
Jesucristo *(8,12), de la paz por Jesucristo (10,36), de la promesa (10,32) 
o, en fin, sencillamente anunciar la buena nueva, sobrentendiéndose su 
objeto como cosa completamente natural (8,25.40; 14,7.15.21; 16,10). 

El mensaje de la salud que versa esencialmente sobre Jesús resucitado, 
es llamado constantemente la palabra, la palabra de Dios, la palabra del 
Señor: 4,4.31; 6,17; 8,4.14.25; 11,1.19; 12,24; 13,5.46; 15,35... El dina¬ 
mismo de esta palabra salvífica es subrayado fuertemente; se nos remite 
también a todo lo que nos enseña el Antiguo Testamento sobre la virtud 
de la palabra de Dios. Hasta tal punto está ligado el desarrollo de la Iglesia 
con la acogida que se hace a esta palabra viva, que el crecimiento de la 
Iglesia se llama crecimiento de la palabra (6,7; 12,24; 19,20). Ya en el 
Antiguo Testamento, la palabra es la que hace la historia de la salud y la 
hace a la vez inteligible. 

2. Los COMPONENTES DE LA IDEA DE SALUD. 

La salud aportada al mundo por Jesús consiste en primer lugar en la 
remisión de los pecados (2,38; 3,19; 5,31; 10,43; 13,38). Desde luego, este 
perdón está condicionado por el arrepentimiento (cf. infra), pero en sí es 
una gracia que viene de Jesús. Si el hombre se aleja de sus faltas por la pe¬ 
nitencia, en realidad y más profundamente, es Jesús mismo quien aleja a los 
hombres de sus iniquidades, según la interpretación más probable de 
3,26. Como en el Evangelio, las curaciones corporales son un símbolo, y 
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todavía más un esbozo de la liberación espiritual de los hombres, ya que la 
enfermedad es consecuencia del pecado; en este sentido, un milagro cor¬ 
poral puede llamarse también salud (4,9; cf. 27,34). La curación del para¬ 
lítico de la puerta Hermosa demuestra que «ningún otro nombre nos ha 
sido dado bajo el cielo a los hombres, por el cual podamos ser salvados» 
(4,12). 

¿En qué medida puso la comunidad cristiana primitiva la actividad 
purificadora y salvadora de Jesús en relación con su pasión? Es difícil 
decirlo. Una cosa es cierta: si bien se anuncia ante todo la resurrección, se 
concede igualmente a la pasión un puesto considerable. Continuamente 
se menciona en los discursos de los Hechos. Esta mención comporta di¬ 
versos temas: el tema del crimen cometido por los judíos, que por lo 
demás se atenúa subrayando que no obraron con pleno conocimiento, 
y al que se opone la intervención divina que resucitó a Jesús (2,23-24; 
3,13-17; 4,10; 5,30-31; 7,52; 10,39-40; 13,27-30); el tema de la inocencia 
perfecta de Jesús, condenado injustamente (3,13-14; 13,28); finalmente, 
el tema del cumplimiento de las profecías (2,23; 3,18; 4,28; 13,27-29): 
además del salmo 16 aplicado a la resurrección (cf. 2,25-28), en el salmo 2 
se descubría una profecía de la pasión (4,25-27) y en los salmos 69 y 109 
el anuncio de la suerte del traidor Judas (1,20). No sería difícil mostrar 
que estos diversos temas se hallan no sólo en la relación lucana de la pasión, 
sino también en las de los otros dos sinópticos. 

El pensamiento teológico moderno está descubriendo de nuevo el 
carácter salvífico de la resurrección, que durante mucho tiempo había 
sido tratada ante todo como argumento apologético, mientras que se atri¬ 
buía a la pasión el papel de misterio de salud. En la comunidad cristiana 
primitiva se observa una posición inversa: la resurrección es el misterio 
salvífico por excelencia, mientras que la pasión se considera sobre todo 
como una objeción que hay que refutar. 

Sin embargo, si se considera a Jesús como habiendo sido entregado 
a muerte «según el designio de la presencia de Dios» (2,23), no habiendo 
hecho ios judíos más que «ejecutar todo lo que Dios, en su poder y en su 
sabiduría, había fijado de antemano» (4,28), ¿cómo creer que la comunidad 
cristiana primitiva perdiera completamente de vista el aspecto soterio- 
lógico de la pasión? La aplicación hecha a Jesús de los poemas sobre el 
siervo paciente conducían lógicamente a la idea de que su muerte había 
tenido por sí misma valor expiatorio. San Pedro parece insinuarlo cuando, 
después de haber recordado cómo Dios, por todos los profetas, había 
predicho que su Cristo sufriría, anuncia luego: «Arrepentios y convertios 
a fin de que sean borrados vuestros pecados» (3,18-19). ¿No parece que 
el hecho de borrarse los pecados se presenta aquí como el fruto de los 
sufrimientos de Cristo? Los apóstoles se regocijan, mirando como un 
honor el tener que sufrir por el nombre de Jesús (5,41; 16,24.25 ; 21,13). 
Vieron un gran bien en sus sufrimientos y en los de Jesús, cuya prolon¬ 
gación eran. 
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3. La acción del Espíritu Santo. 

Pentecostés y las otras manifestaciones del Espíritu. 

Los Hechos de los Apóstoles, continuando el tercer evangelio que, 
más que los otros dos sinópticos, subraya la acción del Espíritu Santo en 
el ministerio de Jesús (cf. 4,1.14.18; 10,21), dan la sensación de que la 
primitiva comunidad cristiana vive enteramente bajo la égida del Espíritu. 
No sin razón se ha llamado, pues, a los Hechos el evangelio del Espí¬ 
ritu?. El punto de partida es el «bautismo en el Espíritu Santo» (1,5) de 
Pentecostés, comienzo del tiempo de la Iglesia, así como el bautismo del 
Jordán inaugura el ministerio público del Salvador (san Lucas insiste 
en ambos casos en la manifestación sensible del Espíritu). En Pentecostés 
se produce una efusión fundamental y única del Espíritu Santo que, des¬ 
tinada a restablecer la unidad de los hombres rota por el pecado (cf. Gén 11: 
episodio de la torre de Babel), vale para la Iglesia entera de todos los 
tiempos (cf. 1,5 y 11,16). 

Pero el mismo don se renueva constantemente en una escala más 
restringida como prenda de la salud aportada por Jesús. La efusión 
del Espíritu ¿no había sido predicha por los profetas, especialmente por 
Joel (3,1-5), citado por san Pedro (2,17-21), como característica de los 
últimos días, es decir, de los tiempos mesiánicos? En realidad es el pa¬ 
trimonio, primero, de la Iglesia tomada en su conjunto; luego, de ciertos 
personajes privilegiados; por fin, en cierto grado, de todos los cristianos. 

La comunidad cristiana, que oraba durante la persecución, ve reno¬ 
varse en su favor algo del milagro de Pentecostés (4,31). Las iglesias que 
se fundan se ven colmadas de la consolación del Espíritu Santo (9,31). 
Éste interviene constantemente en la existencia de los apóstoles, en par¬ 
ticular en la de Pedro (cf. infra), pero este privilegio no les está reservado: 
en la circunstancia de la institución de los siete, se exigen hombres «llenos 
del Espíritu Santo y de sabiduría» (6,3; cf. Núm 27,16-18; Is 11,2), y por 
la moción del Espíritu resiste Esteban y dirige la palabra a sus persegui¬ 
dores (7,55). A Bernabé se le presenta como «un hombre de bien, lleno 
del Espíritu Santo y de fe» (11,24). 

Esta acción del Espíritu reviste varias veces aspectos extraordinarios 
y sensibles. En Pentecostés se manifiesta su efusión mediante un viento 
impetuoso (en la Bibüa se observa cierta afinidad entre el Espíritu y el 
viento: IRe 19,11-12; Ez 37,9; Jn 3,8; 20,22...), por la aparición de lenguas 
de fuego y el milagro de las lenguas, contrapartida de la confusión de las 
lenguas consecutiva a la torre de Babel 7 8 . En la intervención del Espíritu 


7. Sobre la doctrina del Espíritu Santo en los Hechos, cf. W. L. Knox, The Acts of the Apostles , 
p, 69-99. H. E. Dana, The Holy Spirit in Acts , Kansas City 1943. J. Loncke, Líber Actuum apte vo- 
catur Spiritus Sancti Evangehum, «Collationes Brugenses»*, 1946, p. 46-52. 

8. Sobre la significación del milagro de las lenguas, cf. L. Cerfaux, Le symbolisme attaché au 
miracle des langues, Recueil , II, p. 183-187. S. Lyonnet, De glossolalia Pentecostés eiusque significa- 
tione , VD, 1944, p. 65-75. 
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en favor de la comunidad cristiana perseguida, el ruido del viento es 
sustituido por un temblor de tierra (4,31), otro signo frecuente en la Biblia 
para indicar las manifestaciones de la presencia divina (cf. Is 6,4; Sal 68,9; 
Éx 19,18, y en los Hechos mismos, 16,25-26). En Cesárea, al final del dis¬ 
curso pronunciado por Pedro en casa de Cornelio, el Espíritu «cae» sobre 
todos los oyentes, sin excluir a los gentiles que todavía no han sido bau¬ 
tizados, y se renueva el milagro de las lenguas (10,44-47; cf. 11,25). El 
Espíritu arrebata a Felipe y lo traslada a Azot, renovando así un fenómeno 
frecuente en la vida de los antiguos profetas (cf. IRe 18,12; 2Re 2,16; 
Ez 3,12.14; 8,3; 11,1.24; 43,5; Dan 14,35). Precisamente porque el don del 
Espíritu debido a la imposición de las manos de los apóstoles es percep¬ 
tible visiblemente, por eso Simón pretende comprar a precio de dinero 
el poder de comunicarlo (8,18-24). 


El Espíritu en la Iglesia. 

Evidentemente, esto es sólo el lado espectacular y secundario de una 
acción mucho más profunda. Ante todo, el Espíritu da a los apóstoles 
y a los otros cristianos la fuerza necesaria para dar testimonio, y a él deben 
su resolución (cf. 1,8; 4,8.31.33; 7,55...). Además, el Espíritu guía a los 
apóstoles y a los jefes de la comunidad y les dicta su línea de conducta 
(cf. 8,29: «el Espíritu dijo a Felipe»; 10,19: «el Espíritu dijo a Pedro»; 
11,12). Y esto hasta tal punto que los apóstoles tienen la sensación de 
formar una misma cosa con él (cf. 5,32: «Nosotros somos testigos de es¬ 
tas cosas, nosotros y el Espíritu Santo»; 15,28: «Nos ha parecido bien 
al Espíritu Santo y a nosotros»). El Espíritu ordena a la comunidad de 
Antioquía el envío en misión de Bernabé y de Saulo (13,2-4). Impide a 
Pablo y a Timoteo extender sus conquistas misioneras en Asia y entrar 
en Bitinia (16,6-7). En ciertos casos descubre el porvenir; lo hace con 
Ágabo y con Pablo (11,28; 20,23 ; 21,11). 

Esta comunicación del Espíritu no tiene nada de mágico y nadie puede 
comprar el poder de procurársela; está vinculada a disposiciones morales; 
por eso induce a huir del pecado y a la santidad: a Ananías y a Safira se 
reprocha «haber mentido al Espíritu Santo» y «haberlo puesto a prueba» 
(5,3.9), y a los perseguidores de Esteban «el resistir al Espíritu Santo» 
(7,51). Es posible que 9,31 signifique que las iglesias crecen gracias a la 
consolación y a la asistencia del Espíritu Santo 9 . No se dice expresamente 
que la transformación moral extraordinaria que opera en las almas el 
cristianismo sea efecto de la efusión del Espíritu, pero una no tiene lugar 
sin la otra; es significativo que las dos descripciones de la comunidad pri¬ 
mitiva de 2,42-47 y 4,32-35 siguen a una efusión del Espíritu. El título 
de «santos», dado de tiempo en tiempo a los cristianos (9,13.32.41; 26,10; 
designación más frecuente en san Pablo: ICor 1,2; 6,1.2; 14,33; 16,1.15; 


9. Cf. BJ, nota in loco. 


Roben II - 47 
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Rom 1,7; 8,27; 12,13; 15,25.26.31; 16,2.15...) significa que son la comuni¬ 
dad mesiánica, a la que habían prometido los profetas el don del Espíritu 
(cf. supra). Es claro que no equivale a una proclamación de santidad moral 
personal de todos los cristianos, pero indica una consagración a Dios, 
que impone el deber de tender a la santidad (cf. los santificados de Act 
20,32; 26,18; compárese con Dt 33,3-4; Col 1,12; Ef 1,18). 

La acción del Espíritu en la primitiva comunidad cristiana está en 
conformidad con la misión de la jerarquía, y en los Hechos no se halla 
el menor vestigio de distinción entre la iglesia carismática y la Iglesia 
jerárquica. Es que el Espíritu no se da normalmente a la comunidad sino 
por intermedio de la jerarquía. En Pentecostés se comunica el Espíritu 
al grupo de los 120 discípulos, pero en primer lugar a los apóstoles; por 
su oración, o en todo caso con ocasión de su acción misionera, «cae» sobre 
los nuevos convertidos de Samaría (8,16-17), sobre Cornelio y los suyos 
(10,44; 11,15). Los apóstoles y el Espíritu no constituyen dos principios 
de autoridad, sino uno solo (cf. 15,32). ¿No parece que hasta cierto punto 
el Espíritu depende de ellos, puesto que si hay lugar en la Iglesia para 
personajes carismáticos, a veces conducidos por el Espíritu más visible¬ 
mente que los miembros de la jerarquía, su acción no es auténticamente 
espiritual sino en cuanto se armoniza con la de la jerarquía? La Iglesia 
de Antioquía, a diferencia de la de Jerusalén, no tiene el privilegio de ser 
regida directamente por apóstoles escogidos por Jesús; tiene a su cabeza 
profetas: Bernabé, Simeón, llamado el Negro, Lucio de Cirene, Mana- 
hem, Saulo... 

Pero éstos no son únicamente personajes carismáticos; formados por 
la enseñanza apostólica, desempeñan la función de jefes jerárquicos con 
dependencia de los doce. 


§ III. La vida cristiana. 

1. La respuesta del hombre a la oferta de la salud. 

La primera condición requerida para tener acceso a la salud ofrecida 
por Cristo, es la conversión. Los apóstoles no hacen en su predicación más 
que reiterar la exigencia fundamental del Bautista y de Jesús, que había 
sido constantemente la de los profetas, dándole la misma amplitud de 
sentido: arrepentios (2,38; 3,19; 5,31; 8,22; 26,20; compárese la fórmula 
de este último pasaje con la del Bautista: Mt 3,8; Le 3,8). El arrepenti¬ 
miento en cuestión, «que conduce a la vida» sobrenatural (11,18), con¬ 
siste en un cambio radical de pensamientos y de sentimientos. Implica 
dos movimientos: uno negativo, que consiste en alejarse del pecado; otro 
positivo, que consiste en volverse hacia Dios. Cuando se trata de paganos, 
se les prescribe, en fórmulas que recuerdan las confesiones de fe del Antiguo 
Testamento (cf. por ejemplo Éx 20,11; Jer 10,11; Sab 13,1-6; Sal 146,6...), 
abandonar sus vanos ídolos y convertirse al Dios viviente (14,14-17; 17,22- 
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30; 28,18-20) 10 . Se halla el mismo tema en las epístolas paulinas (ITes ' 
1,9; Gál 4,9). De los judíos que se hacen cristianos se dice más bien, 
aunque la regla no es absoluta, que se convierten al Señor, es decir, a 
Jesús (9,35.41, y sin duda también 11,21). 

Los profetas del Antiguo Testamento habían comprendido cada vez 
más claramente que la conversión exigida a los hombres como condición 
indispensable de relaciones de amistad con Dios, era en realidad un favor 
del cielo; para que el hombre pueda volverse hacia Dios es preciso que 
Dios por su parte comience por volverse hacia el hombre (cf. sobre todo 
Ezequiel). Esta preciosa enseñanza no se olvida en el Nuevo Testamento. 
En los Hechos en particular, el arrepentimiento y el perdón se presentan 
como dones divinos que deben pedirse en la oración (5,31; 8,22). 

En forma general, en todas partes se presupone lo absolutamente gra¬ 
tuito de la salud: los relatos de conversión del eunuco de Candace, de 
Cornelio, de Saulo son sencillamente ilustraciones de este carácter gra¬ 
tuito que, si bien no se formula en términos tan explícitos como en las 
epístolas paulinas, no por eso es menos cierto. Todo viene en definitiva 
de Dios, que resucitó a Jesús y que da su Espíritu. Basta citar el libro 
de los Hechos, testimonio en este sentido. Aun los trozos más arcaicos 
ven en Dios y en Jesús la única fuente de la salud, sin que intervenga la 
circuncisión ni la práctica de las otras observancias de la ley mosaica. 

Sin duda alguna, la comunidad primitiva continúa observando la ley 
mosaica y considera digna de elogio esta fidelidad. Pero cuando los judeo- 
cristianos rigoristas formularon la pretensión de imponer esta fidelidad, 
como obligación, a los étnicocristianos (15,1-5), los jefes de la Iglesia se 
negaron a seguir este camino y en el Concilio de Jerusalén liberaron a los 
gentiles del yugo de esta observancia. Incluso Santiago reconoce la legiti¬ 
midad de la libertad concedida a los paganos convertidos, y las recomen¬ 
daciones que hace, y que luego fueron incluidas en el decreto apostólico, 
paredón ser sencillamente medidas de prudencia, destinadas a facilitar 
las relaciones entre judeocristianos y étnicocristianos, relaciones que habían 
necesariamente de multiplicarse en lo sucesivo a medida que se fuera des¬ 
arrollando la Iglesia. «Haréis bien en guardaros de estas cosas» (15,29), 
dice a propósito de las prohibiciones que propone. Estas palabras hacen 
pensar en actos prohibidos no tanto por razón de su inmoralidad intrín¬ 
seca cuanto por la impureza legal a que podían dar lugar. 

2. La unión de los cristianos entre sí y la oración. 

La vida de comunidad. 

Los primeros cristianos, llenos del Espíritu, están profundamente 
unidos entre sí y no en vano se dan el nombre de «hermanos» (1,15; 9,30; 


10. Sobre el discurso en el Areópago, cf. sobre todo, M. Dibelius, Aufsátze zur Apostelgeschichíe , 
Gotinga 1953, p. 29-70. B. Gartner, The Areopagus Speech and Natural Revelation , Upsala 1955. 
H. Hommel, Neue Forschungen zur Areopagrede, ZNW, 1955, p. 145-178. Cf. supra, p. 335, 
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10,23; 11,1; 15,23). Lucas puso empeño en subrayar esto en tres cuadros 
recapitulativos, o sumarios (2,42-47; 4,32-35; 5,12-16), muy emparentados 
entre sí, por lo demás aumentados sin duda posteriormente con elementos 
secundarios; los relatos que siguen a estos sumarios están destinados sen¬ 
cillamente a ilustrarlos 11 . Una palabra resume esta existencia ideal, la 
palabra «comunión» (koinonía), empleada en 2,42 12- 

Hay comunión de espíritus y de corazones («la multitud de los creyentes 
eran un solo corazón y una sola alma», 4,32), la cual realiza el voto de la 
oración sacerdotal de Jesús (Jn 17,11.21; cf. Flp 1,27). Esta comunión 
mueve a la vida en común: los primeros cristianos se estrechan unos a 
otros en torno a los apóstoles, que representan a Cristo. Algunos de entre 
ellos, ganados para la nueva religión en ocasión de su paso por Jerusalén 
en Pentecostés, abandonaron su país de origen, pero hallaron allí una nueva 
patria y una nueva familia espiritual. Viven juntos, toman las comidas 
en común, suben juntos al templo a la hora de la oración. La comunidad 
mantiene a las viudas y socorre a los pobres. Se ponderan las copiosas 
limosnas dadas por Cornelio (10,2). Tabita de Joppe, resucitada por Pedro, 
era, se dice, «rica por sus buenas obras y por las limosnas que daba» 
(9,36): después de su muerte, las viudas muestran a Pedro las túnicas y 
mantos que confeccionaba para los pobres (9,39). 

Pero no se contentan con esto los cristianos: indiferentes a las necesi¬ 
dades materiales y conscientes de pertenecer a un mundo nuevo, enajenan 
sus propiedades y presentan el producto de la venta a los apóstoles, que 
distribuyen los bienes de la comunidad según las necesidades de cada uno. 
Se cita como ejemplo el caso del levita de Chipre, José, por sobrenombre 
Bernabé (4,36). Este poner los bienes en común, que recuerda el uso de 
Qumrán (cf. Regla de la comunidad i, 12; v, 1-2; vi, 19-20), no es la nega¬ 
ción del derecho de propiedad: sólo el uso es común; la propiedad está 
al servicio de todos. Vemos en esto un modo de poner en práctica el des¬ 
pego de las riquezas predicado por Jesús, despego en el que san Lucas 
se complace en insistir en su evangelio (cf. su versión de las bienaventu¬ 
ranzas) 13 . Véase también 4,34, y cf. Dt 15,4. 


La oración 14 . 

La oración tiene un puesto primordial en la existencia de la comunidad 
cristiana. En toda ocasión se dirigen los cristianos a Dios o a Cristo: 
para elegir el sustituto de Judas (1,24-26), para la institución de los siete 
(6,6). El encarcelamiento de Pedro por intervención del sanedrín propor- 


í 1. Cf. P. Benoit, Remarques sur les sommaires de Actes 2 t 42 á 5, en: Aux Sources de la Tra - 
dition Chretienne (Mélanges Goguel) t p. 1-10. 

12. Cf. L. Cerfaux, La premiére communauté chrétienne á Jérusalem, Recueil n, p. 125-156. 

13. El episodio de Anamas y Safira (5,1-11), destinado a la instrucción de la Iglesia, cuya pre¬ 
figuración era la asamblea del desierto, tiene un valor parenético, como los relatos de exterminio 
de los Números. Cf. J. ScHMrrr, en Les Manuscrits de la Mer Morte (Colloque de Strasbourg ), 
p. 100-103. 

14. Cf. A. Hamman, La Friere, i. Le Nouveau Testamenta París-Toumai 1959, p. 170-244. 
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ciona a Lucas la ocasión de referir una larga oración con objeto de obtener 
su libertad (4,24-30). Igualmente angustiosa es la oración de la comunidad 
cuando Pedro es arrestado por Heredes (12,5-12). En Samaría, Pedro y 
Juan oran para que sea comunicado el Espíritu Santo a los creyentes con¬ 
vertidos y bautizados por Felipe (8,15). Simón Mago debe orar al Señor 
para obtener su perdón (8,22). Es de notar que en esta circunstancia 
ruega a los apóstoles que interpongan su intercesión ante el Señor en su 
favor (8,24). Efectivamente, la oración de los apóstoles tiene especial 
importancia. La institución de los siete tiene como fin permitir a los Doce 
que se entreguen con asiduidad no sólo al ministerio de la palabra, sino 
también a la oración, es decir, al servicio divino (6,4). La resurrección de 
Tabita va precedida de una ardiente oración que Pedro hace de rodillas 
(9,40). 

En forma general, la hora de la oración es una hora privilegiada, como 
lo subrayaba ya frecuentemente el tercer evangelio (oración de Jesús 
cuando el bautismo: 3,21; antes de la elección de los apóstoles: 6,12; en la 
transfiguración: 9,29; antes de enseñar el padrenuestro: 11,1...: todas 
estas indicaciones son propias de Lucas). Precisamente mientras ora Pedro 
solo en la terraza de una casa (lugar propicio para el aislamiento de la ora¬ 
ción; cf. Jdt 8,25) y durante un éxtasis, recibe las grandes luces que le 
permitirán inaugurar la entrada de los gentiles en la Iglesia (10,9). La 
conversión de Cornelio había ido precedida de sus oraciones: «oraba 
sin cesar» (10,2). Durante la oración fue cuando Saulo tuvo la visión de 
Ananías que le fue enviado por el Señor para imponerle las manos (9,11-12). 

3. Los SACRAMENTOS. 

El bautismo. 

Además de la oración, otros ritos desempeñan igualmente un papel 
esencial en la constitución y en la vida de la comunidad. En primer lugar, 
el bautismo 15 . El bautismo es el rito fundamental de agregación de los 
discípulos a la comunidad cristiana. Se recibe en nombre de Jesucristo 1 *»: 
év tc¡> óvójxaTt (2,38; 10,48), o bien, según ciertos testigos en 2,38, tw 
óvóp,«Tt. ¿Qué quiere esto decir? Ambas fórmulas son poco más o menos 
equivalentes y se usan indiferentemente en los LXX para traducir b‘Sem. 
Recurren unas cincuenta veces en el Nuevo Testamento, a veces con el 
nombre de Dios, pero la mayoría de las veces con el de Cristo. En cambio, 
en el griego clásico, en el que son raras, no se encuentran sino absoluta¬ 
mente o con un genitivo abstracto: év óvó¡í,«ti slvaci significa en Estrabón 
(vi, 245) tener buena reputación, y en Jenofonte (Ciropedia vi, 4-7) 
tener mala reputación. Ser bautizado év tú óvófxcm ’Iy¡ctou Xpierroü sig¬ 
nifica ser bautizado no sólo de parte o con la autoridad de Jesucristo, sino 

15. Cf. W. F. Flemington, The New Tesíament Doctrine of Baptism, Londres 1953, p. 37-51. 
G. W. H. Lampe, The Seal of the Spirit , Londres, Nueva York, Toronto 1951, p. 46-63. 

16. Cf. TWNT v, p. 269-283, art. “ Ovopa (Bietenhard). 
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más bien profesando que se cree en Cristo e invocando su nombre, es 
decir, su persona. 

Además de la expresión ¿v (o s7ti) tü óvóp.aTt, se halla todavía a pro¬ 
pósito del bautismo eh; to ovoirx: 8,16; 19,5; cf. Mt 28,19; ICor 1,13.15. 
Contrariamente a Blass, la mayoría de los exegetas estiman que eí<; tó ovop,a 
no es sinónimo de sv tü óvó¡xaTi. Sin embargo, se discute sobre el sentido 
de esta fórmula casi ausente del griego (excepto en un pasaje de Herodiano, 
autor en el año 200 de nuestra era) y no está atestada en el griego clásico. 
Algunos le dan el sentido de mera permanencia jurídica. Otros creen que 
en ella se halla implicada la comunión espiritual en la vida de Cristo. La 
unión mística con Cristo está probablemente expresada en las fórmulas 
paulinas: cf. Rom 6,3; Gál 3,27; ICor 12,13. Pero ¿hay que dar también 
a los textos de los Hechos un significado tan rico? De todos modos no se 
puede suscribir la opinión de Goguel 17 , según la cual el estudio crítico 
de los Hechos lleva a oponer dos concepciones del bautismo: la concepción 
palestina, según la cual el bautismo cristiano es un rito completamente 
análogo al que practicaba el precursor, simple rito de iniciación y de agre¬ 
gación al grupo cristiano, sin relación con el don del Espíritu, y que pro¬ 
mete un perdón a recibir el día de la parusía, y la concepción paulina de 
que el bautismo es rito místico y sacramentarlo que proporciona desde 
ahora el don del Espíritu, el perdón de los pecados y la unión con Cristo. 

Aunque se deba rechazar la opinión de Goguel que niega al bautismo 
de los Hechos la virtud de conferir el Espíritu, no obstante, hay que re¬ 
conocer que a este propósito no gozan los textos de perfecta claridad. 
Es un hecho que el Espíritu desciende sobre los apóstoles el día de Pente¬ 
costés independientemente del bautismo. Es también un hecho que el 
espíritu «cae» sobre los paganos como Comelio y sus compañeros aun 
antes de su bautismo, lo cual provoca la reflexión de Pedro: «¿Se puede 
negar el agua del bautismo a quienes han recibido el Espíritu Santo al 
igual que nosotros?» (10,47). Pero precisamente esta pregunta de Pedro 
presupone que el bautismo y el don del Espíritu son realidades que se 
corresponden y que normalmente van juntas. En cuanto a Pentecostés, 
se trata de un acontecimiento único y de envergadura mundial, destinado 
a introducir en la humanidad la era de la efusión del Espíritu; el nombre 
que le da Cristo resucitado, de «bautismo en el Espíritu» (1,5; 11,16), im¬ 
plica que el rito bautismal depende de ella y consiguientemente que con¬ 
fiere el Espíritu. Esto mismo es subrayado por el relato del bautismo de 
Saulo de Tarso que se lee en 9,17-19, con tal que se tenga en cuenta el para¬ 
lelismo sinónimo de las expresiones; a la frase «a fin de que recobres la 
vista» del v. 17 corresponde en el v. 18: «en seguida le cayeron de los ojos 
unas como escamas y recobró la vista»; a la frase: «para que seas lleno 
del Espíritu Santo» del v. 17 corresponde en el v. 18: «inmediatamente 
fue bautizado». 


17. L'Éghse prtmitlve, p. 315-324. 
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La confirmación. 

Estos datos son lo suficientemente claros para despejar toda duda a 
propósito de las relaciones entre el bautismo de los Hechos y la recepción 
del Espíritu. Sin embargo, hay otros dos pasajes del mismo libro que nos 
orientan en sentido diferente y sugieren la existencia de un rito post- 
baptismal destinado a completar la iniciación cristiana y al que iba ligado 
especialmente el don del Espíritu Santo. En 8,5-18 vemos a Felipe pre¬ 
dicar en Samaría, donde logra convertir a muchos, a los que luego bau¬ 
tiza; Pedro y Juan, enviados de Jerusalén para sancionar esta obra de 
evangelización, oran por los nuevos cristianos para que les sea dado el 
Espíritu Santo. En efecto, todavía no había descendido sobre ninguno de 
ellos, que sólo habían sido bautizados en nombre del Señor Jesús (8,16). 

Más compleja es la anécdota de los exorcistas de Éfeso: 19,1-6. Estos 
hombres se consideran como verdaderos cristianos y, sin embargo, sólo 
reconocen el bautismo de Juan. No se trata aquí de una forma más pri¬ 
mitiva del cristianismo, sino únicamente de concepciones imperfectas 
y particulares, que no incluyen la gran efusión del Espíritu anunciada 
por el precursor mismo para los tiempos mesiánicos. Dos conclusiones 
complementarias, pero no contradictorias, fluyen del relato de los Hechos. 
El paralelismo entre las dos interrogaciones: «¿Habéis recibido el Espí¬ 
ritu Santo?», y «¿Qué bautismo habéis recibido?» implica que cierto 
don del Espíritu está vinculado al bautismo cristiano, don que lo 
diferencia del bautismo de Juan. Pero, por otra parte, leemos inmedia¬ 
tamente a continuación que los creyentes de Éfeso son primeramente 
bautizados en nombre del Señor Jesús y que luego viene sobre ellos 
el Espíritu cuando Pablo les impone las manos. Se llega así a esta conclu¬ 
sión matizada: el contexto inmediatamente antecedente muestra que 
sería una exageración distinguir radicalmente entre el bautismo de agua 
y la recepción del Espíritu, y sin embargo esta recepción parece vinculada 
más especialmente a un rito de imposición de las manos que sólo practican 
los apóstoles, mientras ordinariamente dejan a otros el cuidado de bau¬ 
tizar. Estamos plenamente autorizados a ver en este gesto un rito especial 
productor de gracia, nuestro actual sacramento de la confirmación. 


La fracción del pan. 

Otro rito litúrgico muy importante de la primitiva comunidad cris¬ 
tiana, mencionado repetidas veces en los Hechos, es la fracción del pan 
(xXáou; toü ápTou: Act 2,42) o la acción de partir el pan (xXav tóv ápTOv: 
2,46; 20,7.11; 27,35) 18 . En el griego profano están ausentes todas estas 
expresiones. Tampoco en latín está atestada la fractio pañis fuera del cris- 


18. Cf. O. Cullmann, La significaron de la Sainte Cene, RHPR, 1936, p. 1-22. Th. Scher- 
MANN, Das Broíbrechen im Urchristenlum , BZ, 1910, p. 33ss, 162ss. 
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tianismo. En cuanto a la fórmula frangere panem, en el latín profano 
expresa sencillamente la acción de partir el pan. Estos hechos significan 
que el mundo grecorromano no conoce rito de la fracción del pan. In¬ 
cluso en el Antiguo Testamento, la fórmula «partir el pan» (paras lehem) 
se halla sólo en Jer 16,7 y en una variante de Lam 4,4, sin que se pueda 
precisar si se trata ya de un gesto religioso de las comidas judías. No sucede 
lo mismo en los escritos rabínicos, en los que la fracción del pan ha venido 
a ser un rito religioso, acompañado de una oración de bendición que inau¬ 
guraba las comidas y estaba reservada al padre de familia o al que pre¬ 
sidía la mesa. 

En los evangelios se menciona la fracción del pan en ocasión de la 
multiplicación de los panes, en la cena y en la aparición a los discípulos 
de Emaús narrada en Le 24,13-35. Casi siempre se señala al mismo tiempo 
la oración (eulogein o eukharistein) que acompaña a este gesto religioso 
(eulogein: Me 6,41; 14,22; Mt 14,19; 26,26; Le 9,7; 24,30; eukharistein: 
Me 8,6; Mt 15,36; Le 22,19; Jn 6,11). El hecho de que Cristo había rea¬ 
lizado este gesto en la cena confería al mismo una grandeza especial y se 
comprende que las expresiones «fracción del pan» y «partir el pan» vi¬ 
nieran a significar la eucaristía misma. El texto de ICor 10,16: «El pan 
que partimos ¿no es una comunión con el cuerpo de Cristo?» ayuda a 
comprender cómo se practicó esta metonimia. 

Sea cual fuere el significado exacto de la fracción del pan realizada 
por Jesús en el episodio de los peregrinos de Emaús (Le 24) J9 , es difícil 
negar el alcance eucarístico de la fracción del pan en los Hechos de los 
Apóstoles, por lo menos en la mayoría de los casos. En 2,42-46, la frac¬ 
ción del pan es casi ciertamente la eucaristía: en efecto, todo el contexto 
es cultual; además, la expresión «la fracción del pan» designa el conjunto 
de la comida, mientras que en el uso judío sólo es su principio (la palabra 
koinonía de 2,42 se ha de comparar con la koinonía de ICor 10,16). A for- 
tiori se puede decir lo mismo de 20,7-12: en efecto, este pasaje nos pone 
en presencia de una reunión específicamente cristiana que tiene lugar el 
primer día de la semana o «día del Señor», como recuerdo de la resurrec¬ 
ción de Cristo (cf. ICor 16,2; Ap 1,10). Ahora bien, la fracción del pan 
es el fin primario de esta reunión: «El primer día de la semana nos había¬ 
mos reunido para partir el pan.» Aquí debe tratarse del rito eucarístico. 
Su realización por Pablo va precedida de una larga instrucción, cosa nor¬ 
mal y muy sugestiva. Estos textos son reveladores de la manera primitiva 
de celebrar la eucaristía: todavía estaba asociada a una comida, como lo 
había estado en la cena (cf. ICor 11,20-34); además no tenía lugar en el 
templo, donde se perpetuaba el culto oficial de la religión mosaica, sino 
en casas particulares (2,46; cf. 1,13; 2,2; 5,46). 

Hemos reservado para el último lugar el caso de 27,33-38, que crea 
dificultades. Pablo, después del naufragio, «tomó pan, dio gracias a Dios 


19. Cf. J. Dupont, en: «Lumiére et Vie», n.° 31 (1957), p. 77-92. 
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delante de todos, lo partió y se puso a comer». La participación de comen¬ 
sales paganos en la comida no permite, a lo que parece, pensar en la cena. 
Y sin embargo, en el v. 35 parece que se escogieron de intento las palabras 
para evocar el rito eucarístico; sin duda quiso el autor hacer ver en esta 
cómida una figura de la eucaristía. Quizá podamos permitimos ir más lejos 
y distinguir entre apxo c, y xpo yf¡, distinción que tiene su fundamento en 
4,46, donde «partir el pan» y «tomar el alimento», aunque no son gestos 
separados, no son, sin embargo, actos equivalentes, puesto que el segundo 
no es, como el primero, necesariamente religioso. De hecho, no se dice 
que Pablo, después de partir el pan, lo distribuyera sin distinción entre 
los comensales. Sin embargo, los comensales paganos participan en cierta 
manera en esta comida sagrada; el ejemplo del apóstol los anima y «todos 
ellos toman también alimento» (v. 36). £ste alimento debe aprovechar 
a su salud física, como la eucaristía está ordenada a la salud del alma. 
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§ I. La Iniciativa de Dios Padre. 

Si abordamos la exposición del pensamiento de san Pablo hablando 
de Dios Padre, no es que neguemos el lugar excepcional que ocupa en ella 
Cristo, y más exactamente Cristo glorioso, aparecido a su apóstol en el 
camino de Damasco y que desde aquel momento se le reveló como Hijo 
de Dios en sentido estricto (Gál 1,15-16). Muy justamente se ha podido 
definir la doctrina paulina como una cristología: «El centro de ella es 
Cristo. Todo converge en esta dirección; todo parte de ahí y todo conduce 
a lo mismo. Cristo es el principio, el medio y el término de todo» 1 . Sin 
embargo, el padre Prat, que escribió líneas que acabamos Tle citar, es el 
primero en reconocer que «para san Pablo como para todos sus compa¬ 
triotas, Dios es la fuente primera, la providencia universal, el fin supremo 
de todos los seres; nada se hace sin su iniciativa, nada sucede sino por él» 2 . 
Y antes de estudiar la persona del redentor y su obra, dedica un capítulo 
entero a describir «la iniciativa del Padre». 

Ahora bien, esta iniciativa no dirige el pensamiento de Pablo sola¬ 
mente como desde el exterior; no se cansa de evocarla en cada circuns¬ 
tancia muy explícitamente, con una constancia de que quizá pudiéramos 
no hacernos cargo. Desde luego, el nombre de Jesús, sobre todo en la forma 
de Cristo o de Señor, recurre constantemente en sus escritos, «casi a cada 
línea de sus cartas». Pero las alusiones al Padre no son menos frecuentes. 
En ciertas epístolas, como ITes. las menciones de Dios Padre equivalen 
en número, con poca diferencia, a las del Hijo; en otras las exceden con 
mucho y, por ejemplo, en la parte dogmática de la epístola a los Romanos, 
la proporción es de tres a uno 3 . Esta sencilla observación prueba hasta 
qué punto Marción profesaba una doctrina contraria a la de Pablo cuando 
oponía el Dios del Antiguo Testamento al del Nuevo. 

No insistiremos en ciertas fórmulas en que, sin embargo, aparece 
el nombre de Dios allí donde hubiéramos más bien esperado encontrar el 
de Cristo. Así el evangelio es sin duda alguna «el evangelio de Cristo», 
que lo proclamó durante su vida terrena y que sobre todo es su obje¬ 
to, que se identifica, por decirlo así, con él (por ejemplo, en ITes 3,2; ICor 
9,12; Rom 15,19, etc.); pero para Pablo es también «el evangelio de Dios» 
(ITes 2,2.8.9; Rom 1,1; 15,16, etc.), como para la catequesis sinóptica 
era «el evangelio del reino de Dios» (Me 1,15, etc.); la palabra es «palabra 
del Señor» (ITes 1,8), pero también «palabra de Dios» (ITes 2,13); el 
misterio es el de Cristo (Ef 3,4; Col 4,3), pero también «el misterio de 
Dios» (Col 2,2) o «el misterio de su voluntad» (Ef 1,9; cf. ICor 2,7; 4,1; 
y probablemente Rom 16,25). 


1. F. Prat, Théologie de saint Paul, u, p. 14; trad. cast.: Teología de san Pablo, 2 1., México 1947. 

2. Ibid., p. 15. 

3. Globalmente se pueden contar 67 alusiones a Cristo y 148 a Dios en los cap. 1 a 11 de 
Romanos. 
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En lugar de multiplicar los ejemplos análogos (como «gracia de 
Cristo» y «gracia de Dios», etc.), vale más estudiar algunos casos particu¬ 
larmente típicos. 

1. La oración a Dios Padre. 

Es sabido con qué frecuencia Pablo menciona la oración, la suya propia 
y la de los cristianos, principalmente oraciones de acción de gracias y de 
petición; no sólo al principio de sus cartas, según la costumbre de los an¬ 
tiguos judíos (cf. 2 Mac 1,10) o incluso de los paganos (por ejemplo, la 
carta del soldado Apión a su padre), sino a lo largo de todas sus cartas, 
vemos que se complace en volver a su tema favorito. Ahora bien, aunque 
la comunidad primitiva conoció ciertamente la oración a Cristo, en san 
Pablo la oración se dirige invariablemente a Dios Padre. A veces no se 
precisa la persona, pero el contexto indica claramente que se trata de Dios 
Padre: así ICor 11,4.5 (cf. 13); 2Cor 1,11; 9,14 (cf. 15); Rom 8,26; Flp 
1,4.9.19; Col 4,3.12; ITim 2,1 (cf. 3); 5,5 (cf. 5a). En todo caso, el voca¬ 
bulario técnico de la oración: sü^apiaTsív (o yá. pt?), SetaSat (Serene), 
Tcpoasú^sabat, (TcpoasuxT)), no se emplea nunca para designar las ora¬ 
ciones que irían dirigidas a Cristo; éstas se reducen de hecho a votos, 
como: «Que el Señor dirija vuestros corazones...» (2Tes 3,5); «Que el 
mismo Señor de la paz os dé su paz» (2Tes 3,16). 

Sin embargo, en 2Cor 12,8 confiesa Pablo explícitamente «haber su¬ 
plicado tres veces al Señor (es decir, a Cristo), que alejara de él el aguijón 
clavado en su carne. Pero ¿será casualidad el que el verbo empleado para 
designar esta «súplica» no se utilice nunca en las epístolas cuando se 
trata de oraciones dirigidas a Dios? 

La epístola a los Efesios menciona una vez verdaderas «oraciones» 
— «salmos, himnos, cánticos inspirados» — dirigidas «al Señor» (5,19). 
No obstante, el pasaje paralelo de Col 3,16 habla de Dios y no de «Señor»: 
«Con salmos, himnos y cánticos inspirados, con reconocimiento cantad 
de todo vuestro corazón a Dios». Más que de oraciones a Cristo, se trata 
probablemente de oraciones dirigidas a Dios en nombre de Cristo, como 
lo sugiere el versículo siguiente en las dos epístolas, en que el Apóstol 
invita a los cristianos «en todo tiempo y a todo propósito a dar gracias 
a Dios Padre en nombre de nuestro Señor Jesucristo» (Ef 5,20; cf. Col 3,17). 

Y éste mismo es probablemente el sentido preciso de la invocación 
del nombre de Jesús que en el Nuevo Testamento parece definir al cris¬ 
tiano (ICor 1,2; Rom 10,13; cf. Act 9,14.21; 22,16)4. 

Que los primeros cristianos tomaran tal fórmula del Antiguo Testa¬ 
mento, donde designa la invocación del nombre de Yahveh, supone que 
atribuían a Cristo el rango mismo de Dios, pero no que, en sus oraciones, 
Cristo sustituyera simplemente a Yahveh. Ellos siguen dirigiendo éstas, 


4. Cf. supra, p. 73 ls. 
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como, por otro lado, lo prueba la liturgia, casi exclusivamente a Dios 
Padre; únicamente — y éste es un hecho nuevo que los distingue radical¬ 
mente de los judíos, las dirigen en nombre del Señor Jesús, es decir, no 
sólo pronunciando materialmente este nombre, sino más profundamente, 
según el sentido muy probable de la expresión, en unión con el Señor Jesús 5 . 
Oran, pues, siempre al Padre; pero ya no son ellos los que oran, sino Cristo 
es el que ora en ellos al Padre, llamándole por el nombre por el que sólo 
el Hijo puede llamarle, en el Espíritu: abba 6 . La originalidad de la oración 
cristiana no está en no dirigirse a Dios, sino de dirigirse a él por nuestro 
Señor Jesucristo, en el sentido que acabamos de explicar, en cuanto Cristo 
no es solamente intermediario, ni mero intercesor, como pudiera serlo 
cualquier santo, sino auténtico y único «mediador». "* 

A las oraciones de acción de gracias y de petición se podrían añadir 
las doxologías: en san Pablo, también éstas se dirigen exclusivamente 
a Dios Padre, a diferencia de las del Apocalipsis. Dos excepciones, sin 
embargo, deben mencionarse: las doxologías de Rom 9,5 y de 2Tim 4,18, 
la primera de las cuales con toda verosimilitud y la segunda al menos pro¬ 
bablemente, se dirigen a Cristo; pero apenas si son oraciones, en todo caso 
mucho menos que las grandes doxologías de 2Cor 1,3-7 y Ef 1,3-14 
(cf. IPe 1,3-9), o bien de Rom 16,25-27; Ef 3,20-21; ITim 1,17 (cf. Jds 25), 
todas las cuales celebran la gloria del «Dios y Padre»; Cristo ocupa siem¬ 
pre en ellas un lugar (salvo en ITim 1,17), pero precisamente el lugar de 
mediador. 

2. El llamamiento de Dios. 

Si el vocabulario de la oración manifiesta ya la primacía que san Pablo 
atribuye a Dios Padre en la obra de la salud, el de la vocación la subraya 
todavía más. En efecto, aquí no encontramos ninguna excepción: llama¬ 
miento a la gracia o a la gloria (a veces incluso al apostolado), la vocación 
no se atribuye nunca a otro que a Dios. 

Abundan muy explícitas las fórmulas, ya desde las epístolas a los tesa- 
lonicenses: «Dios os escogió desde el principio para la salud en la santifi¬ 
cación del Espíritu y la fe en la verdad; a lo cual os ha llamado por nuestro 
evangelio para que adquiráis la gloria de nuestro Señor Jesucristo» (2Tes 
2,13s; cf. ITim 5,9). Y cuando Pablo asegura, al final de la primera epís¬ 
tola: «Es fiel el que os ha llamado» (v. 24), se trata también de Dios Padre, 
como en los pasajes paralelos de ICor 1,9; 10,13; 2Cor 1,18-22, el primero 
y el último de los cuales, por lo demás, mencionan igualmente la media¬ 
ción de Cristo: «Es fiel aquél (Dios) por quien habéis sido llamados a la 
comunión de su Hijo Jesucristo nuestro Señor» (ICor 1,9). Porque Dios 
no se contenta con llamar; a los que llama los hace también dignos de su 


5. Así Jn 14,13s; 15,16; 16,23.24.26. Y lo mismo, sin duda, en la fórmula bautismal. Cf. Bi, 
1956, p. 480. 

6. Cf. Gál 2,20; 4,6; Rom 8,15. Sobre el sentido de la invocación Abba, supra, p. 709ss. 
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llamamiento (2Tes 1,11). El empleo del vocabulario técnico del llama¬ 
miento o de la elección es tan constante en san Pablo que la fórmula de 
Rom 1,6 no significa ciertamente que los cristianos son «llamados a la 
gracia por Jesucristo», sino, como en otros lugares se dice más o menos 
explícitamente, que son llamados por Dios a entrar en comunión con Jesu¬ 
cristo (ICor 1,9), hasta el punto de constituir con él como una persona 
mística (Gál 3,28: sí?, en masculino), hijos en el Hijo muy amado (Ef 1,6): 
el genitivo es de pertenencia. 

Así nadie se extrañará de que para designar la comunidad (o las comu¬ 
nidades) de los elegidos de Dios, Pablo se sirva de la fórmula «la Iglesia 
(o las iglesias) de Dios». Una sola vez habla de las «iglesias de Cristo» 
(Rom 16,16): se trata con toda probabilidad de una fórmula breve, que 
resume la fórmula habitual más amplia y más precisa: «la Iglesia (o <as 
iglesias) de Dios en Cristo Jesús» (ICor 1,2, etc.). 

Un caso especialmente típico es el del llamamiento al apostolado. 
Aquí se esperaría ver nombrado sólo a Cristo. En efecto, si Pablo es apóstol 
con el mismo título que los doce, es precisamente porque ha recibido como 
ellos su misión directamente de Cristo resucitado (ICor 15,8); su evangelio 
es una «revelación de Jesucristo» (Gál 1,12); exactamente como los doce es 
«apóstol de Jesucristo». Sin duda alguna. Y sin embargo — hecho muy 
notable — ,cada vez que reivindica este título — es decir, al principio de 
todas sus cartas, excepto l-2Tes, Flp, Flm — no deja de mencionar el 
nombre de Dios Padre, sea significando expresamente que recibió esta 
misión de Cristo «por la voluntad del Padre» (1-2 Cor, Col, Ef, 2 Tim) 
o «por su orden» (ITim, Tit), sea, como en Gál, poniendo uno junto a 
otro el nombre del Padre y el del Hijo: «Apóstol, no por parte de los hom¬ 
bres ni por intermedio de un hombre, sino por Jesucristo y por Dios Padre, 
que lo resucitó de entre los muertos.» Más aún: cuando en la misma epís¬ 
tola invoca la aparición de Cristo en el camino de Damasco, se complace 
manifiestamente en subrayar la iniciativa completamente gratuita de 
«aquel que desde el seno materno lo reservó y lo llamó por su gracia», la 
excepcional benevolencia de que dio muestras «revelando su Hijo» al co¬ 
razón mismo de su Apóstol «para que lo anunciase entre los paganos» 
(Gál 1,15-16). Incluso escoge Pablo intencionadamente las expresiones 
que en el AT describen la vocación de Jeremías (Jer 1,5) y la del siervo 
de Yahveh (Is 49,1), con el fin de poner totalmente de relieve la continuidad 
del designio redentor: el mismo Dios que en otro tiempo enviaba a los 
profetas, ha escogido y enviado a Pablo; es decir, el mismo Dios creador, 
como se especificará en 2Cor 4,6, «el que en otro tiempo dijo: ¡Brille la 
luz del seno de las tinieblas!» 

Por lo demás san Pablo, a lo largo de todas sus cartas, no cesa de men¬ 
cionar esta iniciativa divina: en Dios halló «el valor para predicar en 
Tesalónica el evangelio de Dios en duros combates» (ITes 2,2); Dios le 
encargó que realizara «en Colosas el advenimiento de su palabra» (Col 
1,25; cf. Ef 3,2.7) y «abre un campo libre a su predicación» (Col 4,3). Así 
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los colaboradores de Pablo (Rom 16,21) son en realidad «colaboradores 
de Dios», como se dice de Timoteo (ITes 3,2 y, en general, ICor 3,9), 
o sus ministros (Siáxovoi, 2Cor 6,4). La segunda epístola a los Corintios, 
que trata tan ampliamente el tema del apostolado, abunda en notaciones 
de este género: no solamente de parte de Dios (2,17) predican los após¬ 
toles, de Dios les viene toda «suficiencia» (3,5), dado que obra en ellos el 
poder del mismo Dios (4,7; cf. 6,7); sino que Dios también los conforta 
(1,4; 7,6), los consolida en Cristo (1,21), los unge y los marca con su sello 
(1,22), los «lleva en pos de su carro triunfal para esparcir en todos los 
lugares el perfume de su conocimiento» (2,14-15), o también «inspira 
a Tito el mismo celo por los corintios de que está animado Pablo» (8,16). 
Más aún. Dios es quien, después de haber confiado a los apóstoles el mi¬ 
nisterio de la reconciliación (5,18), pone en sus labios la palabra de la 
reconciliación (5,19): se convierten en embajadores de Dios; Dios en per¬ 
sona exhorta por ellos a los hombres a dejarse reconciliar (5,20) o, dicho 
con otras palabras, a tomar parte en la salud que él les ha procurado en 
Cristo (cf. ITes 5,9; 2Tes 2,14). 

Así pues. Dios llama a la fe. Pero Pablo gusta de remontarse más allá 
de este llamamiento hasta la elección divina que lógicamente le precede. 
Un texto de la epístola a los Tesalonicenses citado anteriormente. Lo insi¬ 
nuaba ya con bastante claridad: «Dios os escogió desde el principio» 
(2Tes 2,13) y precisamente con dependencia de esta elección ab aeterno 
llama en el tiempo (v. 14). Otro pasaje declara que «Dios no nos ha des¬ 
tinado a la ira, sino a la adquisición de la salud por nuestro Señor Jesu¬ 
cristo» (ITim 5,9); ahora bien, el verbo empleado e0eto, en voz media, 
parece anticipar ya el uso técnico de 7rpoé0ETO (Ef 1,9) y de 7i:pó0eoi<;(Rom 
8,28; 9,11; Ef 1,11; 3,11) para significar el designio salvífico eterno. 

Es que en realidad el llamamiento se sitúa en una serie de actos igual¬ 
mente divinos que Pablo, sin querer, naturalmente, introducir sucesión 
en Dios, no tiene reparo en distinguir: no hay nada que pueda dar más 
relieve a la iniciativa divina. Los dos pasajes clásicos son Rom 8,28-30 y 
Ef 1,3-14, los cuales dos muestran hasta qué punto todo procede del amor 
con que Dios nos ama «en Cristo» (Rom 8,38), «en el muy amado» (Ef 1,6). 

3. La ira de Dios. 

En su amor nos predestina Dios a la adquisición de la salud por nuestro 
Señor Jesucristo. Pero la noción de predestinación ¿no connota la de 
reprobación? Siendo Dios el autor de la vocación a la fe y a la gloria, 
¿no será también autor del pecado y de la condenación? Así podría darlo 
a entender el empeño que en los dos casos se pone en subrayar las fórmulas 
veterotestamentarias, que, de hecho, subrayan fuertemente la causalidad 
de Dios. 

En efecto, si hablan del amor de Dios, el Nuevo Testamento y en par¬ 
ticular san Pablo hablan también de su ira. El término, relativamente 
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raro en el evangelio — sólo aparece una vez en labios de Juan Bautista 
(Mt 3,7 y Le 3,7) y una vez en los de Jesús (Le 21,23), al que se debe 
añadir Jn 3,36 —, se halla unas quince veces en san Pablo (ITes, Rom, 
Col, Ef) y unas diez veces en el Apocalipsis. 

La noción deriva evidentemente del AT, del que incluso constituye 
un concepto fundamental: en él se habla, en efecto, con mucha más fre¬ 
cuencia de la ira de Dios que de la del hombre. No que la ira dé la definición 
de Dios, algo así como el amor lo define en el Nuevo Testamento (lJn 
4,8), o que al menos se presente como uno de los atributos de Dios, junto 
con el amor y, por decirlo así, en el mismo plano que él. La célebre defi¬ 
nición de Éx 34,6, frecuentemente repetida en lo sucesivo (por ejemplo, 
Neh 9,17), muestra bien que no se trata de eso: «Dios misericordioso y 
clemente, tardo a la ira, rico en misericordia y fiel, etc.». Sin embargo, la 
ira también le pertenece. Ante todo, el Dios de misericordia es también 
Dios de ira. Y los profetas no cesarán de advertir a Israel que, si espera 
el día de Yahveh como un día de salud, éste podría muy bien presentarse 
primero como día de ira, no sólo para los gentiles, sino incluso para el 
mismo Israel 7 . 

¿Qué decir de todo esto? Ciertamente la Biblia no piensa atribuir a 
Dios un sentimiento que reprende en el hombre: muy alta y muy pura 
es la idea que se forma de Dios. Se trata de una locución metafórica, con 
la que el AT quiere expresar con imágenes y en manera antropomór- 
fica la reacción de Dios frente al pecado del hombre; en efecto, la Biblia, 
y más todavía la versión de los LXX, evita todo lo que pudiera sugerir 
que el pecado afecta al ser mismo de Dios, según la doctrina formulada 
explícitamente por Jer 7,19 ó Job 35,3-8. Así, en lugar de hablar de ofensa 
de Dios, se prefiere decir que el pecado «irrita» a Dios, es decir, que pro¬ 
voca su ira, marcando de esta manera la incompatibilidad absoluta entre 
Dios y el pecado, al mismo tiempo que las consecuencias ineluctables que 
no puede menos que provocar en el hombre esa decisión de oponerse a 
Dios, de bastarse a sí mismo, de conducirse a su propio talante, que cons¬ 
tituye el fondo de todo pecado. 

La ira de Dios corresponde a lo que la teología llamará más tarde la 
«justicia vindicativa», o mejor todavía la «justicia puramente vindicativa»; 
en efecto, la «ira de Dios» no es en sí «medicinal»; no produce la curación, 
sino la muerte, entendida en el sentido más amplio como la privación 
de lo que nosotros llamamos la salud: a medida que se vaya profundi¬ 
zando a lo largo de los siglos la noción de vida, paralelamente se irá pro¬ 
fundizando el significado de la muerte, efecto propio de la ira de Dios; 
pero ya desde los orígenes se concibe como la «perdición», cuyo tipo 
por excelencia lo ofrecerá el cataclismo del diluvio, «en el tiempo de la 
ira» (Eclo 44,17). Así ira de Dios y salud se oponen en forma contradic¬ 
toria. La salud no es posible sino mediante la cesación de la ira, desde 


7. Véase especialmente Sof 1,15.18; Ez 22,24; Lam 2,22. Sin el término «ira»: Am 5,18, etc. 
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los textos más antiguos hasta los más recientes: el último de los hermanos 
Macabeos, para implorar la salud de su pueblo, pide a Dios «que detenga 
su ira» (2Mac 7,38) y Daniel ruega al Señor que «desvíe de Jerusalén su 
ira y su furor» (Dan 9,16), exactamente como Moisés, después del epi¬ 
sodio del becerro de oro, vuelve a subir al Sinaí para suplicar a Yahveh 
«que ponga término a su ira» (Éx 32,12). 

La ira de Dios, efecto propio de la rebelión del hombre, se manifiesta 
principalmente en el juicio escatológico, cuando precisamente el hombre 
se fija definitivamente en esta rebelión. Lo que ya era verdad en el AT, 
en el que la ha caracteriza, como acabamos de verlo, el día de Yahveh, 
lo es todavía más en el Nuevo Testamento, donde el concepto es casi ex¬ 
clusivamente escatológico, no sólo en los dos ejemplos de la catcquesis 
sinóptica (Mt 3,7 = Le 3,7 y Le 21,23), sino también en Pablo, en el que 
la mayoría de los ejemplos adoptan manifiestamente este matiz (ITes 1,10; 
5,9; Rm 2,5.8; 3,5; 5,9; Col 3,6; Ef 5,6; así también, sin duda, en Rom 
4,15; 12,19). Desde luego, la ira de Dios puede comenzar a manifestarse 
ya en esta vida: desde ahora alcanza ya a los judíos incrédulos que se 
oponen a la conversión de los gentiles (ITes 2,16), denominados por este 
motivo «vasos de ira» (Rom 9,22); más aún: según san Pablo, todo el 
período histórico que precedió a Cristo revela la ira de Dios (Rom l,18ss). 
Pero precisamente esta ira se revela en el pecado de unos y otros, judíos y 
paganos, es decir, en su rebelión misma contra Dios: pertinacia de los 
judíos que se obstinan en su infidelidad, desbordamiento de los vicios, 
incluso los pecados contra la naturaleza, que caracteriza al mundo pagano. 

La ira de Dios, que es la reacción de Dios contra el pecado del hombre, 
supone este pecado: en reaüdad no es Dios quien rechaza al hombre, no 
obstante la imagen, sino el hombre quien rechaza a Dios y su amor. La 
enseñanza bíblica es muy clara. Por muy enérgicamente que afirme la 
Biblia la incompatibilidad radical entre Dios y el pecado, sería totalmente 
inexacto suponer que el obstáculo es puesto por el pecado en Dios mismo 
y no exclusivamente en el hombre 8 . 

Algunas expresiones paulinas de que se ha abusado con frecuencia, 
particularmente en Rom l,24ss y sobre todo 9,11-13.17-18.21-23, deben 
interpretarse en función de su contexto y — sobre todo estas últimas — 
en función de la problemática de Pablo que no trata de la reprobación 
de los individuos, sino de la misión asignada por Dios a su pueblo en la 
historia de la salud 9 : el faraón, lejos de ser el tipo de los «réprobos», re¬ 
presenta a ese Israel del que Pablo declara que Dios no lo ha desechado 
(11,1-2), y revela el «misterio» de su conversión futura (ll,25ss). Así 


8. La teología católica, particularmente desde santo Tomás, ha puesto siempre solícitamente 
en guardia contra tales interpretaciones, recordando el carácter metafórico de estas expresiones 
bíblicas, que no pretenden afirmar ningún affectum en Dios, sino únicamente designar el effectum 
producido en los hombres (v. gr.: Summa c. gentiles i, 91; Summa theologica i-u, q. 113, a. 2, etc,). 
So pretexto de proteger la consistencia de la noción de «ira de Dios», no diremos con el padre Prat 
que «al fin y al cabo la ira no es más antropomórfica que d amor» (n, p. 257). 

9. Cf. De doctrina praedestinationis et reprobationis in Rom 9, en VD, 1956, p. 194-201, 
257-271. 
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estos capítulos que comienzan con un grito de angustia (9,1-5), terminan 
con una exclamación no ciertamente de terror y de espanto, sino de gozo 
admirativo y de acción de gracias ante el abismo de la riqueza salvífica 
de Dios, de su ciencia electiva (cf. 11,2) y de su sabiduría, dueña sobe¬ 
rana de la historia, que por caminos que desconciertan nuestras inteligencias 
de criaturas limitadas, sabe asegurar el triunfo de la misericordia y hallar 
un lugar en el mismo plan salvífico al mal que él no ha hecho, al pecado, 
rebelión del hombre contra sus designios de salud (11,33-36). 

En efecto, al tema de la ira, que enseña que Dios castiga el pecado, 
añade san Pablo otro, igualmente bíblico: precisamente a propósito del 
pecado y de las razones misteriosas por las cuales Dios lo permite, evoca 
san Pablo el tema de la «sabiduría de Dios», ciertamente en la epístola 
a los Romanos, y probablemente también en otras partes. 

4. La sabiduría de Dios. 

El significado y el alcance de la fórmula no deja la menor duda en 
Rom 11,33: «¡Oh abismo de la riqueza, de la sabiduría y de la ciencia 
de Dios...!», que sigue inmediatamente al versículo 32: «Dios incluyó 
a todos los hombres en la desobediencia para usar de misericordia con 
todos.» Así también paralelamente en la doxología final (16,27) «a Dios, el 
único sabio», que reitera evidentemente el mismo tema, esta vez en cone¬ 
xión con la noción de «misterio», es decir, de secreto de Dios que con¬ 
cierne a la salud del género humano. 

Ahora bien, la misma conexión aparece en Ef 3,10, segundo pasaje 
en el que se encuentra la noción de la sabiduría de Dios: después de evocar 
«la dispensación del misterio mantenido oculto durante siglos en Dios, 
creador de todas las cosas» (3,9), recuerda Pablo «la sabiduría de Dios, in¬ 
finita en recursos (7roXu7toíxtXo? aorpía. toü Oeoü), según el designio 
eterno que concibió en Cristo Jesús, nuestro Señor» (v. lOs). Si el término 
tcoXutcoíxiXoc; no es conocido por los LXX, la cosa misma es muy cono¬ 
cida y la traducción de Benoit «infinita en recursos» sugiere precisamente 
que Pablo está profundamente maravillado, como en Rom 11,33, ante la 
extraordinaria «habilidad» de que Dios ha sabido dar prueba en la rea¬ 
lización de sus designios redentores. 

Así el pensamiento difiere menos de lo que generalmente se supone 
del que había ya expresado el Apóstol en ICor 1,21-24 (cf. 2,5), tercero y 
último pasaje paulino en que se encuentra la fórmula. Seguramente gran 
número de exegetas estiman que Pablo no piensa aquí, como en los dos 
pasajes precedentes, en la sabiduría del plan salvífico divino, sino en la 
sabiduría de Dios que se refleja en el orden del universo y que los hombres 
deberían haber sabido descubrir para remontarse hasta el Creador sirvién¬ 
dose de su propia sabiduría o inteligencia, según un tema expuesto efectiva¬ 
mente en Rom l,20s. Pero la comparación con el pasaje en cuestión de 
Rom es falaciosa: fuera de que allí afirmaría Pablo más bien lo contrario. 
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puesto que declara que los hombres conocieron realmente a Dios, lo que 
los hace inexcusables por no haberle ofrecido gloria ni acción de gracias, 
el contexto literario de los dos pasajes presenta diferencias considerables: 
mientras el vocabulario de Rom l,20s traduce manifiestamente el influjo 
de la lengua de la filosofía popular, el de ICor 1,21 es puramente bíblico. 
Según toda verosimilitud, la sabiduría de Dios evocada en ICor 1,21 es 
la misma de que hablan los otros dos pasajes en que se halla la fórmula, 
en cuanto que en los v. 24 y 25 se trata ciertamente de esta misma sabi¬ 
duría divina que se despliega en el designio salvífico de una manera tan 
desconcertante para la razón humana. 

Surge, sin embargo, una objeción. Si Pablo hubiera referido las pa¬ 
labras év T?j aocpífx too 0soo al verbo soSóxrjirsv, nadie vacilaría sobre el 
sentido de la frase. Se trataría evidentemente de la sabiduría salvífica: Pablo 
afirmaría sencillamente que «no habiendo el mudo reconocido a Dios 
por medio de la sabiduría, Dios mismo tuvo a bien en su sabiduría salvar 
a los creyentes por la locura del mensaje». Pero al referir las palabras 
sv TÍ) trocía a oóx syvw, parece el Apóstol atribuir a Dios mismo y a su 
sabiduría el pecado del mundo y su negativa de reconocer a Dios. En rea¬ 
lidad, san Pablo no hace a Dios responsable del pecado; con todo, no vacila 
en asignar a este pecado del mundo un puesto en el plan de la sabiduría 
divina. Afirma ya lo que dirá en otros términos no menos osados en Gál 
3,22: «La Escritura lo incluyó todo bajo el pecado a fin de que la promesa, 
por la fe en Jesucristo, perteneciera a todos los que creyeren», y todavía 
más en Rom 11,32: «Dios incluyó a todos los hombres — judíos y genti¬ 
les — en la desobediencia para usar de misericordia con todos». 

La teología posterior dirá: Dios no quiere el pecado, pero lo permite; 
Pablo, sirviéndose de otras fórmulas, tomadas del Antiguo Testamento, 
afirma la misma verdad y discierne en esta permisión una expresión de 
la sabiduría de un Dios que también en esto manifiesta su iniciativa. 

La enseñanza paulina sobre el pecado pertenece, pues, a un conjunto 
del que no debe separarse. Ningún autor del NT le ha reservado semejante 
puesto; ninguno ha insistido tanto en la universalidad del pecado. Pero 
si Pablo es el único que menciona la solidaridad de la humanidad entera 
con Adán, lo hace para revelar otra solidaridad, la de la humanidad 
entera con Jesucristo (Rom 5,12-21). En el pensamiento de Dios, Jesucristo, 
el antitipo, es el primero (v. 14): esto equivale a decir que el pecado de Adán 
sólo fue permitido porque Jesucristo debía triunfar de él, y con tal sobre¬ 
abundancia que san Pablo, aun antes de exponer las semejanzas entre el 
papel del primer Adán y el del segundo (v. 17-19, luego 21), tiene interés 
en subrayar expresamente las diferencias (v. 15-16). Y si anteriormente 
había dedicado tres capítulos a describir la «revelación de la ira de Dios» 
(Rom 1,18-3,20), había sido para preparar al hombre a acoger la justifi¬ 
cación en Jesucristo como don puramente gratuito. El Apóstol se explica 
en términos muy claros en los versículos que concluyen esta amplifi¬ 
cación: Dios permitió que el pecado invadiera el género humano, sin 
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distinción de judíos y de gentiles, «para que toda boca se cerrase y el 
mundo entero se reconociera culpable delante de Dios» (3,19). El hombre, 
aunque sea tan santo como Job, debe renunciar a sus pretensiones de 
justicia (Job 31); «póngase más bien la mano en la boca» (Job 40,4), 
«retire sus palabras y arrepiéntase en el polvo y en la ceniza» (Job 42,6). 
Entonces podrá ser justificado por Dios, como el publicano de la parábola 
evangélica, o más bien como el salmista, cuya actitud evoca Pablo, que 
prefiere siempre referirse al Antiguo Testamento, en 3,20: «No entres 
en juicio con tu siervo; pues, en tu presencia, ningún viviente está justi¬ 
ficado» (Sal 143,2). El salmista está convencido de ello: si Dios se pone a 
«juzgarle» — precisamente lo que Job reclamaba en su desvarío: «¡Péseme 
en una balanza justa!» (Job 31,6) — toda justificación quedará excluida 
para siempre. 

5. La justicia de Dios. 

El salmista, reconociéndose, pues, culpable delante de Dios y renun¬ 
ciando, por consiguiente, a apelar al juicio de Dios (Sal 143,2), invocaba 
lo que él llamaba la «fidelidad» de Dios y, en el estico paralelo, su «jus¬ 
ticia» (v. 1): 

Yahveh, escucha mi oración, 
oye mi súplica en tu fidelidad; 
respóndeme en tu justicia. 

No entres en juicio con tu siervo; 
pues, en tu presencia, 
ningún viviente está justificado. 

Ahora bien, en la epístola a los Romanos, esta cita, aun cerrando la ampli¬ 
ficación acerca de la revelación de la ira de Dios, introduce el anuncio de la 
revelación de su justicia: ésta se manifestó en Cristo, independientemente 
de la ley, operando por él lo que la ley no podía operar, a saber, la justi¬ 
ficación del hombre. Así se comprende que esta noción, relacionada con 
la justificación, sitúe a plena luz la iniciativa divina todavía más que las 
nociones hasta aquí estudiadas, de la ira y la sabiduría de Dios. 

El sentido de la expresión, que se halla en san Pablo en Rom 1,17; 
3,5; 3,21-26 (cuatro veces); 10,3, así como en 2Cor 5,21, ha suscitado 
ciertamente no pocas controversias. Por ejemplo: se ha preguntado si 
Pablo quería evocar un atributo divino (iustitia qua Deus iustus est) , o bien 
un don hecho al hombre (iustitia qua Deus nos iustos facit); o también 
si el Apóstol pensaba en la justicia con que Dios castiga a los pecadores, 
más exactamente condena a los réprobos ( iustitia vindicativa, más exacta¬ 
mente mere vindicativa), o bien la justicia con que salva a su pueblo (ius¬ 
titia salvifica). 

A nuestro parecer, la respuesta a estas cuestiones y a otras semejantes 
se impondrá por sí misma si se procura situar la fórmula en su contexto 
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bíblico, como san Pablo nos invita explícitamente a hacerlo: evidente¬ 
mente, se trata de la misma justicia que invocaba el salmista, citado en 
Rom 3,20, justicia que, por añadidura, está atestada por la ley y por los 
profetas, como afirma el Apóstol (Rom 3,21). 

Ahora bien, en el salmo 143,1, el sentido es completamente claro: la 
justicia invocada, opuesta al juicio de condenación (v. 2), no puede con¬ 
fundirse con lo que se llama la justicia puramente vindicativa — qua Deus 
punit peccatores (a la que, por lo demás, la Biblia llama la «ira de Dios») — 
ni con la justicia distributiva, en virtud de la cual Dios recompensa o 
castiga las obras de cada uno — precisamente la que invocaban Job y 
los judíos contemporáneos de Pablo —, sino de una justicia que se podría 
denominar salvífica, por la que Dios justifica en virtud de las promesas 
que él mismo tiene hechasi°. De ahí el paralelismo tan frecuente, aquí 
como en el AT, entre justicia de Dios y fidelidad de Dios. Dios es justo 
en cuanto que obra conforme al compromiso que contrajo libremente, 
de otorgar a su pueblo la herencia de Abraham. A tal noción de justicia 
se refiere santo Tomás citando a san Anselmo: Cum paréis peccatoribus 
iustus es; decet enim te (Proslogion 10), añadiendo luego: Et hoc est quod 
in Ps. 30,1 dicitur: In iustitia tua libera me (De Ver., q. 28, a. 1, ad 8). 
San Pablo, lejos de innovar, utiliza también aquí una categoría esencial¬ 
mente bíblica. 

La justicia de Dios en la tradición bíblica. 

En efecto, el AT menciona muy a menudo esta justicia de Dios — quizá 
más a menudo en los salmos y en la segunda parte del libro de Isaías, 
pero también en los otros libros de la Biblia — en conexión con las no¬ 
ciones de salud, de liberación, de misericordia y, naturalmente, de fide¬ 
lidad. Los ejemplos son abundantes. He aquí algunos: 

«No hay otro Dios sino yo. Dios justo y salvador, y ningún otro fuera 
de mí» (Is 45,21). «Hago que se acerque mi justicia (BJ.: “mi victoria”), 
y mi salvación no tardará (LXX: “y no retardaré mi salvación”)» (Is 
51,5). «Pronto va a llegar mi salvación y va a revelarse mi justicia (LXX: 
“mi misericordia”)» (Is 56,1). «Yahveh ha dado a conocer su salvación, 
a los ojos de los paganos ha revelado su justicia, acordándose de su amor 
y de su fidelidad con la casa de Israel» (Sal 98,2-3). «Yahveh, en los cielos 
tu amor, hasta las nubes tu fidelidad; tu justicia como las montañas de 
Dios; tus juicios, el gran abismo (cf. Rom 11,33): al hombre y al ganado 
salvas tú, Yahveh. ¡Qué magnífico es tu amor, oh Dios!» (Sal 36,6-8). 

Tal es particularmente la justicia que tan a menudo proclama el sal¬ 
mista en la asamblea litúrgica: «He anunciado la justicia de Yahveh en 
la gran asamblea; ves que no cierro mis labios, tú lo sabes. No he escon¬ 
dido tu justicia en lo profundo de mi corazón, he contado de tu fidelidad 

10. En el v. 11, el Salmista declara expresamente: «Tú me harás vivir en tu justicia» (LXX) y el 
nuevo salterio traduce incluso aquí por «clementia». 
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y de tu salvación. No he ocultado tu amor y tu fidelidad a la gran asamblea... 
¡Guárdenme constantemente tu amor y tu fidelidad!» (Sal 40,10-12). 
«Doy gracias a Yahveh, de todo corazón, en el círculo de los justos y en 
la asamblea. Grandes son las obras de Yahveh... Su justicia permanece 
para siempre. Deja un memorial de sus maravillas... Hace ver a su pueblo 
la virtud de sus obras, dándole la herencia de las naciones. Justicia y ver¬ 
dad, las obras de sus manos; fidelidad todas sus leyes... (Sal 111,1-7). 
Y el salmo 22, evocado por Cristo en la cruz, no habla de una justicia 
diferente: «Anunciaré tu nombre a mis hermanos, en plena asamblea te 
alabaré... Se anunciará el Señor a las edades futuras, su justicia a los pue¬ 
blos que han de nacer. Tal es su obra» (v. 23.31-32). 

Otro tanto se observa en la «confesión de David» en el Sal 51,14-16: 
«Restitúyeme el gozo de tu salvación... A los pecadores enseñaré tus ca¬ 
minos... Líbrame de la sangre, ¡oh Dios de mi salvación!, y mi lengua 
aclamará tu justicia. Señor, abre mis labios y mi boca publicará tu ala¬ 
banza.» Así san Pablo, seguramente no sin razón, en Rom 3,4, ayudado 
quizá por la versión de los LXX, vio en el v. 6 del mismo salmo una alusión 
no a la justicia vindicativa de Dios, sino a su justicia salvífica, y pensó que 
David, proclamando a «Dios justo», no había querido sólo ni principal¬ 
mente reconocer que su propio castigo había sido merecido, como se 
cree generalmente, sino más bien que, a pesar de la inconstancia del hom¬ 
bre, Dios es constante consigo mismo, manteniendo sus promesas: no 
solamente acto de humildad análogo al del buen ladrón, sino verdadero 
acto de fe en la inquebrantable fidelidad del Dios de la alianza. 

Por lo demás, tal «justificación» de Dios formará una parte integrante 
de las «confesiones» de que la Biblia ofrece diversos ejemplos típicos (Esd 
9,15; Neh 9,33; Dan 9,14) y que todavía están en uso hoy día en la liturgia 
del gran día de la expiación. En efecto, todas estas «confesiones» están 
compuestas sobre un tema doble: a las infidelidades de Israel, enumeradas 
morosamente, oponen siempre la constante fidelidad de Dios: cf. Esd 
9,6-15; Neh 9,5-37; Dan 9,4-19. 

Tal noción de justicia, ignorada o no por la sinagoga, se halla en todo 
caso en los documentos de Qumrán. El documento de Damasco (xx, 20), 
por ejemplo, relaciona justicia y salvación que hay que revelar, exacta¬ 
mente como Isaías y los salmos antes citados; la proclamación de Dios 
justo en la confesión del Manual de disciplina (i, 26), se inspira evidente¬ 
mente en las confesiones análogas de Esdras y de Nehemías y adopta aquí 
el mismo significado. Pero sobre todo el himno final del Manual se refiere 
a la misma noción de justicia de Dios paralelamente a la bondad y a la 
fidelidad, y relaciona además con ella, exactamente como en Rom 3,21ss, 
la justificación del hombre y la remisión de los pecados. 

Se trata, pues, de una noción de justicia de Dios muy viva en tiempos 
de san Pablo. Aunque es verdad que no se trata de un atributo de Dios 
sino más bien de una actividad divina que opera la restauración de Israel 
en virtud de la ’emet divina, que los LXX tradujeron por á?.r¡0st,a, pero 
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que incluye a la vez verdad, fidelidad, constancia. La noción ofrece, pues, 
un contenido esencialmente positivo; implica un cambio de condición 
para Israel; pero al mismo tiempo afirma la gratuidad del don divino. 


Justicia e ira de Dios. 

La justicia en sentido bíblico, que opera la salud, se opone, pues, nece¬ 
sariamente a la ira que opera la perdición. No solamente supone la cesa¬ 
ción de la ira (cf. p. 752s), sino que, además, Daniel implora tal cesación 
precisamente en nombre de la justicia de Dios: «Señor, en conformidad 
con tu justicia, desvía tu ira y tu furor de Jerusalén, tu ciudad, tu montaña 
santa» (Dan 9,16). Así, cuando la Biblia anuncia que al «tiempo de la 
ira», período de infortunio y de vergüenza para Israel, sucederá un período 
en que Dios tendrá cuidado de su pueblo y lo liberará de sus enemigos, 
describe con frecuencia este «tiempo de salvación» como aquel en que 
Israel será objeto de la «justicia de Dios» (cf. Miq 7,7-9; Sal 85,4-6.12.14). 

Así nadie se extrañará de que para san Pablo, mientras se revela la ira 
de Dios, como ya lo hemos visto, en el pecado mismo del hombre con todas 
sus consecuencias (Rom l,18ss), la justicia de Dios se revele en Cristo, 
que opera nuestra justificación por su muerte y su resurrección (Rom 
3,21ss; cf. 4,25). 

No es que tal noción de «justicia divina» deba llevar a eliminar prác¬ 
ticamente la noción de «ira de Dios». En efecto, Pablo se planteó explícita¬ 
mente el problema (Rom 3,5; luego cap. 9-11), tanto más cuando los judíos 
propendían a resolverlo imaginándose que por el hecho mismo de ser 
objeto de la justicia salvífica de Dios en virtud de sus promesas incondi¬ 
cionadas hechas al pueblo de Israel, se hallaban al abrigo del juicio de 
Dios (Rom 2,3) y de su ira (Rom 3,5-6), la cual quedaba reservada sólo 
a los gentiles. San Pablo mantiene enérgicamente la doble afirmación del 
AT respecto a la justicia salvífica de Dios y a su ira; revela lo que el AT no 
hacía todavía más que insinuar, a saber, que la primera se extiende a la 
humanidad entera sin la menor distinción entre judíos y gentiles; pero 
declara no menos firmemente que la segunda alcanzará a todos los peca¬ 
dores obstinados, tanto judíos como gentiles (Rom 2,9; 3,9.19; Gál 5,21; 
ICor 6,9-10, etc.). Desde luego, el misterio persiste, sin que el recurso 
a la sabiduría divina (cf. p. 754ss) pretenda suprimirlo; a fin de cuentas 
es el misterio mismo de una libertad que, por voluntad de Dios, es capaz 
de resistir 11 . 


Justicia de Dios y conversión del hombre. 

Igualmente, la noción bíblica de justicia de Dios no conduce tampoco 
a asimilar la remisión de los pecados con una especie de perdón plato- 


11. Cf. H. Rondet, Les peines de Venfer , NRT, 1940-45, p. 418. 
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nico que no produjera en el hombre ningún cambio. Al contrario, la 
justicia de Dios en sentido bíblico, esencialmente dinámica y positiva, 
que opera la restauración del hombre, implica necesariamente el cambio 
de éste: al hombre desviado de Dios por su pecado y como «polarizado» 
contra Dios, la justicia de Dios lo «vuelve», o más exactamente — ya que 
Dios trata al hombre como ser libre — hace que se vuelva (fxsTavoeov) 
por un acto de su libertad hacia su Creador. Nada, pues, más legítimo 
que hablar en este sentido de las exigencias de la justicia divina; pero se 
ve que, muy lejos de oponerse a las de la misericordia, de hecho no son 
sino exigencias del amor divino. 

De aquí se sigue que el vocabulario paulino y bíblico no recubre exac¬ 
tamente el vocabulario habitual de la teología y del lenguaje corriente. 
Éste, en efecto, distingue de ordinario la misericordia, en virtud de la cual 
Dios «es indulgente con los pecadores» y la justicia, en virtud de la 
cual los castiga, entendiendo así por justicia lo que Pablo llama ira. Sin 
embargo, la equivalencia entre justicia e ira no es total sino cuando se 
trata de la justicia divina que se ejerce para con los condenados. Porque 
el Apóstol evita referir a la ira las penas «medicinales» por las cuales el 
hombre, lejos de distanciarse de Dios todavía más por la multiplicación 
de sus propios pecados (ira «histórica». Rom l,18ss) o de fijarse definiti¬ 
vamente en este distanciamiento (ira «escatológica»), se purifica, por el 
contrario, de su pecado e inaugura o consuma su retorno a Dios 12 . En una 
palabra, san Pablo, siguiendo al AT, distingue por un lado la ira, en sí 
nada medicinal, y por otro lado una serie de atributos divinos: bondad, 
misericordia, fidelidad, justicia, que no son sino otros tantos aspectos 
del amor eficaz de Dios al hombre. En lugar de atender, como estamos 
acostumbrados a hacerlo, a la restauración del orden, que permite designar 
con un mismo nombre la justicia que purifica y la que condena, san Pablo 
y la Biblia atienden a la restauración del hombre y, por tanto, distinguen 
con toda la precisión posible aquello por lo que el hombre es efectiva¬ 
mente restaurado (=justicia) y aquello por lo que es confirmado en su 
pecado (=ira). Y ésta es sin duda la razón por la cual, en san Pablo 
como en el AT, la justicia de Dios se opone diametralmente a la ira, pero 
se armoniza perfectamente con la misericordia, la bondad y el amor. Pro¬ 
fetas y salmistas suplican a Dios que desvíe su ira, pero nunca su justicia. 
La revelación de la justicia de Dios es para la humanidad el bien supremo, 
la aurora de su salud. Así, el evangelio, que aporta esta revelación, es 
«la buena nueva». Lejos de inspirar con ello al corazón del hombre, como 
se lo imaginaba el joven Lutero, temor y temblor y de inducirlo a la deses¬ 
peración, despierta en él el gozo y funda su esperanza. 


12. Así, cuando la Sabiduría interpreta los castigos infligidos a los egipcios y a los cananeos, 
como penas medicinales destinadas a provocar su «conversión» (11,23; 12,10.19), no habla de ira 
(cf. explícitamente 11,9). 
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Justicia de Dios y justificación. 

Pero la justificación del hombre, así referida a la justicia de Dios, por 
el hecho mismo aparecerá necesariamente, ante todo, como la obra de 
Dios. Lo es hasta tal punto que en Pablo, así como Dios solo «llama» 
a la gracia y a la gloria, Dios solo «justifica»; Gál 3,8; Rom 3,26.30; 4,5 
(cf. v. 6); 8,30.33. Cuando el verbo está en voz pasiva, no parece cambiar 
el sentido: Rom 2,13; 3,20.24.28; 4,2. Hecho tanto más significativo que el 
Antiguo Testamento, por lo menos en un pasaje, atribuía la justifica¬ 
ción directamente al siervo de Yahveh: «El justo, mi siervo, justificará 
a multitudes (o a la comunidad)» (Is 53,11). Ahora bien, en el pasaje 
del Nuevo Testamento que sin duda suministra el más próximo paralelo 
en cuanto al sentido (Rom 5,196), Pablo emplea, verosímilmente de in¬ 
tento, un giro un poco diferente, en voz pasiva: «Por la obediencia de 
uno solo la multitud será constituida justa.» 

En esta obra de justificación, Cristo desempeña ciertamente una función 
esencial, pero que no es otra que la que desempeñaba en el llamamiento 
a la gracia o a la gloria, a saber, el papel de mediador: «Dios justifica a 
todo el que radica en la fe en Jesús» (Rom 3,26); «nosotros somos justi¬ 
ficados por el favor de la gracia divina en virtud de la redención realizada 
en Cristo Jesús» (Rom 3,24). Igualmente Gál 2,16 («por la fe en Jesu¬ 
cristo»); 2,17 («en Cristo»); Rom 5,9 («en la sangre de Jesús»); ICor 6,11 
(«en nombre del Señor Jesucristo y en el espíritu de nuestro Dios», con 
una alusión clara al bautismo, que nos une a las tres personas divinas). 

Ahora vamos a examinar más detenidamente esta función de Cristo 
como mediador, analizando la obra redentora que le atribuye san Pablo. 


§ II. La obra de Cristo redentor. 

1. El envío por el Padre. 

Ya hemos notado que san Pablo, incluso describiendo la obra propia 
de Cristo, no cesa de recordar que tiene su origen en la persona del Padre. 
Es esencialmente «don de Dios» (2Cor 9,15). Él es quien envía al Hijo 
a este mundo de pecadores para salvarlo (Gál 4,4; Rom 8,3; cf. 2Cor 5,21), 
él es quien lo expone como un propiciatorio rociado con su sangre (Rom 

3.25) , con el fin de ejercer su justicia salvífica y de justificar a los creyentes 
(v. 26); él es también quien lo resucita de entre los muertos (ITes 1,10; 
Gál 1,1; Flp 2,9; 2Cor 4,14; Rom 10,9) para nuestra justificación (Rom 

4 . 25 ) 13 . 

Más aún: él es quien «nos ha reconciliado consigo por Cristo»; en 
efecto, «Dios estaba en Cristo reconciliando al mundo consigo, sin tomar 
ya en cuenta las faltas de los hombres» (2Cor 5,18s): la obra redentora 


13. En cambio, según san Juan, Jesucristo se resucita a sí mismo. 
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por excelencia, la obra de Jesús en cruz, con que opera el perdón de los 
pecados, es presentada como la obra del Padre que, por su Cristo, recon¬ 
cilia el mundo consigo. Algunos versículos después declara Pablo, en 
un sentido que, por cierto, se debe precisar en función del conjunto de la 
doctrina, que el Padre «hizo pecado por nosotros al que no conoció el 
pecado, para que en él fuéramos justicia de Dios» (v. 21), y en otro lugar, 
hablando, según creemos, del mismo misterio redentor, afirma que «Dios 
condenó el pecado en la carne, a fin de que la justicia de la ley se realizase 
en nosotros» (Rom 8,3s) 14 . No hay, pues, que perder nunca de vista este 
aspecto fundamental de la redención: ésta procede totalmente de un Dios 
que fue el primero en amamos, cuando todavía éramos pecadores (Rom 
5,8; cf. 8,35.39). 

Pero la insistencia con que Pablo recalca la iniciativa del Padre, no 
debe en modo alguno hacer olvidar el papel de Cristo ni el puesto absoluta¬ 
mente central que ocupa su persona en el pensamiento del Apóstol. Para 
convencerse de ello basta con recorrer las epístolas. Si Pablo declara que 
el Padre envió su Hijo (Gál 4,6; Rom 8,3), que no le perdonó, sino lo 
entregó por nosotros (Rom 8,32; cf. 4,25), afirma igualmente que Cristo 
se entregó a sí mismo (Gál 1,4; ITim 2,6; Tit 2,14), que se entregó por 
amor a nosotros (Gál 2,20; Ef 5,2.25; cf. Rom 5,6.8; 8,39; Ef 2,4), con 
un amor que, por lo demás, procede del Padre (Rom 8,39). Si bien la 
reconciliación es obra del Padre (2Cor 5,19s; Col 1,20-22), Pablo la atri¬ 
buye, sin embargo, igualmente al Hijo (Ef 2,16). Si bien Dios Padre es 
salvador (sin duda ICor 1,21, y en todo caso ITim 1,1; 2,3; Tit 1,3; 2,10; 
3,4s), no obstante, san Pablo, como el resto del NT (Mt 1,21; 18,11; Le 2,11; 
Jn 4,12; 12,47; lJn 4,14; Act 5,31; 13,23; 2Pe 1,1.11; 2,20; 3,18), no va¬ 
cila en decir otro tanto de Cristo (Flp 3,20; ITim 1,15; 2Tim 1,10; Tit 1,4; 
2,13; 3,6). Si bien Dios es quien nos «libra» del poder de las tinieblas para 
trasladarnos al reino de su Hijo (Col 1,13; cf. 2Cor 1,10, donde, sin em¬ 
bargo, sólo se trata del peligro de muerte temporal), Cristo es también 
«quien nos libra de la ira venidera» (ITes 1,10). 

Todavía más: así como hemos visto que san Pablo reserva ciertas 
funciones a Dios Padre, como el llamamiento a la gracia o a la justifica¬ 
ción, hay otras que reserva exclusivamente a Cristo. Así, en el AT Yahveh 
era el redentor por excelencia, y todavía lo es en el evangelio de Lucas 
(1,68; 2,38 y, sin duda, 21,28); en Pablo, por el contrario, la noción se 
aplica solamente a Cristo (Tit 2,14; Rom 3,24; Col 1,14, etc.). Asimismo, 
no es Yahveh quien se granjea un pueblo (TcspwtoisyjOaO; la noción, 
aplicada quizá todavía a Dios en los Hechos (20,28), en las epístolas pau¬ 
linas sólo se aplica a Cristo, del que exclusivamente se declara que nos 
«compró» (ICor 6,20; 7,23) o nos «rescató» (Gál 3,13; 4,5). 

Se comprueba, en efecto, que entre los términos empleados para de¬ 
signar la obra redentora de Cristo, todos, o casi todos, están tomados 


14. Cf. infra, p. 781-785. 
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del AT. Cierto, las nociones se enriquecen con nuevos matices; pero, 
conforme a las leyes del método, ¿no deben comprenderse partiendo del 
empleo veterotestamentario ? 

2. El Salvador. 

Así, el título de Salvador, que ha venido a ser una de las designaciones 
más corrientes de Cristo, es el mismo de Yahveh en el AT; más aún, como 
título se aplica sólo a Yahveh, en forma particularmente frecuente en los 
salmos y en el Deuteronomio, excepto en tres pasajes, en los que se dice 
de los jueces de Israel, instrumentos de las obras de Yahveh en favor de 
su pueblo (Jue 3,9.15 y Neh 9,27). 

Desde luego, en tiempos de Pablo era también un título habitual de 
los dioses del paganismo, particularmente de los dioses que ejercían su 
acción benéfica sobre la salud de los mortales, así como de los empera¬ 
dores romanos o helenísticos, a los que se asimilaba con aquellos en más 
de un aspecto. Como, por otra parte, el título es ignorado por la catc¬ 
quesis sinóptica y sólo aparece en el evangelio de la infancia (Le 2,11) 
y en el de san Juan (4,42), y en san Pablo solamente en las epístolas pas¬ 
torales además del único caso de Flp 3,20, algunos han concluido que 
en el NT no se pensó en dar tal título a Cristo sino en referencia al uso 
pagano. 

Efectivamente, en las epístolas pastorales es muy verosímil la refe¬ 
rencia, pero allí se trata de una intención polémica. A los salvadores ilu¬ 
sorios del paganismo, trata Pablo de oponer el único salvador verdadero, 
aquéllos proporcionaban protección contra los peligros o procuraban 
una prosperidad temporal; éste es salvador exactamente en el mismo 
sentido en que Yahveh había de serlo para Israel en los tiempos mesiá- 
nicos. Así el título se menciona ya en la primerísima catequesis de los 
Hechos (5,31), en un contexto puramente veterotestamentario.^ Y otro 
tanto hay que decir de Flp 3,20, primer ejemplo paulino decTCú-n)p: Jesús 
es esperado como salvador escatológico el día de la parusía, matiz abso¬ 
lutamente ajeno a la noción helenística de salvación. En Tit 2,13 a Cristo 
se le llama salvador, en virtud de su obra pasada, llevada a término con 
su muerte y su resurrección; pero todas las nociones evocadas en el con¬ 
texto se refieren directamente al AT: es clara la alusión al pueblo de Israel 
liberado de la servidumbre de Egipto (cf. XinrpoutrOoci) y convertido por 
la alianza en un pueblo santo (cf. xaOocpí^eiv), propiedad particular de 
Dios (X<xó? 7rspioúcno;) 15 . 

A esto hay todavía que añadir que en las epístolas pastorales, donde 
la multiplicación de los ejemplos muestra que el uso se ha hecho ya co¬ 
rriente (Tit 1,4; 2,13; 3,6; 2Tim 1,10), el título de salvador designa to¬ 
davía más a menudo a Dios Padre (ITim 1,1; 2,3; Tit 1,3; 2,10; 3,4), 


15. Cf. infra, p. 766-768. 
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y en la epístola a Tito la atribución al Hijo deriva visiblemente de la atri¬ 
bución al Padre: «según el mandamiento de nuestro Salvador, Dios... 
de parte de Dios Padre y de Cristo Jesús, nuestro Salvador» (1,3-4); «la 
doctrina de Dios, nuestro Salvador... la gracia de Dios, fuente de salud 
para todos los hombres... esperando la aparición en la gloria, de nuestro 
gran Dios y Salvador, Cristo Jesús» (2,10-13); «cuando apareció la bondad 
de Dios, nuestro Salvador, y su amor hacia los hombres... derramó abun¬ 
dantemente (el Espíritu Santo) sobre nosotros por Jesucristo, nuestro 
Salvador» (3,4-6). Se lleva tan adelante la asimilación, que en 2,13 Cristo 
recibe incluso el nombre de «Dios» 16 . 

Se ha podido notar el empleo escatológico, tan característico (Flp 
3,20 y Tit 2,13). En realidad, como Yahveh había de salvar a su pueblo 
en el día del Señor, día de salud para el Israel fiel, pero día de ira para los 
paganos, enemigos de Israel y de Dios, así a Cristo se le proclama sal¬ 
vador precisamente en cuanto pone a sus fieles al abrigo del juicio de 
condenación venidero. San Pablo lo afirma explícitamente en Rom 5,9: 
«justificados por la sangre de Cristo, seremos por Él salvos de la ira»; 
para el cristiano, la justificación pertenece al pasado, la salud es un acon¬ 
tecimiento del porvenir (cf. v. 10); acá abajo el cristiano «está salvo sólo 
en esperanza» (Rom 8,24). Así la argumentación de la epístola a los Ro¬ 
manos procede por dos etapas: la justificación (cap. 1-4), la salvación 
(cap. 5-11). En realidad, para el Pablo de las grandes epístolas no se con¬ 
sumará la salud sino con la resurrección de los cuerpos, cuando Cristo 
haya triunfado de todos sus enemigos, comprendido el úl tim o^ la muerte, 
y entregue el reino a Dios, su Padre (ICor 15,25). 

Sin embargo, Pablo declarará también que «Dios nos salvó» (ecrcoaev 
en aoristo, Tit 3,5) o que «hemos sido salvados y seguimos estándolo 
(ueCTco(j¡i.évoi, en perfecto) por la gracia de Cristo» (Ef 2,5). En esto no hay 
la menor incoherencia. En efecto, Cristo — o Dios por su Cristo — nos 
salva del juicio venidero (cf. Rom 5,9) en cuanto nos sustrae al pecado 
y a la servidumbre de Satán, nos reconcilia con Dios, nos une con él de 
modo que seamos ya uno mismo con su Hijo (cf. ele, de Gál 3,28): estado 
adquirido ya desde ahora, pero cuyo efecto plenario sólo se obtendrá al 
final de los tiempos, precisamente en el juicio escatológico. 

Así aparece toda la riqueza de la noción paulina y se ve hasta qué 
punto la salud que aporta Cristo difiere de la que prometían los dioses 
del paganismo o que pretendían procurar los emperadores romanos. 


3. La redención. 

Por lo que se refiere a la noción paulina de redención, no es menos 
instructivo el uso veterotestamentario: sólo gracias a él se puede deter- 


16. Con Rom 9,5 es el único pasaje de las epístolas paulinas en que 0só<í se dice de Cristo. 
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minar con alguna precisión el sentido de esta metáfora cuando se aplica 
a la obra de Cristo. 

El problema de los paralelos griegos. 

También aquí, y sobre todo aquí, es sin duda donde se suele con pre¬ 
ferencia evocar los paralelos profanos, que, por cierto, no faltan. En efecto, 
el sustantivo Xúxpov designa, la mayor parte de las veces, el rescate de 
un prisionero, el precio que se satisface por una liberación, y las palabras 
que de él derivan (Xurpoüv, Xórpcoai?, más raras veces cbtoXÓTpaxHq) de¬ 
signan generalmente una liberación que se opera por medio de un rescate, 
a diferencia, por ejemplo, de los términos sXsuÜspoüv o sXeubéptoot?, 
que no implican este matiz. Tanto más que el NT y Pablo en particular 
describen también la obra de Cristo como una compra (áyopáiistv: ICor 
6,20; 7,23; cf. Ap 5,9; 14,3) o un rescate (é^ayopá^siv: Gál 3,13; 4,5), y 
por tanto parecen asimilarla a un contrato regido por la justicia conmu¬ 
tativa y por la ley de la equivalencia o de la compensación, del do ut des. 
Puesto que la servidumbre de que nos libró Cristo es la de Satán, al que 
el hombre se había vendido por el pecado, era lógico que la compensación 
ofrecida por Cristo se concibiese como un precio pagado al demonio a 
cambio de nuestra liberación. 

Con objeto de evitar tal consecuencia, hay quienes han pensado que 
Pablo se refería a un uso particular griego, bien atestiguado y que parece 
haber estado bastante extendido: el esclavo que quería rescatarse, en lu¬ 
gar de entregar el precio directamente a su dueño, lo confiaba a los sacer¬ 
dotes de algún templo; así se presumía que el dios mismo era el que 
«compraba» el esclavo a su propietario y le otorgaba a cambio la libertad; 
el esclavo liberado quedaba bajo la protección del dios, que garantizaba 
su emancipación. 

El paralelo es ciertamente sugestivo y la terminología de ICor 7,23 
ofrece más de una semejanza con la de tales emancipaciones; nada impide 
que Pablo se inspirara en ella. Pero si hubiera habido entre los corintios 
quienes anteriormente hubieran obtenido de esta manera la libertad, se¬ 
guramente les hubieran sorprendido todavía más las diferencias. Anterior¬ 
mente ellos mismos habían tenido que reunir con trabajo el precio de su 
liberación y sabían muy bien que la suma depositada en el templo había 
sido transmitida a su dueño. Ahora, nada ha llegado ciertamente a la 
posesión de Satán, ni siquiera para cerrar cuenta... Y sobre todo, lo que 
Pablo quiere recalcar no es tanto su emancipación cuanto los nuevos 
vínculos que les ligan a Cristo y los convierten en cierto modo en su pro¬ 
piedad (ICor 6,20; 7,23; cf. Ap 5,9). 

Así pues, para san Pablo nos hemos convertido en propiedad de Dios 
en virtud de un contrato cuyas condiciones todas se han cumplido, sobre 
todo aquella que se tenía buen cuidado de señalar: se ha desembolsado 
la suma (í¡Yopáa07)TS Tipí?: ICor 6,20; 7,23). Pero como lo notaba muy 
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acertadamente el padre Prat, «no se lleva más lejos la metáfora y nadie 
se presenta para reclamar o recibir el precio» 17 . En particular, no se puede 
deducir de estas expresiones que Pablo se representa la redención como 
una especie de transacción comercial, en que el carcelero no consiente en 
entregar a su prisionero y el vendedor su mercancía sino a condición de 
no perder nada. Semejante representación se opondría a todo lo que el 
NT nos enseña sobre la persona de Satán, que nunca se pensó hubiese 
adquirido el menor derecho sobre el hombre, y todavía mucho más, si 
esto fuera posible, a lo que nos enseña sobre la persona de Dios Padre 
y sobre su amor soberanamente desinteresado. 

Por lo demás, si bien Xóxpov evoca de ordinario la imagen de un res¬ 
cate, puede también designar, de acuerdo con la etimología de la palabra, 
todo «instrumento de liberación»: así en Filón, particularmente en la 
fórmula típica Xúxpa y.al crcjkrrpa, es decir, «lo que libera y lo que salva». 


La terminología del Antiguo Testamento. 

Pero, sobre todo, el mismo NT nos orienta hacia otra noción de re¬ 
dención y de compra no menos familiar a Pablo que la liberación de los 
prisioneros y de los esclavos. San Lucas recuerda en dos ocasiones la re¬ 
dención prometida por los profetas (Le 1,68; 2,38: Xórprncji?), que es 
también la que anuncia el discurso escatológico de Cristo (Le 21,28: 
ánoXúxpwatp, único ejemplo de la palabra fuera de san Pablo). En san 
Pablo mismo un texto, visible reflejo de una catequesis primitiva, revela 
claramente la fuente de que toma el término: «Cristo Jesús se entregó por 
nosotros a fin de rescatamos (XuxpwaTjTai) de toda iniquidad y de puri¬ 
ficar (xa.0apítjf¡) a un pueblo que le pertenece en propiedad (Xaov uspi- 
oúcnov)» (Tit 2,14). Salta a la vista la alusión a los dos grandes aconteci¬ 
mientos de la historia de Israel, que se convirtieron en los tipos por 
excelencia de la liberación mesiánica: la liberación de la servidumbre egipcia 
y la alianza del Sinaí, dos acontecimientos cuyo recuerdo, como un estribillo 
de acción de gracias y-de esperanza, jalona la historia bíblica, y que los ju¬ 
díos gustaban de poner en relación mutua por estar convencidos de que eran 
complementarios y formaban en realidad como los dos aspectos, negativo 
y positivo, de un mismo misterio: «Yo soy Yahveh..., yo os libraré (púoo- 
ai) de la servidumbre... y os liberaré (XurpóxjofzaO con brazo extendido... 
Yo os adoptaré como mi pueblo (X-rjpnj>°pLot(. ú¡xa? s(rauxñ) si? Xaóv) y 
seré vuestro Dios» (Éx 6,6-7). En virtud de la alianza, Israel viene a ser 
un pueblo «santo», es decir, consagrado, que Yahveh se escogió como su 
propio pueblo (Xaov 7tspioúaiov; Éx 19,5-6). No es que lo hubiese mere¬ 
cido Israel, «el más pequeño de todos los pueblos» 18 ; todo procede del 
amor de Yahveh: «por amor vuestro y para mantener el juramento hecho 


17. Théologie de sairtt Paul n, p. 230. 

18. A esta indignidad «natural» añadirá Ezequiel la que proviene del pecado de Israel (v. gr.: 
cap. 16, particularmente v. 60-63; 36,21-22); cf. Dan 9,4ss y las «confesiones». 
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a los patriarcas (=por «fidelidad») Yahveh te ha librado (éXuTpúxjaTo) de 
la casa de servidumbre» (Dt 7,6-8). Y Jeremías, al anunciar la nueva 
alianza, no sabe ni siquiera distinguir, entre sí, los dos acontecimientos 
del pasado: «No como la alianza que contraje con vuestros padres (en el 
Sinaí), el día que los tomé de la mano para sacarlos del país de Egipto» 
(la pascua, «liberación de la casa de la servidumbre») (Jer 31,32). 

Aquí se compara explícitamente la nueva alianza con la antigua. En 
efecto, los profetas recurren a las mismas fórmulas para aplicarlas a la 
gran redención del porvenir que constituye la esperanza mesiánica. Asi el 
segundo Isaías, con su recurrir incesantemente a Yahveh redentor (gó' el) 19 , 
que los LXX tradujeron por medio del participio de los verbos XuTpouoOai 
o púscfiai. O bien Oseas 13,14, al que Pablo se referirá en ICor 15,54, 
donde los LXX emplean los dos mismos verbos en los dos miembros 
paralelos: póao(xai...Xurp<í)(Top,ai. O también Sof 3, para quien, siempre 
según los LXX, Jerusalén es la ciudad «rescatada» por excelencia (v. 2: 
á— qXsXut p w ¡iiV7¡); exulte, pues, de gozo (v. 14, como el arcángel Gabriel 
lo recordará a María), «porque Yahveh ha borrado sus iniquidades, la 
ha librado (XsXút porrea) de manos de sus enemigos y ha establecido su 
morada en medio de Sión» (v. 15). Ezequiel, por su parte, en estrecha 
conexión con el Deuteronomio, subraya al mismo tiempo la absoluta 
gratuidad de tal liberación otorgada a Israel pecador (Ez 16,60-63; 36,21-22, 
etcétera) y recuerda que esta «liberación» consiste en la purificación de 
este pecado (Ez 36,23-26; 37,23-28, etc.), dos características de la redención 
que tienen singular afinidad con el NT y, en particular, con el pensamiento 
paulino 20 . 

En la versión de los LXX los términos derivados de Xúxpov, tales como 
XÚTpwcnq y XuTpcüTTjq, relativamente raros, y el verbo XuTpoütxQai, muy 
frecuente, habían venido a ser términos casi técnicos para designar la 
redención operada por Yahveh: «De Yahveh viene la gracia y la abun¬ 
dancia de la redención (Xúxpcocu?), Él redimirá a Israel de todas sus faltas» 
(Sal 130,7-8). Ahora bien, ya hemos visto que el NT se refiere a veces 
explícitamente a este contexto mesiánico (Le 1,68; 2,38; 21,28; Tit 2,14 y, 
naturalmente, Heb 9,12; IPe 1,18). ¿Cómo extrañarse de que Pablo to¬ 
mase de este mismo contexto literario y teológico la noción de á7ioXó- 
xpeom.;? Así en san Pablo, exactamente como en Le 21,28, designa la re¬ 
dención llamada escatológica, de la parusía, día en que se consumará la 
obra de Cristo con la resurrección gloriosa de los cuerpos (Rom 8,23; 
Ef 1,14 y 4,30; probablemente ICor 1,30). De ahí se aplicó el término 
a la obra de Cristo realizada en el Calvario (tres casos solamente: Rom 
3,24; Col 1,14; Ef 1,7), según el desdoblamiento habitual de las nociones 
mesiánicas, que teóricamente pueden aplicarse y prácticamente se aplican 


19. Yahveh es «redentor» en virtud de un parentesco fundado en la elección y no en la natu¬ 
raleza. La misma idea late en la noción de Yahveh «vengador del derecho de Israel», como me lo 
hace notar el padre Moran. 

20. Así, entre muchos pasajes. Rom 3,19ss; 5,8; Ef 2,1-6; Tit 3,4-5. 
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casi siempre, ya al primero, ya al segundo advenimiento de Cristo, como 
es claro en cuanto a las nociones de «salud» o de «remado de Dios», y 
hasta de «filiación adoptiva» (Rom 8,23), e incluso quizá de justificación 21 . 

Pero así como, para el AT, la liberación de la servidumbre egipcia es 
sólo la primera fase del acontecimiento salvífico que remata en la alianza 
del Sinaí, y así como Israel no es liberado del faraón sino para venir a 
ser el pueblo de Dios, así la noción de «redención» es esencialmente una 
noción de contenido positivo, como lo supone la etimología misma del 
término latino: se trata de una adquisición (emere), de una compra, de 
una toma de posesión por Dios que nos «libera» (red-) de la servidumbre 
únicamente para «adquirimos» para Dios (emere): pascua y alianza del 
Sinaí se reclaman y se completan mutuamente. En la conciencia de los 
judíos, las dos nociones de «redención» y de «adquisición» son incluso 
tan afines que una puede reemplazar a la otra y que en Éx 15,16 el có¬ 
dice B de la versión de los LXX traduce: «el pueblo que tú has adquirido 
(éxTY¡ocú)», traducción literal del hebreo, mientras que el códice A dice: 
«el pueblo al que has liberado (sÁurpcócjw)». 

Redención y rescate. 

Por eso en el NT, al lado de la noción de «redención», expresada por 
los derivados de Áúrpov, se encuentra la noción de compra o de rescate, 
expresada por áyopátetv o é£ayopá£eiv. Por lo demás, en san Pablo el em¬ 
pleo está localizado en dos pasajes paralelos de ICor (pasivo deáyopá^siv: 
6,20 y 7,23) y en dos pasajes igualmente paralelos de Gál (é^ayopá^siv: 
3,13 y 4,5). Pero el verbo áyopá^eiv se encuentra en otras partes del 
NT, particularmente en el cántico del cordero de Ap 5,9, donde el contexto 
se refiere explícitamente a Éx 19,6, varias de cuyas expresiones se citan: 
«Digno eres de tomar el libro y abrir sus sellos, porque fuiste degollado 
y con tu sangre has comprado para Dios (vjyópaaa? tü Oseo), hombres de 
toda tribu, lengua, pueblo y nación, y los hiciste para nuestro Dios un 
reino de sacerdotes ((iaeriXeíav xal lepeís), y reinan sobre la tierra.» 
En la sangre del cordero, los hombres de todas las naciones se han con¬ 
vertido en «posesión particular» de Dios, como en otro tiempo lo había 
sido Israel en virtud de la alianza sellada también con la sangre. 

Los Hechos (20,28), para expresar la misma realidad, ponen en boca 
de san Pablo una fórmula análoga, esta vez con el verbo 7ispi7c<Hsia0ai, 
que evoca todavía más claramente la alianza del Sinaí, haciendo de Israel 
la propiedad de Dios (Xaóv zic, mpnzoír¡cnv, como traducirá IPe 2,9). 
La alusión no parece dudosa y, de todos modos, nada hay que sugiera 
que Pablo, hablando de una «adquisición por la sangre», pensara en la 
suma que debía entregar el novio a los padres de la muchacha con quien 
quería casarse. 


21, Así, Gál 5,5, si bien se discute el sentido. 
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Ahora bien, el término se halla precisamente en Ef 1,14, junto con el 
de áTO>XÚTpto<Ti 4 , hasta el punto de constituir, a lo que parece, una ver¬ 
dadera definición de éste: la redención escatológica de que aquí se trata 
(como en 4,30), está determinada por el genitivo -rij? nspuxQir¡as(¿<;, que 
casi todos los antiguos, hasta el siglo xvi, entendieron como un genitivo 
explicativo: esta «redención» consistirá en la definitiva «adquisición» 
que Dios hará entonces de su pueblo, cuando, una vez que el Hijo haya 
triunfado de su último enemigo, la muerte, entregue el reino a su Padre 
a fin de que Dios sea todo en todos (ICor 15,25-28). 

Para san Pablo la redención, según el significado mismo del término 
latino, que no hay razón de cambiar, es, pues, a la vez «liberación» y 
«compra», «rescate» y «adquisición», o como lo expresa muy exacta¬ 
mente el término inglés atonement, es decir, etimológicamente at-one-ment, 
reconciliación, o mejor todavía reunión de la humanidad con Dios. 

4. Expiación. 

Además de las nociones de salvación y de redención o adquisición, 
san Pablo utiliza también, por lo menos en una ocasión, explícitamen¬ 
te, la de expiación, en Rom 3,25, cuando declara que «Dios expuso 
a su Hijo como instrumento de expiación (iXacrríjpiov) en su propia 
sangre». 

Como a propósito de la salvación y de la redención, se plantea nece¬ 
sariamente la cuestión del origen de la noción de expiación, pues la noción 
griega difiere profundamente de la noción bíblica. Sin duda la Biblia, así 
como los griegos, viendo en la expiación un medio de borrar el pecado, se 
representa a Dios como pasando de la ira a la benevolencia: irritado por 
el pecado, es aplacado por las oraciones y los sacrificios. Pero a diferencia 
de los griegos, los hagiógrafos, sobre todo los más recientes, y a fortiori 
los traductores de los LXX, parecen haberse ya hecho cargo, como lo 
harán notar más tarde los teólogos 22 , de que aquí se trata de metáforas, 
que no implican en Dios verdadero cambio y que, sobre todo, no atribuyen 
al hombre el menor poder sobre los sentimientos de Dios para con él, 
como si, gracias a los sacrificios, pudiera modificarlos a su talante. En todo 
caso, entre el uso que hacen los griegos del verbo íXáaxsaOou y el que hace 
del mismo la Biblia, se observa una diferencia radical: mientras que entre 
aquéllos el verbo recibe siempre como complemento de objeto el nombre 
de la divinidad que el fiel desea «hacerse propicia», en la Biblia no se en¬ 
cuentra nunca tal construcción 23 . Cuando se precisa el objeto del verbo, se 
trata o bien del pecado que Dios «expía», es decir, «borra», «remite», 
«perdona», o bien de un lugar (altar, santuario, casa, tierra) que había 
quedado impuro a consecuencia de los pecados de los hombres y que el 

22. Cf. en particular santo Tomás, i-h, q. 113, a. 2; Contra Gent. t i, 89. 

23. Salvo tres ejemplos, por lo demás diversamente interpretados, donde el verbo griego tra¬ 
duce un verbo hebreo que significa «rogar», y no «expiar»: Mal 1,9; Zac 7,2; 8,22. 


Robert 11-49 
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sacerdote «expía», es decir, «purifica» mediante la aspersión de la sangre 24 . 
Con frecuencia el verbo se dice también de Dios que «manifiesta su bene¬ 
volencia» para con los hombres o para con sus pecados 25 . Por el contrario, 
en dos ocasiones se halla la construcción corriente entre los griegos cuando 
se trata de «hacer propicio» a otro hombre, por ejemplo, Esaú (Gén32,21), 
o de apaciguar la ira de un rey (Prov 16,14). 

Para la Biblia la expiación consiste en borrar el pecado donde se en¬ 
cuentre, es decir, en el pueblo de Israel, luego en el hombre, y como este 
pecado no se concibe a manera de mera contaminación material, que el 
hombre podría, por tanto, hacer desaparecer, sino que se identifica con 
la rebelión misma de Israel y del hombre contra Dios, con lo que la teo¬ 
logía llamará la aversio a Deo 26 , la expiación «borra» el pecado precisa¬ 
mente devolviendo a Israel la «presencia» de Dios en medio de su pueblo, 
reuniendo de nuevo al hombre con Dios. 

5. La sangre. 

Por lo demás, esto se confirma por el significado que atribuía la Bi¬ 
blia a la sangre en el sacrificio de expiación con el que está indisolu¬ 
blemente ligada según el adagio rabínico: sin efusión de sangre no hay 
expiación (cf. Heb 9,22, que habla de «remisión»). 

Todavía más: a diferencia de las otras religiones del Oriente antiguo, 
en las que la inmolación de la víctima ocupa generalmente el punto cen¬ 
tral, en Israel el rito de la efusión de la sangre constituye ciertamente el rito 
principal, reservado al sumo sacerdote en la fiesta del kippur. Tanto más 
importa precisar el sentido de tal rito cuanto el NT evoca la sangre de 
Cristo con insistencia evidentemente voluntaria, en especial san Pablo, 
la epístola a los Hebreos y el Apocalipsis. Nada sería más peligroso que to¬ 
mar como modelo las religiones paganas. Por lo demás, el AT, al que 
evidentemente se refiere el Nuevo, da todos, los datos necesarios. En efecto, 
el rito de la sangre no es exclusivo del sacrificio de expiación; se halla 
en otras partes en contextos en los que no deja lugar a duda el significado 
que reviste a los ojos de los judíos, particularmente en dos sacrificios que 
el NT pone explícitamente en conexión con la muerte de Cristo: el de 
pascua y el de la alianza. Será opoituno comenzar por éstos. 

La sangre de pascua y de la alianza. 

En el rito de la primera pascua, la sangre del cordero, de que el Apo¬ 
calipsis habla en dos ocasiones (7,14 y 12,11) y que Pablo evoca implícita- 


24. Así Lev 16,13.33; Ez 45,20. Nótese el empleo redundante y exactamente paralelo de los 
verbos expiare y emundare en la Vulgata y en la liturgia. 

25. Asi Ez 16,63 («cuando te haya perdonado», BJ); Sal 65,4; 78,38; 79,9; Le 18,13. 

26. Esto aparece ya en Gén 3; pero tal nocion del pecado se desprende perfectamente del ritual 
del Levítico, como lo ha mostrado bien L. Moraldi, Espiazione sacrifícale e riti espiatori nett* am¬ 
biente bíblico e nelV Antico Testamento* , Roma 1956. 
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mente (lCor 5,7), no tiene ciertamente a los ojos del narrador bíblico 
la función de aplacar a Yahveh, sino de señalar al ángel exterminador las 
casas de los que pertenecen al pueblo, hijo primogénito de Yahveh, exao 
tamente como el tau con que, en el capítulo 9 de Ezequíel, «el hombre 
vestido de blanco» marca la frente de los israelitas fieles (v, 4,6) y, asi¬ 
mismo, en el Apocalipsis, de los 144 000 servidores de Dios así marcados 
(7,3-4) se dice que «llevan en la frente el nombre del cordero y de su Padre» 
(14,1). Se trata, pues, de un rito de consagración, que separa a Israel del 
mundo pagano y lo constituye ya como un pueblo aparte. Así la Biblia 
no vacila en llamar sacrificio a la ceremonia de la pascua (zebafr, 6uoí«; 
Éx 12,27) que conmemora el día en que Yahveh castigó a los egipcios y 
liberó (IppóoaTo) a Israel de una servidumbre que la misma Biblia con¬ 
siderará cada vez más como el tipo mismo de la servidumbre del pecado 
(Éx 12,27; cf. Ez 20,5-9). Y Fia vio Josefo asegura de hecho que «al ofrecer 
este sacrificio los hijos de Israel purificaban (^yvt^ov) sus casas» 27 . 

Todavía más claramente, si es posible, aparece el significado de la as¬ 
persión de la sangre en el sacrificio de la alianza. También en este caso la 
inmolación no es sino un rito preparatorio ejecutado por servidores (Éx 
24,5); a Moisés en persona se reserva el rito esencial del sacrificio: la 
efusión de la sangre sobre el altar y luego, cuando la asamblea se ha com¬ 
prometido por su parte a observar las cláusulas de la alianza, la aspersión 
de la sangre sobre el pueblo. Como en los pactos de amistad, la sangre 
que cambian los contrayentes «produce la comunidad psíquica de las dos 
partes», así en el sacrificio de la alianza concluida en nombre de Yahveh 
por Moisés, «la sangre, que es el alma, se derrama sobre el altar, que re¬ 
presenta a Yahveh y a su pueblo, es decir, sobre los dos contrayentes; por 
el contacto con una sola y misma alma, vienen a ser una sola alma» 28 . 

Ahora bien, a este sacrificio se refiere Cristo explícitamente la única 
vez que, en los sinópticos, habla de su sangre, en la circunstancia de la 
institución eucarística: «Esto es la sangre de la nueva alianza» (Me y Mt) 
o bien «este cáliz es la nueva alianza en mi sangre» (Le y lCor 11). Por 
consiguiente, hay que relacionar también con esto, por lo menos parcial¬ 
mente, todas las alusiones a la sangre eucarística de Jesús (Jn 6; lCor 
10,16), y todavía más los pasajes en que se afirma que el nuevo Israel 
ha venido a ser pueblo de Dios por la sangre de Cristo (Act 20,28, con 
7Tepuro!.etor0ai; Ap 5,9, con áyopá^eiv). En semejante contexto, si en 
dos ocasiones hace Pablo alusión al precio pagado (-u{¿yj?: lCor 6,20 y 
7,23), sin precisar, sin embargo, nunca a quién debe satisfacerse la suma, 
¿no será sobre todo para significar que no falta nada para la validez del 
contrato de compra? 


27. Ant. lud. n, 14,3X2. 

28. P. van Imschoot, Théologie de VAnden Testament i, p. 244. Sobre este punto hay acuerdo 
perfecto entre todos los autores modernos. Según Heb 9,19, Moisés derramó la sangre sobre el 
libro de la alianza y no sobre el altar; lo que importa no es el objeto material, sino el significado; 
ahora bien, el altar, como el libro, representaba a Dios. 
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La sangre de la expiación. 

Pero san Pablo, por lo menos una vez (Rom 3,25), habla de la 
sangre de Cristo en conexión con el sacrificio de expiación. En realidad, 
la sangre desempeñaba en él una función no menos importante que en el 
sacrificio de la alianza. Particularmente en el ritual del gran día de la 
expiación (Lev 16), la séptupla aspersión de la sangre sobre el propicia¬ 
torio, privilegio estricto de Aarón y luego del sumo sacerdote, constituía 
ciertamente el rito principal, y esto hasta tal punto que, sólo con el fin de 
ejecutarlo, una vez al año podía aquél penetrar en el santo de los santos, 
al otro lado del velo, y la epístola a los Hebreos nos demuestra que tal 
rito conservaba a los ojos de los judíos y de los cristianos todo su signi¬ 
ficado religioso, aun cuando hacía mucho tiempo que arca y propicia¬ 
torio habían desaparecido del templo. 

Según la descripción de Lev 16,15-19, el fin de la aspersión de la sangre 
era «purificar el santuario (e^iXáosTai to aytov, expiat sanctuarium, Vg.) 
de las impurezas de los hijos de Israel, de sus transgresiones y de todos 
sus pecados»; las siete aspersiones se repiten luego sobre el altar para 
purificarlo (xafiapiet, expiet, Vg.) y santificarlo (áyiáast, v. 19). El sen¬ 
tido es claro: se trata todavía esencialmente de un rito de consagración. 
Los pecados de Israel han contaminado la tierra de Israel y lo más santo 
que había en ella: el templo, el altar, el propiciatorio, trono de Yahveh, 
«que reside sobre los querubines». Como lo precisará Ezequiel, han ex¬ 
pulsado la gloria de Yahveh (en particular 10,18s y ll,22s); ésta no volverá 
'sino una vez que se haya purificado el templo (Ez 43,2.5; 44,4, como asi¬ 
mismo Éx 24,16; 40,34; IRe 8,11). 

Ahora bien, todavía nos enseña la Biblia que si los hebreos atribuyen 
a la sangre este papel de purificación y de consagración, lo hacen «en 
virtud de la vida que hay en ella», o más literalmente «en cuanto es vida» 
(Lev 17,11). En efecto, el autor invoca esta identificación entre la sangre 
y la vida, afirmada en todos los pasajes de la Biblia que tratan de esta 
cuestión, ya aquí mismo, v. 11 y 14, ya en Gén 9,4 y Dt 12,23. La san¬ 
gre, portadora de vida, identificada con la vida, realidad esencialmente 
divina para la Biblia, es eminentemente apta para consagrar a Dios, 
es decir, para purificar. 

Con frecuencia se supone, es cierto, entre los israelitas una concepción 
muy diferente: la sangre de la víctima derramada en la base del altar o 
sobre el propiciatorio evocaría a los ojos del oferente el castigo de la muerte 
que ha merecido por sus pecados y que, hallándose en la imposibilidad 
moral de infligirse a sí mismo, lo inflige a un sustituto que Dios tiene 
a bien aceptar 29 . Pero no hay nada en el ritual bíblico, sea el del Le vi tico 
o el de Ezequiel, que sugiera tal idea. «A los ojos de los antiguos semitas. 


29. Tal concepción parece haberse vulgarizado entre los exegetas a pariir de la Reforma en 
función de una teología particular. 
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reconoce muy acertadamente el padre Médebielle, la vista de la sangre 
derramada en el altar no evocaba la menor idea de castigo» 30 ; sin embargo, 
esta idea, según el mismo autor, se deduciría de la inmolación previa de 
la víctima, acompañada del rito de la imposición de las manos y de la 
confesión de los pecados. Ahora bien, ni la inmolación ni la imposición 
de las manos son propias del sacrificio de expiación: la primera se halla 
obligatoriamente en todos los ritos que hacen uso de la sangre, la mayoría 
de los cuales expresan únicamente la alianza o la consagración; la se¬ 
gunda 31 se halla en el holocausto, en el sacrificio pacífico, en el sacrificio 
de consagración, mientras no sucede lo mismo en el sacrificio expiatorio de 
reparación o ’aSam 22 . En cuanto a la confesión de los pecados en que se 
hace hincapié principalmente, no está señalada en el ritual bíblico en 
conexión con la imposición de las manos sino en el caso del macho cabrío 
emisario, que precisamente no se inmola y cuya sangre no se derrama. 
Seguramente la tradición judía — en una fecha difícil de precisar — multi¬ 
plicó las confesiones de los pecados y particularmente menciona una antes 
de la inmolación del toro cuya sangre se ha de derramar sobre el propi¬ 
ciatorio; pero la oración que la acompaña no hace la menor alusión a la 
muerte que habría merecido el hombre por sus pecados y que en su lugar 
había de sufrir el animal. 

De hecho, tal idea proviene de que se asimila, a veces explícitamente, 
con más frecuencia quizá inconscientemente, el sacrificio de expiación 
a la ceremonia del macho cabrío emisario, que se le asociaba tradicional¬ 
mente. Pero, por muy evocadora que fuera para imaginaciones sencillas, 
esta «antigua costumbre popular» constituye un rito enteramente hete¬ 
rogéneo y que todo concurría a disociar de los otros sacrificios, en par¬ 
ticular de los sacrificios por el pecado. 

Que en la mente del hagiógrafo se trata de un rito de expiación parece 
desprenderse de la fórmula empleada en Lev 16,10: en todo caso el rito 
significaba que se quitaba el pecado del pueblo. Pero, mientras la aspersión 
de la sangre sobre el propiciatorio manifestaba que Yahveh volvía a estar 
presente en medio de su pueblo, tomaba de nuevo posesión de él, aquí los 
pecados del pueblo, en virtud de la imposición de las manos que seguía 
a la confesión, eran transmitidos al animal, que «los tomaba sobre sí» 33 
y se los llevaba al desierto. 

Así el animal quedaba esencialmente impuro: contamina a todos los 
que se le aproximan, los cuales deben purificarse, sea Aarón, que lo ha 
«enviado» (Lev 16,24), sea el hombre que lo ha conducido al desierto 
(v. 26). Por el contrario, la víctima del sacrificio se considera siempre 
«muy santa», tanto en el caso del sacrificio por el pecado (Lev 6,18,22; 

30. SDB in, col. 74. 

31. O más exactamente ia imposición de la mano: Lev 1,4; 3,2.8.13; 4,15; 8,14.22; etc. En 
el único caso del macho cabrío emisario se precisa que la imposición se hace con las dos manos: 
Lev 16, 21. Cf. L. Moraldi, Espiazione sacrificóle..., p. 259. 

32. Cf. L. Moraldi, Espiazione sacrificóle..., p. 257 con las referencias. 

33. Lev 16,22: la adición «sobre él», que precisa el sentido del verbo nd¿d\ se halla sólo aquí, 
precisamente a propósito del macho cabrío emisario. 
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cf. 10,17) como en el sacrificio de reparación o ’asam (Lev 7,6): por 
eso no se debe comer o quemar sino en un lugar puro (Lev 4,12; 6,19; 
igualmente Ez 42,13): prácticamente se trata con un respeto que hace 
pensar en el modo como tratamos a las especies eucarísticas (cf. Lev 
6 , 20 - 21 ). 

Por la misma razón, el macho cabrío emisario era «enviado al desierto», 
guarida de los demonios (cf. Mt 12,43), o por lo menos «a una tierra 
donde no se ejerce la acción vivificadora de Yahveh» 34 ; en cambio, la víc¬ 
tima cuya sangre se derrama se dice «para Yahveh» (Lev 16,8-9); sólo 
ésta es inmolada, «sacrificada», es decir, según la concepción bíblica del 
sacrificio, «pasa a Yahveh» 35 . Desde luego, no puede lograr esto sin ser 
previamente transformada: así en el holocausto, será, no ya destruida, 
pues Dios no halla la menor complacencia en la muerte 36 , sino capacitada 
para subir hasta Dios (los judíos relacionan ‘olah, holocausto, con ‘alah, 
subir): en el sacrificio de expiación, la efusión o la aspersión de la sangre, 
que precedía necesariamente a la inmolación, expresaba de otra manera 
el mismo deseo de unión con Dios, más exactamente de reunión con el 
Dios del que por el pecado se había separado el oferente. 

6. Figuras y realidad. 

En efecto, aquí se trataba de una eficacia de orden esencialmente figu¬ 
rativo. A los ojos de los judíos mismos, tales sacrificios recibían su valor 
principalmente de las disposiciones del fiel, el cual, por su gesto exterior, 
afirmaba su propia voluntad de unirse con su Dios y, por consiguiente, 
de renunciar a lo que le separaba de él, es decir, a su pecado (no había 
sacrificio auténtico sin conversión del corazón). Así eran en cierto modo 
— por lo menos el sacrificio de los kippurim celebrado en nombre de Dios 
por el sumo sacerdote — la respuesta de Dios a esta conversión y a este 
arrepentimiento, según la declaración de la ley de Moisés recordada en 
estos términos por el tratado Yoma: «En este día se os perdonará y seréis 
purificados de todas vuestras faltas delante de Yahveh» (Yoma 6,2). 

Pero lo que los judíos no sospechaban es que prefiguraban otro sacri¬ 
ficio, no ya el de un animal sin razón, sino el del propio Hijo de Dios 
ofrecido voluntariamente, como el Isaac de Flavio Josefo, por un acto de 
su libertad que el Nuevo Testamento y principalmente san Pablo describen 
siempre como un acto supremo de obediencia y de amor. A la desobe¬ 
diencia de Adán, origen de la condenación universal, se opone el acto 
de obediencia de Cristo por el que todos son justificados (Rom 5,19), y 
en Flp 2,5-11 parece que san Pablo quiere oponer a la pretensión orgu- 

34. BJ, sobre Lev 16,22. Si se entiende por Azazel el demonio mismo o el príncipe de los de¬ 
monios — pero ni los LXX ni el targum entendieron así la palabra —, la oposición es todavía más 
clara. 

35. Cf. el relato del sacrificio de Isaac en Flavio Josefo, Ant. Iud. i, 13,2-4, n.o* 226-233. 

36. Santo Tomás lo hace notar a propósito de la muerte de Cristo, comentando Rom 5,10: 
Mors Christi. ex communi mortis ratione non fuit Deo accepta, ut per ipsaru reconcilietur, quia 
Deus non laetatur in perditione vivorum, ut dicitur, Sap 1,13, 
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llosa y egoísta de Adán 37 el misterio de la cruz como un misterio a la vez 
de obediencia (v. 8) y de amor (v. 2-5), cuyo remate, mucho más que la 
recompensa, es la resurrección gloriosa (v. 9-11). 

Por lo demás que Pablo concibiera la muerte de Cristo esencialmente 
como una expresión de amor, lo recuerda con insistencia un tema fre¬ 
cuente en las epístolas, el tema de Cristo que «se da» y hasta «se entrega» 
por nuestros pecados 38 ; tema que estaba ya latente en el logion sinóptico 
sobre «la vida dada como rescate en servicio de la comunidad» (Me 10,45; 
Mt 20,28) y se enlaza muy verosímilmente con el canto cuarto del siervo 
paciente y glorificado 39 . Si Gál 1,4 no precisa que este don procede del 
amor 40 , en cambio Gál 2,20 lo expresa con toda la claridad deseable; 
«El Hijo de Dios me amó y se entregó a la muerte por mí», como lo repe¬ 
tirá Pablo en la epístola a los Efesios cuando exhorte a todos los cristianos 
a amarse unos a otros «según el ejemplo de Cristo que nos amó y se entregó 
por nosotros, ofreciéndose a Dios en sacrificio de olor suave» (5,2), y a 
los maridos a amar a sus mujeres «como Cristo amó a la Iglesia y se entregó 
por ella» (5,25). Una vez, este término «entregar», que los evangelios 
y los Hechos decían exclusivamente de los enemigos de Jesús (a saber, 
los judíos. Judas o Pilato), no vacila Pablo en decirlo, no ya de Cristo 
que se entrega a sí mismo, sino de Dios Padre que «entrega a su Hijo 
por todos nosotros» (Rom 8,32), como en la versión griega de Isaías 53,6 
se decía que «Yahveh entregaba a su siervo por nuestros pecados». Pero 
lo que san Pablo entiende revelar así, es directamente el amor del Padre 
hacia los hombres, amor del que el amor del Hijo es sólo la manifestación 
(cf. el contexto y explícitamente los v. 35 y 39). 

Ahora bien, la fórmula de Ef 5,2 b describe este acto de amor y obe¬ 
diencia con los términos técnicos del holocausto, que, por lo demás, im¬ 
plicaba una efusión previa de la sangre de la víctima alrededor del altar 
(por ejemplo, Éx 29,12). Ya Ezequiel (20,41) asimila el retomo de Israel 
a la tierra de Yahveh a un «perfume de pacificación» que regocija el co¬ 
razón de Dios. En el NT no se trata ya de la «tierra de Yahveh», sino de 
Dios mismo en la intimidad de las tres Personas. Como Isaac inmolado 
debía, con esta inmolación, ser «cedido a Dios», como la víctima del holo¬ 
causto transformada en humo «subía» hacia Dios, así Cristo por este 
acto de amor y de obediencia que es su muerte voluntaria, toma efectiva¬ 
mente a su Padre 41 . 

Para Pablo, como para los judíos, es, pues, sin duda el sacrificio una 
ofrenda hecha a Dios, una oblación (?r pompo pá); pero lo que ofrece Jesu¬ 
cristo no es alguna cosa, siquiera fuera su sangre o lo que ésta significa, 


37. Cf. L. Bouyer, 'Agnay/ióg, en Mélanges Lebreton I (" RSR, 1951), p. 281-288. 

38. Gál 1,4; 2,20; Ef 5,2.25; 1 Tim 2,6; Tit 2,14; cf. Rom 8,32. 

39. En Pablo, la cita más significativa de este canto (Rom 4,25) reproduce precisamente la 
fórmula que contiene el verbo TtapaSíSovai, repetido dos veces en pasiva en la versión griega de 
Is 53,12. 

40. Pero se señala la obediencia: «según la voluntad de Dios». 

41. San Juan, por su parte, hablará de la «pascua» de Cristo, «la hora de pasar de este mundo 
a su Padre» (13,1). 
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a saber, su acto de obediencia y de amor; se ofrece él mismo: su ofrenda, 
su sacrificio es idénticamente su retomo a Dios. 

Y según Ef 5,2 a, este sacrificio de Cristo es al mismo tiempo la ex¬ 
presión de su amor para con los hombres: «Nos amó y se entregó por nos¬ 
otros.» La más antigua tradición lo afirmaba ya implícitamente: «Cristo 
murió por nuestros pecados» (cf. la confesión de fe reproducida en ICor 
15,3), es decir, «para borrarlos», según la fórmula de la institución euca- 
rística de Mt 26,28; su sacrificio fue el instrumento de nuestra liberación 
(XÚTpov, Me 10,45 y Mt 20,28). El logion sinóptico añade incluso una pre¬ 
cisión: este «servicio de la comunidad» (Staxovsív) consistió en que «en¬ 
tregó su vida en lugar de la comunidad» (ávxl toXXgív). 

¿En qué sentido entendió Pablo esta sustitución? Hace ya tiempo se 
ha hecho notar que su fórmula preferida no era «en lugar de» (ávxí), sino 
«en favor de» (Ú7tép), según el significado habitual de la preposición griega 
cuando rige un nombre de persona. Esta misma preposición emplea tam¬ 
bién en ITim 2,6, evocando a la vez la noción de sustitución que sugiere 
el logion sinóptico: «Un solo Dios y un solo mediador..., Cristo Jesús, que 
se entregó como rescate por todos» (ávTÍXuTpov ÚTrep 7távTCi>v). Como se 
ha hecho notar muy justamente, el contexto del pasaje subraya la idea 
de solidaridad, no la de sustitución 4 *. Por lo demás. Cristo evidentemente 
no retomó a su Padre para evitarnos el retornar a nuestra vez, y en este 
sentido no murió en lugar nuestro. Sin embargo, su sacrificio era un medio 
de liberación, un Xóxpov, que sólo él podía satisfacer; así pues, en este 
sentido, un ávxíXuxpov. Esto, aun prescindiendo de que el acto de obe¬ 
diencia y de caridad en que consistió este sacrificio, sea en virtud de la 
persona que lo realizaba, sea en razón de las circunstancias mismas que 
lo acompañaban, fue tal que ciertamente nadie podrá nunca participar 
de él, sino en forma muy deficiente: también en este sentido es su muerte 
un dcvxíXuxpov 4 3. 

En fin, la fórmula de Tit 2,14 reitera y resume el conjunto de la doc¬ 
trina paulina sobre la redención uniendo los dos temas principales en 
que se expresa; al tema que acabamos de estudiar, de Cristo que se entrega 
por nuestros pecados, añade el tema mismo de la á:rtoXúxpcocn<;, que en 
Pablo define precisamente la obra de Cristo en cuanto redentor: «Nuestro 
gran Dios y salvador. Cristo Jesús, que se dio por nosotros (£8«xev sauxóv 
Ú7tép t¡i¿üv), con el fin de rescatarnos de toda iniquidad ('iva Xuxpcúav]- 
xoti v)¡xa<;, tema de la liberación de la servidumbre egipcia) y de puri¬ 
ficarse un pueblo que le perteneciera en propiedad (Xaóv 7tspioúcjiov, 
tema de la alianza)». 


42. Cf. C. Spjco, Épitres pastorales, EBi, p. 60. 

43. Así el amor de Cristo compensa la deficiencia de nuestros amores puramente humanos 
aun produciendo lo que hay en ellos de amor. 
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7. La muerte en la cruz. 

La muerte de Cristo. 

Si el retomo a Dios, de Cristo y de la humanidad en Cristo, se opera 
por un acto supremo de obediencia y de amor en el que Cristo «se entrega» 
por nuestra salud, es claro que para san Pablo no pueden ser indiferentes 
las condiciones en que Cristo realiza este acto: su pasión y su muerte. 
Aun cuando su vida entera fue un acto continuo de obediencia y de amor, 
Pablo no menciona nunca más que la muerte y una circunstancia particu¬ 
larmente infamante de esta muerte, el suplicio de la cruz (Gál 2,19; 3,1.13; 
5,11; 6,12.14; ICor l,13.17s.23; 2,2.8; 2Cor 13,4; Rom 6,6; Flp 2,8; 
3,18; Col 1,20; 2,14; Ef 2,16). Aun allí donde las expresiones empleadas 
podrían sugerir que piensa más bien en el hecho de la encarnación (Rom 
8,3) o también en la humildad y en la pobreza de la vida oculta (Flp 2,7; 
2Cor 9,9), el contexto inmediato o los pasajes paralelos muestran que se 
refiere al sacrificio supremo. En realidad, su contemplación no se detiene 
nunca en algún detalle particular de la vida de Cristo, fuera del aconte¬ 
cimiento que constituye su cima y su síntesis. Cierto, no se plantea la 
cuestión de si Dios habría podido salvar a la humanidad de otra manera 
y de si — desde este punto de vista era necesaria la muerte de Cristo — 
cuestión que se plantean los teólogos posteriores, que, como sabemos, 
responderán con la negativa, dado que, por una parte, el más menor de 
los actos de Cristo, siendo el de un hombre Dios, tema valor infinito, y 
que, por otra parte, el ofendido, siendo Dios mismo, podía, sin faltar 
a la justicia, no exigir al hombre ninguna satisfacción 44 . San Pablo se 
contenta con notar el medio que Dios escogió de hecho: la muerte de su 
Hijo y la muerte en cruz, aunque sugiriendo a la vez una explicación. 
¿Cuál? Numerosos exegetas estiman que san Pablo, fiel a las categorías 
judías de su medio, pensó en una expiación de orden esencialmente jurí¬ 
dico, fundada en la noción de pena: el Padre quiso la muerte de su Hijo 
a fin de que así quedara satisfecha la exigencia de la ley divina que con¬ 
denaba a muerte al pecador. 


Insuficiencia de una explicación jurídica. 

La explicación parece obvia y sumamente sencilla. Evidentemente, 
sin dar razón del género particular de muerte sufrido por Cristo, la muerte 
de cruz — tanto más que la ley mosaica y el derecho judío ignoraban 
esta pena 45 —, suministra una razón plausible de la muerte de Cristo. Es 
posible que Pablo pensara en esta explicación. En el pasaje que más se 
aproxima a ella, el único que habla precisamente de la «deuda» que había 


44. Santo Tomás, Suma teológica , ra, q. 46, a. 2, ad 3; a. 5, ad 3. 

45. Cf. TWNT v, p. 38, nota 12. Es sabido que Dt 21,23 no se refiere a los condenados a muerte 
por crucifixión, sino a criminales suspendidos después de la muerte en el palo de la infamia. 
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contraído la humanidad, no dice que Cristo pagara esta deuda, sino que 
Dios Padre borró (é^aXsí^a?) la cédula de la misma, la suprimió (literal¬ 
mente «quitó de en medio», t¡Qxsv Ix toü pioou) clavándola en la cruz 
(Col 2,14), triunfando así de las potencias y de los principados, guardianes 
de la ley, y despojándolos de su imperio librando al hombre de su tutela 
(v. 15). Pero, aun cuando emplea expresiones de origen jurídico, rebasa 
Pablo, por lo menos de ordinario, el plano estrictamente jurídico; se ha 
dicho muy acertadamente a propósito de la noción de «filiación adoptiva»: 
<«Su juridicismo es de superficie 46 . Así cuando declara que «el salario 
del pecado es la muerte» (Rom 6,23), no pretende ciertamente formular 
un mero axioma jurídico, como se supone a veces 47 ; la muerte, más bien 
•que una pena o una sanción en el sentido jurídico de la palabra, es el 
término, en sentido de cumplimiento (réXo?) al que tiende necesariamente 
y, salvo intervención de Cristo, llega de hecho el pecado (Rom 6,21), esa 
fuerza que opone al hombre a Dios y le priva, por consiguiente, del bien 
propiamente divino que es la vida (cf. Gén 3, sobre todo explicado por 
Sab 2,23ss y, en todo caso, Rom 5,12ss y 7,7ss). 

Pero dos razones entre otras parecen indicar que Pablo no pretende 
argüir partiendo de la noción jurídica de pena, sobre todo tal como la 
concebían los antiguos. 

Indudablemente, a sus ojos, la muerte biológica — lo que nosotros 
definimos como separación del alma del cuerpo — formaba parte de la 
pena infligida a la humanidad por sus pecados, por lo menos en este sen¬ 
tido, en cuanto la humanidad, privada del privilegio de la inmortalidad 
por razón del pecado de Adán, había sido reducida a su «condición na¬ 
tural» (por ejemplo, Eclo 17,1; 40,1.11; Sab 7,1, etc.), y también en este 
•otro sentido, en cuanto la muerte anticipada era considerada como una 
punición del pecado. Pero cuando san Pablo habla de la muerte en este 
aspecto, particularmente cuando afirma que «la muerte es el salario del 
pecado» (Rom 6,23), piensa primero y principalmente en esa «muerte» 
que es la eterna separación de Dios y que opone, por consiguiente, a la 
«vida eterna», inauguradas, por lo demás, la una y la otra ya acá abajo, 
tanto en el pecador como en el justo. La condenación (xaTáxptp,«) que, 
fuera de Jesucristo, pesa sobre todos los hombres sin excepción (Rom 
5,16.18; 8,1) y de la que sólo nos libró el sacrificio de Cristo (Rom 7,24- 
8,4), es la condenación a la muerte eterna, para la cual la muerte bioló¬ 
gica no es para todo hombre, excluido Jesucristo, sino la puerta de entrada. 
Una explicación fundada en la noción jurídica de pena exigiría lógica¬ 
mente que Cristo hubiera sufrido tal «muerte», lo que los teólogos lla¬ 
marán la «pena de daño». Y, efectivamente, los exegetas de la reforma 
han interpretado con frecuencia en este sentido textos como Gál 3,13 
ó 2Cor 5,21, así como también han comprendido de esta manera el relato 
de la agonía, o también la bajada de Cristo a los infiernos (por ejemplo, 

46. A. Grail, Le baptéme dans V¿pitre aux Galates, RB, 1951, p. 513, 

47. M. Goguel, RHPR, 1951, p. 177. 


778 



La soteriología paulina 


Calvino), y todavía más la queja de Cristo en la cruz: «Dios mío, Dios mío, 
¿por qué me has abandonado?» 48 ; siendo la pena propia del pecado 
la separación de Dios, Cristo debió experimentar esta separación: aban¬ 
dono por abandono, desamparo por desamparo, como si la antigua ley 
del talión hubiera debido regir la obra redentora. 

De tal concepción se ha dicho que está «en los antípodas del pensa¬ 
miento de santo Tomás» 49 ; ciertamente se opone a toda la tradición pa¬ 
trística, pero no menos, a nuestro parecer, al pensamiento de san Pablo 
mismo, para quien la muerte de Cristo es precisamente salvadora y reden¬ 
tora en cuanto constituye el acto supremo de obediencia y de amor, es 
decir, exactamente lo contrario de lo que comporta la muerte eterna y la 
separación de Dios, tanto más que san Pablo enfoca siempre el amor 
del Hijo como el don por excelencia y el reflejo del amor del Padre (cf. Rom 
5,5-8; 8,35.39, etc.). 

Ésta es una nueva razón para estimar que Pablo rebasa la noción jurí¬ 
dica de pena. Ésta, en efecto, no tiene en cuenta las disposiciones del con¬ 
denado ; que éste acepte su pena o se rebele contra ella, es indiferente: con 
tal que la sufra, queda satisfecha la justicia: «se ha hecho justicia». Por 
el contrario, para san Pablo como para todo el Nuevo Testamento, la 
muerte de Cristo y su pasión no tienen valor sino por la aceptación volun¬ 
taria del que las sufre. Toda explicación de estos textos difíciles y discu¬ 
tidos, que descuide este aspecto fundamental, no parece poderse atribuir 
con verosimilitud al Apóstol. En cambio, una explicación que conserve 
a este aspecto el papel central que tiene en el Apóstol, tiene alguna pro¬ 
babilidad de corresponder a su pensamiento. 

La muerte de Cristo, signo de su amor. 

En realidad, lo que san Pablo parece discernir en primer lugar en la muer¬ 
te de Cristo, es que ésta constituye la prueba más manifiesta del amor 
del Padre para con los hombres (Rom 5,5-8; 8,39; Ef 1,3; 2,4) y del amor 
de Cristo a su Padre — en la forma de obediencia — y a la vez hacia nos¬ 
otros (Gál 2,20; Flp 2,6-8; Rom 5,7-8.19; 8,35; Ef 5,2.25). Más aún, en 
el caso de Cristo, muerte y amor están tan íntimamente ligados, que el 
término «prueba» no es suficiente. Cristo, con su muerte, no sólo nos probó 
que nos amaba como nadie ha amado nunca; hay que añadir que muriendo 
por nosotros y, más todavía, muriendo la muerte infamante de la cruz, 
nos amó, efectivamente, como nadie ha amado nunca, puesto que «no 
hay amor mayor — san Juan no habla sólo de prueba de amor — que 
morir por los que se ama» (Jn 15,13). Su muerte y las circunstancias de tal 
muerte fueron en realidad el condicionamiento o, si se prefiere, la «me- 


48. Sobre este último punto, v., por ejemplo, L. Mahieu, Vabandon du Christ en croix, en 
«Mélanges de Sciences religieuses»*, 2 (1945), p. 209-242. 

49. R. P. Philippe de la Trinité, «Études Carmélitaines»*, 1946, p. 107. Según el mismo 
autor, santo Tomás excluye incluso de la satisfacción vicaria de Cristo toda consideración de 
justicia vindicativa (La rédemption par le sang*, p. 55ss). 
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díación» de su obediencia y de su amor. Para precisar más, puesto que 
Cristo recibe este amor de su Padre, se puede afirmar que lo recibió en 
este grado supremo en función y dependientemente de las circunstancias 
mismas en que el Padre le había colocado: a estas circunstancias absolu¬ 
tamente excepcionales corresponde necesariamente un amor, don del 
Padre, absolutamente excepcional. Así entiende santo Tomás la fórmula 
de la epístola a los Romanos que declara que el Padre «no perdonó a su 
Hijo» (Rom 8,32): «en cuanto, comenta el doctor Angélico, le inspiró 
la voluntad de sufrir por nosotros infundiéndole el amor» 50 . La explicación 
coincide exactamente con la mente de Pablo, que se dispone precisamente 
a entonar su himno a «la caridad de Cristo» (v. 35), o mejor «a la caridad 
de Dios en Cristo nuestro Señor» (v. 39; cf. 5,5-8). Sin duda, esta expli¬ 
cación suministra también la clave de los otros textos en que san Pablo 
evoca análogamente la actitud del Padre respecto a Cristo, en particular 
Gál 3,13 y 2Cor 5,21, que no se deben aislar de su contexto inmediato 
ni del contexto general del pensamiento paulino. 

Cuando el Apóstol declara que Dios Padre «por nosotros hizo pecado 
a su Hijo» (2Cor 5,21), más aún, «maldición» (Gál 3 13), no quiere sig¬ 
nificar que Cristo debiera sufrir la condena que pesaba sobre la humanidad 
pecadora y que era, como acabamos de verlo, la separación definitiva de 
Dios. Por lo demás, tal pena no habría reparado ni expiado nada. Lo que 
quiere decir es que el acto de obediencia y de amor por el que condujo de 
nuevo la humanidad a su Padre por el hecho de volver él mismo al Padre, 
estuvo efectivamente condicionado por su pasión y su muerte. El texto 
de Gál 3,13 evoca incluso una circunstancia particular de esta muerte, 
cuya vergüenza parecen haber sentido especialmente los judíos 51 : para sal¬ 
vamos, como antes el siervo de Yahveh («le tuvimos por herido por Dios»: 
Is 53,4), Cristo aceptó pasar a los ojos del mundo y de sus compatriotas 
por un blasfemo condenado precisamente en nombre de la ley misma de 
Dios (cf. Me 14,63 y par.; Jn 19,7); más aún, por uno de esos criminales 
«malditos de Dios», cuyo cadáver no podía permanecer suspendido del 
patíbulo para no contaminar la tierra sagrada de Israel (Dt 21,23). Es que, 
según el designio del Padre, no sólo la muerte, sino todas las circunstancias 
de esta muerte — traición de sus amigos, abandono de los discípulos, re¬ 
pugnancia instintiva de su naturaleza, condenación al suplicio de la cruz 
con toda la infamia que llevaba consigo — iban enderezadas a darle oca¬ 
sión de amar como nadie ha amado ni podrá amar jamás. Las palabras que 
Pablo acaba de dictar algunas líneas antes, después de haber evocado 
precisamente la cruz, cobran así todo su relieve: «Me amó y se entregó a la 
muerte por mí» (Gál 2,20). 


50. Suma teológica ra, q. 47, a. 3; cf. ad 1. Debo al R.P. Philippe de la Trinité el haberme 
señalado este texto de santo Tomás. 

51. Cf. Justino, Diálogo con Tifón , cap. 90. 
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La muerte de Cristo y el retorno del hombre a Dios. 

Dios Padre, con objeto de volver a atraer a sí a la humanidad que por 
el pecado se había alejado irremediablemente de él, en un exceso de amor 
y de respeto para con la libertad del hombre — el respeto y la delicadeza 
propios del amor —, inventa un modo de redención con el que en cierto 
modo será el hombre en persona el que realice este retomo y, como el hijo 
pródigo, o mejor todavía como la oveja en los hombros del buen pastor, 
vuelva a su Padre que le espera. Así pues, el eterno Padre envía a su propio 
Hijo para que, hecho uno de nosotros y por solidaridad con nosotros, 
tome sobre sí no sólo nuestro pecado, sino lo que san Pablo llama «la se¬ 
mejanza de una carne de pecado» (Rom 8,3), es decir, precisamente la 
condición del hijo pródigo o de la oveja perdida, más exactamente la de 
hombres reducidos por el pecado de Adán a su condición natural, no sólo 
capaces de morir, sino condenados a morir. Ahora bien, suponiendo que 
Dios perdone al hombre su pecado, es evidente que el hombre mismo no 
podrá volver al Padre sino sometiéndose a las condiciones de su propia 
naturaleza: éstas, lejos de ser indiferentes, si se aceptan con amor y, por 
consiguiente, en virtud de la gracia de Cristo, serán incluso un medio 
auténtico de purificación o de expiación 52 . Consecuencias del pecado, son 
ciertamente su pena, pero una pena diametralmente opuesta a la muerte 
eterna, una pena eminentemente medicinal que, en lugar de fijar al hombre 
en su oposición a Dios, lo restaura en su unión con él — ya hemos no¬ 
tado que la Biblia distingue cuidadosamente estos dos géneros de penas 55 —, 
precisamente porque a través de ellas, por su «mediación», se expresa 
plenamente el amor. Así, a fin de que en Cristo nuestra humanidad peca¬ 
dora volviese con toda verdad a Dios, también para Cristo constituiría 
la muerte temporal la mediación de este acto supremo de amor con que 
volvería a conducimos a su Padre, por lo cual entre todos los géneros 
de muerte elegiría la más apropiada para expresar el mayor amor que se 
puede concebir, a saber, la muerte en cruz. 

Así también, si Pablo afirma que Cristo fue hecho «pecado» para 
que nosotros fuéramos «justicia de Dios», no por eso dice que Dios 
lo hizo «pecador» para que nosotros fuéramos «justos» — lo cual, por lo 
demás, estaría en contradicción con lo que acaba de decir, a saber, que 
«Cristo no conoció el pecado» — y todavía menos «supremamente pe¬ 
cador» o «pecador universal», según una expresión cara a la reforma 
protestante, como si nosotros hubiéramos de ser «supremamente justos» o 
«justos universales». En realidad, los términos de «pecado» y de «jus¬ 
ticia de Dios» no designan en el Apóstol cualidades que se puedan atribuir 
a alguien por un juicio de identificación; designan fuerzas, potencias, con 


52. En este sentido se ha podido decir que «la muerto era para todo hombre la plena realiza¬ 
ción y la actuación última de lo que es, el coronamiento de su formación y su paso a lo definitivo» 
(E. Mersch, Théologie du Corps Mystique *, i, p. 341). 

53. Cf. supra, p. 759s. 
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las que Pablo no piensa en identificar a Cristo ni a los cristianos. Quiere 
sencillamente exponer la doctrina que acabamos de mencionar: Dios 
quiso que Cristo se hiciera en favor nuestro solidario con nuestra condi¬ 
ción de hombre pecador, de hijo pródigo, y así fuera sometido a ciertos 
efectos maléficos de la potencia de muerte que es el pecado — ios que 
no eran incompatibles con la persona de Cristo 54 o, mejor todavía, los 
que constituyeran la conditio óptima del mayor amor posible — a fin de que 
por nuestra parte, en virtud del mismo principio de solidaridad (év aiixw), 
nosotros fuéramos sometidos a los efectos benéficos de potencia de vida 
que es la justicia de Dios. En otros términos, Cristo se hizo miembro de 
una humanidad «mortal», es decir, que no puede alcanzar el estado espi¬ 
ritual sino pasando por la muerte biológica; así pues, en su carne, tal 
como la asumió, se halla inscrita una verdadera necesidad, la obligación 
de morir. Tal obligación se puede asimilar a una deuda con Dios y con su 
ley, deuda cuya satisfacción correspondía a la humanidad y que Cristo, 
solidario con la humanidad, satisfizo plenamente de tal forma que esta 
satisfacción pudiera aprovechamos: la satisfizo «en nuestro favor» (úrtsp 
y¡¡i.cov). Mas precisamente esta satisfacción no puede sernos de provecho 
sino porque era la expresión de un acto supremo de amor y, por consi¬ 
guiente, algo muy distinto de la satisfacción pura y simple de una deuda. 
A menos que se prefiera considerar como deuda con Dios y con la ley 
divina, que pesaba sobre la humanidad, no la muerte misma, biológica 
o eterna (el xaT«xpt¡xa), sino ese acto supremo de obediencia y amor por 
el que Cristo — y con él toda la humanidad — vuelve a Dios, y cuya 
mediación fue la muerte con todas las circunstancias que la rodearon. En 
efecto, esta deuda. Cristo la satisfizo plena y sobreabundantemente: plena 
y sobreabundantemente reparó el pecado del hombre. La teología pos¬ 
terior formulará esta verdad declarando que Cristo satisfizo por nosotros 
a su Padre. Ahora bien, el adagio clásico opone la noción de satisfac¬ 
ción a la de pena jurídica: aut poena aut satisfactio. 


Muerte de Cristo y muerte del «hombre viejo». 

De todos modos, también aquí se rebasa ciertamente el plano jurídico: 
en efecto, en la mente de san Pablo no fue por una simple reparación de 
orden moral — para no hablar, evidentemente, de ficción jurídica — como 
Cristo operó este retomo de la humanidad a Dios. Lo hizo asumiendo 
nuestra carne y muriendo a este «cuerpo de carne» (cf. Col 2,11) para 
resucitar con un «cuerpo espiritual» (ICor 15,44), viniendo a ser «espí¬ 
ritu vivificante» (v. 45); con otras palabras: siendo el primero en pasar, 
gracias a su muerte por obediencia y amor, de la condición camal y de la 
esfera del pecado a la condición espiritual y divina. Así el cristiano, en el 
bautismo que le une a la muerte de Cristo (Rom 6,3), muere al pecado, 


54. Así no estuvo sujeto a la enfermedad, y mucho menos a la concupiscencia. 
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como Cristo (Rom 6,10), es decir, pasando a su vez de ia condición carnal 
a la condición espiritual; el «hombre viejo» es «crucificado con Cristo» 
(Rom 6,6); lo que san Pablo llama «cuerpo de pecado», es decir, nuestro 
mismo ser, en cuanto es instrumento del pecado, es destruido, o más 
exactamente «reducido a la impotencia» (xaTapyTjOy), Rom 6,6). Como lo 
dirá Pablo en otro lugar, el bautizado «se ha despojado de su cuerpo de 
carne» (Col 2,11); privado así del instrumento del pecado, no habría 
ya de cometerlo: su justicia es un estado de suyo definitivo (SeSixaítOTai, 
en perfecto, Rom 6,7). No estando ya en la carne (Rom 7,5; 8,9), no es ya 
sujeto de la ley; ésta ha dejado de afectarle (Rom 7,6; cf. 6,14); se ha eman¬ 
cipado de ella, como la mujer cuyo marido ha muerto no está ya obligada 
por la ley que la ligaba a su marido (Rom 7,2-4). Ahora vive ya de la vida 
misma de Cristo resucitado, cuya condición comparte (Rom 6,11; cf. 6,4), 
enriquecido ya acá abajo con ese dinamismo nuevo que es el Espíritu 
(Rom 7,6, que se ha de relacionar con 6,4); si lo pierde — cosa que no 
deja de ser posible en tanto permanece en este «cuerpo mortal» (Rom 
6,12) —, es que se ha negado a «caminar según el Espíritu» (Rom 8,4), 
«en la novedad de la vida» (Rom 6,4; cf. 7,6). Pero, por lo que se refiere 
a la obra de Dios y de su Cristo, la emancipación es definitiva, dado que la 
transformación es radical; el cristiano, uniéndose a la muerte de Cristo, 
a la imagen de Cristo, ha venido a ser una «nueva criatura» (xaiv r¡ xTÍaiQ, 
Gál 6,15; 2Cor 5,17). 

Muerte de Cristo y victoria sobre Satán. 

Aun cuando una vez — el ejemplo es, en efecto, único — recurre san 
Pablo para designar la obra redentora al vocabulario del «juicio» y de la 
«condenación» y declara que Dios Padre «condenó el pecado en la carne» 
(xaréxpivev tt¡v ápiapríav ev tt] oapxí: Rom 8, 3), si bien la fórmula 
es ciertamente jurídica, por el contexto se echa de ver que se trata de una 
realidad de otro orden. En efecto, para comprender la fórmula paulina 
basta seguramente restituirla a su contexto y recordar a la vez el sentido 
que da Pablo a la palabra «pecado» y el empleo que el NT hace del voca¬ 
bulario del «juicio». El «pecado», particularmente en Rom 5,8, que trata 
de ello ex professo, es una potencia personificada, entrada en el mundo 
con la falta de Adán y que opone la humanidad entera a Dios conducién¬ 
dola a la muerte eterna; como Pablo lo dice en otras partes explícita¬ 
mente (por ejemplo, 2Cor 6,15), detrás de ella se oculta otra potencia, 
no ya personificada, sino personal, Satán o Belial, tanto que más de una 
vez dice Pablo del pecado lo que la Biblia dice de Satán (por ejemplo, 
Rom 5,12 y Gén 3,lss, más exactamente Sab 2,24; Rom 7,11 y Gén 3,13). 
En cuanto a su vocabulario de «juicio» (xpívsiv, xpicup, xpipía, etc.), 
el NT lo reserva exclusivamente para designar el juicio escatológico; sólo 
san Juan, y únicamente en algunos pasajes (cf., por ejemplo, Jn 3,17 y 
sobre todo 12,47s), anticipa este juicio escatológico a la muerte de Cristo 
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en cruz: «Ahora tiene lugar el juicio (xpíeru;) de este mundo; ahora es 
echado abajo el príncipe de este mundo» (12,31); «el príncipe de este 
mundo es condenado» (xéxpirai, 16,11). Juicio escatológico de conde¬ 
nación, donde por una parte Cristo es juez, no juzgado, y condena al 
mundo y particularmente a Satán, príncipe de este mundo; condenación 
que, por otra parte, es algo muy distinto de la pronunciación de un vere¬ 
dicto : Cristo en cruz condena a Satán en cuanto triunfa de él, en cuanto 
lo «echa abajo» (12,31), como Miguel en el Apocalipsis (12,9s, donde 
cuatro veces se repite s(3Xy¡ 07]), según la representación típicamente judía 
de la salud de Israel por la condenación escatológica de los gentiles, es 
decir, concretamente por la victoria efectiva del pueblo de Dios sobre 
sus enemigos. En un contexto exactamente análogo utilizó visiblemente 
san Pablo esta misma representación, que además le era familiar (cf. ICor 
15,24-28), y los padres de la Iglesia no se equivocaron al traducir aquí el 
verbo xocTOcxpíveiv por «vencer» o «destruir», ni Prat al comentarlo con 
Mater et déloger (humillar y desalojar). Y esta victoria de Dios por su 
Cristo se obtuvo allí donde el pecado había establecido su imperio, «en la 
carne»: Cristo triunfó del pecado en la carne precisamente comunicando 
a esta misma carne la suya y la nuestra, «el Espíritu vivificante» (Rom 
8,10s; cf. ICor 15,45). 

Tal es la explicación sugerida y hasta impuesta por el contexto. En 
efecto, el v. 3 tiene por objeto probar la afirmación del v. 2, a saber, que 
«la ley del Espíritu nos liberó de la ley del pecado y de la muerte», cuya 
dura servidumbre acaba Pablo de describir precisamente en el capítulo 
precedente; y el v. 4 indica el resultado de la obra redentora, el fin que 
Dios se proponía con ella, a saber, que pudiésemos por fin «cumplir la 
justicia de la ley» (t¿ 8ixaícop.a toü vó¡aou), esa justicia que Pablo resume 
en el «precepto» único del amor (Rom 13,10; Gál 5,14), como lo hacía 
ya la catcquesis sinóptica (Mt 7,12; 22,40; 25,31ss), precepto de un género 
muy particular, puesto que se trata de un dinamismo y no de una sencilla 
regla de conducta, y que sólo el cristiano, animado como está por el Espí¬ 
ritu, puede cumplir, con toda la plenitud de sentido que comporta el 
verbo cuando se dice que el acontecimiento cumple la profecía. O mejor, 
dado que este cumplimiento es en el hombre obra de otro que no es el 
hombre, obra del Espíritu Santo en persona, Pablo dice en pasiva: «Para 
que se cumpliese (TtXyjpwOyj) la justicia de la ley en nosotros, que no ca¬ 
minamos según la carne, sino según el Espíritu.» 

San Pablo, al igual que san Juan, enfoca, pues, la pasión y la muerte 
de Cristo como una victoria, con la diferencia de que Pablo, según su 
costumbre, recalca más la iniciativa del Padre y el papel de mediador del 
Hyo (compárese Rom 8,3 con Jn 12,31 ó 16,11). Con no menos insistencia 
que san Juan, las considera como el acto supremo de obediencia y de 
amor; pero también porque, concibiendo la obra redentora como el re¬ 
torno de la humanidad a Dios, aun sin llegar quizá como san Juan hasta 
a designar con un término único (úvj;oüv, So^á^siv) a la vez la muerte 
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y la resurrección de Cristo, por lo menos no separa nunca la una de 
la otra. 

8. La resurrección. 

En efecto, este «retomo a Dios», de Cristo y de la humanidad en 
Cristo, no se puede, evidentemente, concebir independientemente de la 
resurrección de Cristo, o más exactamente de su glorificación, que com¬ 
prende, a la vez, la resurrección propiamente dicha y la ascensión. Así 
nadie se extrañará de que el Apóstol, en conformidad con la más antigua 
predicación cristiana, atribuya a la resurrección un papel salvífico y re¬ 
dentor 55 . La fórmula de ITes 1,10 es ya característica del lugar que se 
asigna a la resurrección en el mensaje de san Pablo: porque «Cristo resu¬ 
citó» es por lo que «nos librará de la ira venidera». Pero en ICor 15,17, el 
Apóstol no vacilará en declarar que «si Cristo no ha resucitado, estamos 
todavía en nuestros pecados»; en otros términos: «sin la resurrección no 
hay redención ni salud eterna» 56 . En efecto, por la resurrección vino a ser 
Cristo «espíritu vivificante» (ICor 15,45), capaz de comunicar la vida a 
la humanidad, o también, según la confesión de fe con que comienza la 
epístola a los Romanos, «establecido hijo de Dios con poder» (Rom 1,4), 
es decir, constituido en su función mesiánica de salvador con el poder que 
conviene a tal función; «Hijo de Dios», desde luego no en sí mismo, 
puesto que lo era desde un principio, como lo insinúa la mención del v. 3, 
sino «Hijo de Dios para nosotros», capaz de comunicamos una partici¬ 
pación en su filiación. Así en Rom 4,25 la justificación se atribuye directa¬ 
mente a la resurrección, exactamente como se atribuye a la muerte en Rom 
5,9. Con las epístolas de la cautividad (Col y Ef) la importancia asignada 
a la glorificación de Cristo, lejos de disminuir, va en aumento: «resucitán¬ 
dolo de entre los muertos y sentándolo a su diestra en los cielos» (ascensión 
señalada explícitamente), es como «Dios lo ha constituido, por encima 
de todo, cabeza de la Iglesia, que es su cuerpo» (Ef 1,20-23). 

En realidad, para san Pablo ni más ni menos que para san Juan, muerte 
y resurrección constituyen un solo y mismo misterio de salud. Si Pablo 
parece insistir más en la muerte hasta el punto de mencionarla a veces 
a ella sola en forma explícita, es porque ve en ella, como ya lo hemos 
mostrado, el acto por excelencia de la libertad de Cristo, expresión suprema 
de obediencia y amor. Ahora bien, consideradas en este aspecto, la muerte 
y la glorificación, lejos de oponerse, se hallan indisociablemente unidas: 
la primera implica ya la segunda; siendo por definición amor, es decir, 
vida divina, tal acto no puede menos de ser soberanamente eficaz, esencial¬ 
mente vivificante y, por tanto, de comunicar la vida primeramente a toda 


55. Cf. La valeur sotériologique de Ja résurrection du Christ selon saint Paul , en «Gregorianum» 
(1958), p. 295-318. La historia de la exégesis de Rom 4,25 muestra claramente la dificultad que 
las explicaciones jurídicas de la redención hallan para satisfacer a la afirmación de Pablo. 

56. Cf. C. Spicq, BPC, p. 281. El autor añade: «Redención y resurrección están ligadas in¬ 
trínsecamente... Nunca se insistirá demasiado en esta doctrina central de la teología paulina.» 
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la naturaleza humana concreta de Cristo, luego, en virtud de su mediación, 
a todos los que por la fe y por el bautismo participan precisamente en su 
acto supremo de obediencia y amor; así el bautismo «en la muerte de 
Cristo» es igualmente un bautismo en su resurrección, y el bautizado «ca¬ 
mina ya por un nuevo camino» (Rom 6,4); un día alcanzará necesaria¬ 
mente, en su plenitud — a menos que quiera recaer en la carne y en el pe¬ 
cado —, el estado de gloria de Cristo resucitado (v. 5), y, entre tanto, 
vive de esta misma vida (^oivTac, v. 11; cf. 8,1.5; Gál 2,20; 2Cor 4,10-14, 
sin contar Col. 3,1-4). 

Cierto que san Pablo, no menos que san Juan, se guarda de atribuir 
un valor salvífico a la resurrección independientemente de la muerte de 
Cristo, como si este retorno de la humanidad a Dios en Cristo se hubiese 
operado a la manera de un proceso de orden biológico y no por un acto 
de libertad espiritual 57 ; pero igualmente se guarda de enfocar la muerte 
de Cristo independientemente de la resurrección, y de reducirla, cuando 
mucho, a la satisfacción de una deuda, en lugar de contemplar esencial¬ 
mente en ella, con toda la tradición primitiva, una victoria sobre la muerte 
y los poderes (ICor 2,6; 15,24ss; Rom 8,3; Col 2,15). 

9. Conclusión. 

Dos verdades, que por lo demás son de hecho correlativas, parecen 
regir toda la soteriología paulina tal como nosotros la comprendemos 
y hemos tratado de exponerla: la muerte de Cristo constituye con su resu¬ 
rrección y su glorificación un único misterio de salud; la muerte de Cristo 
es redentora en cuanto que expresa, o, si se quiere, condiciona el acto 
supremo de obediencia y de amor de Cristo. Ahora bien, gracias al es¬ 
quema del «retorno a Dios», que hemos propuesto, se puede satisfacer 
plenamente a una y otra de estas dos verdades. 

Mas, al mismo tiempo, tal concepción ofrece un fundamento muy 
sólido al desarrollo teológico posterior, ya se trate de la doctrina de la 
«satisfacción vicaria» o de la distinción entre «redención objetiva» y «re¬ 
dención subjetiva». 

En efecto, Cristo rescató a la humanidad ofreciendo una satisfacción 
que repara entera y sobreabundantemente la ofensa hecha a Dios por 
el pecado del hombre; como esta ofensa consistió precisamente en que el 
hombre se había desviado de Dios (aversio a Deo) —el pecado mismo 
del hijo pródigo —, la satisfacción ofrecida por Cristo consistió en que 
por su sacrificio «recondujo» al hombre a Dios; como, por otra parte, lo 
«recondujo» precisamente por su acto supremo de obediencia y amor 
«mediatizado» por su muerte y su resurrección, la satisfacción de Cristo 
consistió en este acto supremo de obediencia y de amor, como lo dice en 
términos equivalentes Rom 5,19. 

57. Para negarlo no se puede, evidentemente, recurrir a la comparación del grano que debe 
pudrirse en la tierra para producir mucho fruto (Jn 12,24). 
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En este retorno del hombre a Dios, no hay ninguna dificultad en dis¬ 
tinguir dos aspectos que se denominarán objetivo y subjetivo respectiva¬ 
mente, según se considere el retorno de Cristo mismo a su Padre por su 
muerte y su resurrección — formando así la resurrección parte de la re¬ 
dención objetiva —, o bien el retomo de cada cristiano, participando per¬ 
sonalmente en el retomo de Cristo y en su acto supremo de caridad y de 
amor por medio de la fe y del bautismo, sacramento de la fe. 


787 



CAPÍTULO CUARTO 


LA ENCARNACIÓN REDENTORA EN LOS ESCRITOS 
JOÁNICOS 

por A. Feuillet 


BIBLIOGRAFÍA 

Véanse las obras indicadas en la p. 556. 

W. Lütgert, Die johanneische Christologie, Gütersloh 1916. 

F. Büchsel, Johannes und der hellenistische Synkretismus, Gütersloh 1928. 

H. Pribnow, Die johanneische Ansschauung vom Leben, Greisswald 1934. 

J. Huby, Mystiques paulinienne et johannique*, París 1946. 

K. Kundsin, Charalcter und Ursprung der johanneischen Reden, Riga 1939. 

W. Brandt, Das ewige Wort. Eine Einjiihrung in das Evangelium nach Johannes, 
Berlín 1936. 

R. Schulz, Untersuchungen zur Menschensohn-Christologie im Johannesevan- 
gelium, Gotinga 1957. 

Muchos artículos de SDB y de TWNT. 


Por su orientación profunda, la teología joánica difiere notablemente 
de la doctrina de los sinópticos: éstos quieren ante todo subrayar la ins¬ 
tauración del reinado de Dios por Jesús; en el cuarto evangelio se pone 
el acento casi exclusivamente en la persona de Jesús en cuanto constituye 
la gran revelación hecha al mundo del misterio mismo de Dios. El tema 
fundamental del evangelio, claramente indicado en el prólogo, puede 
enunciarse en estos términos: el Hijo único de Dios se encarnó y fue dado 
por el Padre al mundo con el fin de revelar y comunicar a los hombres las 
riquezas misteriosas de la vida divina. Hay aquí algo relativamente nuevo, 
aun en comparación con las epístolas paulinas: a diferencia de la soterio- 
logía de san Pablo, que se basa toda entera en la muerte y en la resurrec¬ 
ción de Cristo y apenas se ocupa del resto de su carrera terrenal, ni si¬ 
quiera de su entrada en este mundo, la soteriología de Juan se refiere en 
primer lugar al hecho de la encarnación 1 . 

Sin embargo, no se debe encarecer demasiado esta diferencia: incluso 
en Juan, que se mantiene fiel en este punto como en todo el resto a lo 
esencial del mensaje cristiano primitivo, Cristo nos salva ante todo y sobre 
todo por su muerte y su resurrección; por eso este período es la hora por 

1. Sobre las relaciones de la cristología joánica con la de la epístola a los Hebreos, v. p. 807 
nota 32. 
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excelencia de Jesús. Sólo que esta hora decisiva está preparada por todo 
lo que precede, comprendiendo el envío del Hijo de Dios por el Padre 
a este mundo y la asunción de la naturaleza humana por el Hijo. Mientras 
Pablo piensa sobre todo en la cruz y en el misterio pascual, Juan contempla 
la encamación como misterio de salud ya en sí misma, cosa normal, 
dada la importancia que reviste en san Juan la revelación del mundo divi¬ 
no. Es significativo que el prólogo no hable más que de la encamación, 
sin decir una sola palabra del Calvario ni de la resurrección. 

Este punto de vista explica diversas particularidades del Cristo joánico. 
Cierto que no deja de ser muy humano: se fatiga (4,6); se turba y llora 
en presencia de la tumba de Lázaro (11,33.35.38); sobre todo, como el 
Cristo de los sinópticos, une, en forma paradójica, a la conciencia de su 
dignidad la humildad más conmovedora: así, con ser una misma cosa 
con el Padre, le está totalmente sumiso y hace su alimento de la voluntad 
de Dios. Pero Jesús no aparece ya aquí, por lo menos no tanto como en 
los sinópticos, conmovido por la miseria humana (la perícopa de la mujer 
adúltera no es de origen joánico). El autor, como absorbido por su deseo 
de manifestar la trascendencia absoluta de Jesús, en que se basa su aptitud 
para revelar el mundo divino (cf. 1,18), descuidó algo este aspecto de la 
personalidad de su Maestro, en el que ve, más que un profeta (cf. los si¬ 
nópticos, sobre todo Le), la Sabiduría divina encamada. 

El estudio que sigue no pretende ser en modo alguno una exposición 
completa de la teología joánica. Comprenderá dos partes, la primera de 
las cuales estará consagrada a las expresiones joánicas del hecho de la 
encamación redentora, y la segunda a los beneficios que acarrea a los 
hombres este gran misterio. Prácticamente, en la necesidad de ser breves, 
hablaremos sobre todo del concepto joánico de vida divina, lo cual nos 
servirá para definir las características de la mística joánica. 

No sólo utilizaremos el cuarto evangelio, sino también las epístolas 
joánicas, que son su complemento indispensable. Recurriremos además, 
cuando se presente el caso, al Apocalipsis joánico, aunque secundaria¬ 
mente, ya que la doctrina de este libro tan especial quedó expuesta ya en 
sus grandes líneas. 


§ I. Las diversas expresiones de la encarnación redentora. 

1. La iniciativa del Padre; el don del Hijo por el Padre; el Dios 
DE AMOR Y EL ANTIGUO TESTAMENTO. 

Como en san Pablo, se recalca fuertemente la iniciativa del Padre. El 
Padre «consagra» a su Hijo y lo envía a este mundo (10,36; cf. 6,57; 8,16); 
más ordinariamente, Jesús mismo es sujeto del verbo «enviar» (cf. infra). 
El Padre confía los hombres al Hijo (6,37.39; 17,6.11.24); le da para hacer 
una obra, u obras, palabras para decir (5,20; 14,10; 12,49; 14,31; 17,4.8...); 
le concede que para la humanidad sea fuente de vida, como lo es el Padre 
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mismo (5,26...). Ya que, como espíritu que es, busca adoradores en espí¬ 
ritu y en verdad, encarga a su Hijo fundar un culto nuevo, prolongación 
del Antiguo Testamento, pero más interior y más espiritual (4,21.24). 

Todo viene en definitiva del amor del Padre que le indujo a damos 
su Hijo único: 3,16; 6,32, y seguramente también 4,10, si en este pasaje 
no es el don de Dios el agua viva, sino Cristo mismo que la aporta al 
mundo (cf. lJn 3,1; 4,8.9.10.14.19) 2 . La contemplación de este don inefable 
conduce a Juan a la célebre fórmula: Dios es amor (lJn 4,8.16), la expre¬ 
sión más perfecta y más alta de la revelación del Nuevo Testamento, que, 
por lo demás, había sido ampliamente preparada por la tradición cris¬ 
tiana anterior, particularmente por san Pablo (cf. Rom 5,7-8; 8,31-32,35; 
Gál 2,20). Hasta se lee en 2Cor 13,11: «El Dios de amor y de paz será 
con vosotros.» La diferencia entre Pablo y Juan está en que el primero 
ve la agape divina manifestarse en el Calvario (cf. Gál 2,20; 2Cor 5,14; 
Rom 5,8; 8,32.35...), mientras que el segundo hace que comience esta ma¬ 
nifestación con la venida del Hijo de Dios a este mundo. 

Es significativa la manera como el pensamiento joánico pone en relación 
encarnación redentora y amor divino. Juan no partió de una definición 
abstracta de la esencia divina para aplicar a ella la encamación; todo lo 
contrario: como lo afirma categóricamente la primera epístola (3,16; 
4,9.10), este hecho increíble fue el que le sugirió la fórmula: «Dios es 
amor.» En efecto, lo que caracteriza las concepciones bíblicas más funda¬ 
mentales es que de ordinario tienen su fuente principal en experiencias 
privilegiadas. La revelación del nombre divino, Yahveh (=É1 es), está en 
relación evidente con los acontecimientos del éxodo, que mostrarán a los 
hebreos la existencia (o la presencia) eficaz de su Dios y su intervención 
todopoderosa en el curso de la historia 3 . Pero esta misma liberación de 
la servidumbre de Egipto fue al mismo tiempo la gran manifestación de la 
misericordia divina con el pueblo escogido, manifestación que la Biblia 
no se cansará de recordar (cf. Éxodo, Deuteronomio, numerosos salmos, 
Is 40-55...), y que se convertirá en una figura privilegiada de la salud esca- 
tológica (Is 40-55; diversos salmos). Por su parte, Juan ve en la encama¬ 
ción redentora, en que Dios se da (cf. eucaristía), siendo así que antes 
daba, la revelación suprema del amor divino; la describió pensando en las 
maravillas del éxodo (cf. Jn 1,15; 3,14; 6,31.33), de las que se ha mostrado, 
aunque no siempre sin exageración, que le sirvieron de guía en su presen¬ 
tación de la carrera terrena del Salvador 4 . 

Podría creerse que el Dios de amor del cuarto evangelio y de la pri¬ 
mera epístola joánica es muy diferente del Dios del Apocalipsis, cuya 
majestad se pone constantemente de relieve. En el Apocalipsis no se llama 
nunca a Dios Padre de los creyentes, de los que sólo en un pasaje (21,7) 

2. Interpretación de H. van den Bussche, Structure de lean 1-12, en L’Évangile de Jean, «Re- 
cherches bibhques», Lovaina 1958, p. 86. 

3. Cf. E. Jacob, Théologie de l*Anden Testamenta Neuchátel-París 1955, p. 41-42. 

4. Cf. particularmente H. Stáhlin, Zur Typologie des Johannesevangeliums, Upsala-Leipzig 
1950. G. Ziener, Weisheitsbuch und Johannes-Evangelium t Bi, 1957, p. 396-318; 1958, p. 37-60. 
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se dice que tienen la vocación de ser sus hijos. Es el Dios del Antiguo Tes¬ 
tamento, El que es, que era y que viene (1,4; 11,17; 16,15;cf. Éx 3,4). En el 
encabezamiento de 1,4, «el que es» sustituye intencionadamente al «Dios 
Padre» del comienzo de las cartas paulinas. Es el alfa y la omega, el prin¬ 
cipio y el fin (1,8; 21,6), títulos que, alternando con el primero y el último, 
se asignan también a Cristo (1,17; 2,8; 22,13; cf. Is 41,4; 43,10; 44,6; 
48,12). Es el todopoderoso, pantocrator (1,8; 4,8; 11,17; 15,3; 16,7.14; 
19,6; 21,22); este nombre divino, que no se halla más que una vez en el 
resto del Nuevo Testamento (2Cor 6,18), y todavía en una cita de Amós 
(4,13), es frecuente en los LXX, donde corresponde sobre todo a Yahveh 
Sabaot y a El Saddai. Es el fuerte (18,8; cf. 11,17; 12,10...), el que vive 
por los siglos de los siglos (4,9-10; 10,6; 15,7), el que lo hizo todo (4,11; 
10,6; 14,7), el verdadero (3,7; a propósito de Cristo 3,14; 19,11), el santo 
(3,7; 15,4; 16,5): son éstos otros tantos títulos divinos tomados también 
del lenguaje de la antigua alianza: Is 10,21 ; Jer 27(50),34; Dan 4,31 (Teod.); 
12,7; Dt 32,40; Sal 115,3; 148,5; Éx 34,6 (LXX); Núm 14,18 (LXX); Hab 
3,3; Is 40,25... 

Pero la calificación de verdadero, como también la insistencia en la 
gloria divina (4,9; 19,1; 21,11.23...), características una y otra del cuarto 
evangelio (1,9; 7,28; 17,3; 1,14; 5,44...) prueban que la divergencia entre 
éste y el Apocalipsis no es tanta como pudiera parecer a primera vista. 
En realidad, la trascendencia de Dios, subrayada constantemente en el 
Apocalipsis, en oposición con los hombres divinos tributados a los empe¬ 
radores, está salvaguardada diligentemente en el conjunto de los escritos 
joánicos, aun en los casos en que con más fuerza se expresa el amor de 
Dios a los hombres; en el cuarto evangelio ¿no es también Jesús «el que es» ? 
(cf. infra las fórmulas en ego eimi). 

El asombro de Juan cuando contempla el amor divino proviene preci¬ 
samente del hecho de que quien lo manifiesta es el Dios del Antiguo Tes¬ 
tamento, el de los padres, que al manifestarlo no pierde, por tanto, nada 
de su trascendencia. Ya el profeta Oseas, que parece ser el primero de los 
escritores bíblicos que tuvo la magnífica intuición de que Dios es el amor 
(cf. 3,1; 11,7-9...), mantiene, no obstante, no menos que Amós el rigor 
de las exigencias divinas y la trascendencia de Yahveh. Por su parte el 
Apocalipsis, al igual que el Antiguo Testamento, cuya teología prolonga 
mejor que cualquier otro escrito neotestamentario, no por ello olvida la 
ternura de Dios (cf., por ejemplo, 1,5; 3,20-21; 7,16-17...). 

2. Las afirmaciones de la venida del Hijo de Dios a este mundo y su 
CONEXIÓN CON EL ANTIGUO TESTAMENTO: ENCARNACIÓN Y TRINIDAD. 

Aunque se destaca claramente la iniciativa del Padre, sin embargo, 
la mayoría de las expresiones del hecho de la encarnación tienen como 
sujeto a Jesús mismo. Conviene estudiar primero las fórmulas y las con¬ 
cepciones del cuerpo del evangelio, tratando aparte el Logos del prólogo. 


791 



Algunos temas capitales del Nuevo Testamento 


Las fórmulas joánicas. 

En primer lugar Jesús fue enviado por el Padre. Ciertamente esta idea 
pertenece al primitivo mensaje cristiano. Pero en los sinópticos se halla 
expresada únicamente por apostello, y esto todavía raras veces (Mt 10,40; 
15,24; 25,37; Me 9,37; Le 4,18.43; 9,48...), io cual contrasta con la extra¬ 
ordinaria frecuencia de esta mención en el cuarto evangelio: el Cristo 
joánico recuerda constantemente que el Padre le ha enviado (pempo y 
apostello, más de cincuenta veces; cf. lJn 4,9; 10,14; Rom 8,3; Gál 4,4). 
La ausencia de esta mención en el Apocalipsis no tiene nada de extraño 
ni de fortuito: el autor se interesa ante todo por Cristo resucitado y glo¬ 
rioso, que preside el curso de la historia del mundo. 

Jesús es el Hijo del hombre, venido misteriosamente, o también bajado 
del cielo. Ya en los sinópticos, el título de Hijo del hombre es caracterís¬ 
tico del lenguaje de Jesús (cf. supra). Pero la concepción joánica es mucho 
más claramente trascendente y está más en la línea de la revelación del 
misterio o de la encarnación. El Hijo del hombre, por ser de origen celes¬ 
tial, puede alimentar a los suyos con un alimento del cielo (6,27-53). Ha¬ 
biendo pasado previamente por el sufrimiento y por la muerte, debe subir 
de nuevo al cielo, su verdadera patria, para ser allí glorificado (3,14; 6,62; 
8,28; 12,24-33; 13,31); en dicha ocasión también ejercerá su función es- 
catológica de juez del mundo (5,27; cf. Ap 1,12-16: visión del Hijo del 
hombre). 

El Hijo del hombre de Daniel viene «sobre» las nubes o «con» ellas. 
Con la misma concepción mesiánica apocalíptica se relaciona la venida 
misteriosa de Jesús, ya atestada en los sinópticos («he venido» o «he sa¬ 
lido»: Me 1,24.38; 10,45; Mt 9,13; 20,28; Le 9,56; 19,10), pero mencio¬ 
nada más a menudo en Juan (3,2.31; 5,43; 7,28; 8,42; 9,32; 10,10; 12,47...). 
Además, el cuarto evangelio es el único que afirma explícitamente que 
Jesús bajó (katabainein) del cielo (3,13; 6,33.38.41.42.50.51.58). 

Jesús se llama, o es llamado por otros, el Hijo de Dios. Esto sucedía 
ya de cuando en cuando en los sinópticos, pero es mucho más frecuente 
en el cuarto evangelio. Sobre todo, aquí se han convertido en temas esen¬ 
ciales el origen propiamente divino, el sentido fuerte de la filiación en 
sentido estricto y la referencia clara a la vida trinitaria (cf., por ejemplo, 
3,35; 5,17; 10,30.38; 14,11.20; 17,10...). Hay inmanencia recíproca del 
Padre y del Hijo (14.10; 17,21), hay entre ellos comunión perfecta, reci¬ 
procidad de conocimiento, de amor y de glorificación (5,19.20.22.23; 
10,14-15; 12,28; 13,31-32; 17,1.4.5.12). No por eso es menos cierto que 
las declaraciones de Cristo como Hijo de Dios tienen a menudo, al mismo 
tiempo, un sorprendente acento de humildad y de sumisión al Padre, 
porque Jesús habla siempre en su situación histórica de Hijo de Dios en¬ 
carnado (cf. 5,30; 8,26.38.40; 14,10; 15,10). En cuanto al fondo de las 
cosas, si se hace abstracción del vocabulario, el logion llamado joánico 
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de Mateo (11,25-30) y de Lucas (10,21-22) constituye el mejor antece¬ 
dente de este lenguaje. 

Las fórmulas con «ego eimi» seguido de una calificación constituyen 
una afirmación particularmente elocuente del ser divino de Jesús, fuente 
suprema de salud 5 : Yo soy el pan de vida bajado del cielo (6,35.41.48.51), 
la luz del mundo (8,12; 9,5), la puerta de las ovejas (10,7.9), el buen pastor 
(10,11.14), la resurrección y la vida (11,25), el camino, la verdad y la vida 
(14,6), la vid verdadera (15,1.5). Como este lenguaje no tiene su corres¬ 
pondiente en los sinópticos, se ha considerado como un préstamo tomado 
del helenismo o de las religiones orientales, donde los dioses y los profetas, 
para revelar su dignidad, dicen con frecuencia ego eimi seguido de un 
atributo. El empeño que pone Juan en utilizar semejante fraseología ¿no 
se debería a cierto influjo del medio helenístico en que vivía? Sea loque 
fuere de esta cuestión, lo que importa únicamente es la idea expresada, 
y más adelante veremos que es fundamental y específicamente bíblica. 

Jesús, fuente suprema de salud, se da todavía por el ser supremo, como 
lo prueban los empleos absolutos y enfáticos de la fórmula «ego eimi » 
(8,24,28.58; 13,19; quizá también 18,5.6.8). Hay aquí una evocación 
evidente de la gran revelación del nombre divino hecha a Moisés en el 
Éxodo (3,13.15), escena en la que, por el Apocalipsis, vemos que Juan 
se detuvo con complacencia (cf. supra). Pero este ego eimi enfático de 
Juan tiene relación con el lenguaje del Cristo de los sinópticos: recordemos 
el «Estad tranquilos, soy yo, no temáis» (Me 14,27; Me 6,50), reasumido 
por el cuarto evangelio (6,20), donde el yo de Jesús parece darse como 
fundamento de la existencia de los discípulos. Tenemos todavía el ego 
eimi de Me 13,16, que parece ser una fórmula de manifestación del Mesías. 


El don del Espíritu Santo. 

Un último testimonio de la divinidad estricta de Jesús y del misterio 
de la encamación, es la afirmación de que él mismo da o dará el Espíritu 
Santo o el Paracleto. En los discursos de despedida, en que aparece sin 
preparación esta última apelación (14,16-17.26; 15,26; 16,7-15), que sig¬ 
nifica en primer lugar auxiliar, asistente y, secundariamente, a lo que 
parece, consolador (cf. Berrett, Hoskyns), el Paracleto se identifica neta¬ 
mente con el Espíritu Santo. En los profetas (cf. Is 32,15; Ez 36,26-27; 
J1 3,1-2), la era escatológica es la de la efusión del Espíritu, pero Yahveh 
es siempre quien lo derrama, y el Mesías no es sino el primer beneficiario 
de esta efusión (cf. Is 11,1-2; 42,1). En los cuatro evangelios, la manifes¬ 
tación del Espíritu en la circunstancia del bautismo del Jordán, significa 
que el ministerio de Jesús abre en cierta manera la era del Espíritu Santo. 
Sin embargo, en Mateo (10,20) y Marcos (13,11), Jesús se limita a prometer 
la asistencia del Espíritu en tiempos de persecución. En cambio, san Lucas, 

5. Cf. E. Schweizer, Ego Eimi, Die religionsgeschichtllche Herkunft und theologische Bedeu - 
tung der johanneischen Bildreden, Gotinga 1939. 
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que pone a Jesús en relación con el Espíritu más que sus predecesores 
(cf. 4,18; 10,21), hace a Cristo resucitado autor, juntamente con el Padre, 
de la comunicación del Espíritu Santo (24,49). 

El cuarto evangelio desarrolla este dato; atribuye con insistencia a 
Cristo la comunicación del Espíritu. Esto resulta ya de 3,34, donde parece 
que es Jesús, y no el Padre, quien da el Espíritu sin medida (cf. Lagrange, 
in loe.), y también de 7,38, donde los ríos de agua viva parecen deber fluir 
no del seno del creyente, como se ha creído con frecuencia, sino del seno 
del Mesías, conforme con la promesa de 4,10.14 6 . En todo caso, esto es lo 
que expresan con toda la claridad deseable los pasajes del discurso de 
despedida que acabamos de citar, como también la escena llamada a veces 
abusivamente Pentecostés joánico (20,19-23). Conviene mencionar to¬ 
davía la unción (khrisma) dada por Cristo a los cristianos en la primera 
epístola (2,27; cf. también seguramente 2,20, donde el Santo debe ser 
Cristo, y no el Padre) 7 . 

El Espíritu dado por Cristo es más que esa fuerza impersonal a que se 
refiere de ordinario el Antiguo Testamento. Ciertamente, diversos pasajes 
del cuarto evangelio parecen atenerse a este dato; pero en los coloquios 
que siguen a la cena se presenta al Espíritu Santo como una persona per¬ 
fectamente distinta, otro Paracleto (14,16; cf. lJn 2,1): procede del Pa¬ 
dre (15,26); Jesús lo envía de cabe el Padre (15,26; 16,8); también el 
Padre lo envía a petición de Jesús (14,16), es decir, en estrecha unión 
con él (cf. lJn 3,24; 4,13). 

De todo lo que precede resulta que la doctrina joánica tiene carácter 
trinitario. Ya algunos pasajes de los sinópticos son trinitarios: tal sucede, 
por ejemplo, en la escena del bautismo, como también en Mt 10,20-22; 
28,19. En san Pablo abundan las fórmulas trinitarias. El cuarto evangelio 
da la última mano a esta revelación del misterio trinitario. Como a veces 
el pensamiento paulino, ciertas amplificaciones joánicas parecen obedecer 
precisamente a un ritmo trinitario; así en el cap. 14 se observa dos veces 
la progresión: por Cristo (v. 1-7; 18-21) al Padre (v. 8-14; 22-24) en el 
Espíritu (v. 15-17; 25-26). El mismo fenómeno en 16,5-33, salvo que aquí 
el orden es diferente: el Paracleto (v. 5-15), Jesús (v. 16-24), el Padre (v. 25- 
33). No es que el cuarto evangelio nos ofrezca especulaciones sobre la 
Santísima Trinidad: el hecho de la encarnación, con todas las consecuencias 
que contiene para la humanidad, lleva consigo la revelación de las tres 
personas divinas, las cuales no se enfocan tanto en su existencia intratrini- 
taria cuanto en sus relaciones con los hombres rescatados. No obstante, 
estos textos son un punto de partida inapreciable para la teología de la 
Trinidad. 


6. Cf. H. Rahner, Flumina de ventre Christi, Die patristische Auslegung yon Job 7,37-38, Bi, 
1941, p. 269-302, 367-403. M. E. Boismard, De son ventre couleront desfleuves d'eau (Jn 7,38),KB, 
1958, p. 523-546 (cf. P. Grelot, en RB, 1959, p. 369-374). 

7. J. Chaine, Les épitres catholiques, EBi, in loco. 
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Las fuentes del pensamiento joánico. 

Quisiéramos ahora ocuparnos de nuevo de los datos que preceden 
para indicar muy brevemente las principales fuentes veterotestamentarias 
del pensamiento joánico. 

El envío del Hijo por el Padre hace pensar en esos enviados de Dios 
que eran ya los profetas del Antiguo Testamento (2Re 9,7; 17,13.23; 21,10; 
Jer 7,24-25 ; 25,4; 26,5...). Pero es grande la distancia entre los profetas 
y Cristo: por una parte, Jesús es uno mismo con el que le envía, con el cual 
osa igualarse; por otra parte, su voluntad coincide enteramente con la del 
Padre. La misión del Hijo es sencillamente del mismo género que la de la 
sabiduría divina que implora el pseudo-Salomón (Sab 9,9-10). 

El Hijo del hombre del cuarto evangelio, al igual que el de los sinópticos, 
depende de Daniel; así se explica su venida misteriosa 8 . Desde luego, Daniel 
no precisa que el Hijo del hombre haya de descender del cielo, pero en la 
apocalíptica es ésta una característica de los bienes y de los aconteci¬ 
mientos escatológicos 9 . Además, en la tradición sapiencial, que sin duda 
alguna no carece de relación con el personaje apocalíptico de Daniel, la 
sabiduría divina desciende de las alturas del cielo, donde se halla su mo¬ 
rada, para convertirse en guía de los hombres, y muy en particular de 
Israel (Eclo 24; Bar 3,29-38; Sab 9,1-18). 

Si Jesús es la sabiduría divina del Antiguo Testamento, es normal que, 
independientemente de los antecedentes de los sinópticos, se dé por el Hyo 
de Dios en sentido estricto, el Unigénito. En efecto, la sabiduría fue con¬ 
cebida, engendrada por Dios anteriormente a todas las criaturas (Prov 
8,22.25); salió de la boca del Altísimo (Eclo 24,3); es «un hálito del poder 
divino, una efusión purísima de la gloria del Todopoderoso..,, un reflejo 
de la luz eterna, un espejo sin mancha de la actividad de Dios, una ima¬ 
gen de su excelencia» (Sab 7,25-26). Como el Cristo del cuarto evangelio 
(3,31; 8,23), procede de lo alto (Eclo 24,3; cf. Sant 3,15.17). 

El empleo absoluto de la fórmula ego eimi es, como ya lo hemos visto, 
una referencia a la revelación del nombre divino a Moisés. En cuanto 
a las fórmulas con ego eimi seguido de una calificación, tienen antecedentes 
en los pasajes de los libros sapienciales que acabamos de mencionar: en 
efecto, en ellos la sabiduría ensalza sus privilegios que la capacitan para 
procurar a los hombres la luz y la vida (cf. Prov 8,12-21; 8,22-36; Eclo 
24,13-22). 

Jesús da el Espíritu; su acción y la del Espíritu están ligadas y se com¬ 
pletan. En el libro de la Sabiduría, donde no se distinguen perfectamente 
sabiduría y Espíritu, no sólo se completan sus papeles respectivos, sino 
que hasta se confunden (cf. Sab 1,5-7; 7,22; 9,17). Se puede hallar un 
antecedente del don del Espíritu por Jesús en Prov 1,23. Si se da a este 


8. Cf. TWNT n, art. ''Eqxo/ícu (Schneider), p. 664-672. 

9, Cf. TWNT i, art. Karapalvco (Schneider), p. 520-521. 
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pasaje la interpretación de A. Robert, no habría que traducir: «Si os vol¬ 
véis, daré a conocer mi decisión», sino más bien: «Si os convertís, derramaré 
sobre vosotros mi espíritu.» «La expresión: derramaré sobre vosotros 
mi espíritu, no tiene nada de insólito. No es necesario traer a la memoria 
el nexo, sino la equivalencia, que existe entre la noción de Espíritu y la 
de sabiduría, tomada en todas sus acepciones... Así, es muy evidente que, 
en cuanto al fondo, Prov 1,23 es rigurosamente tradicional. Y, sin embargo, 
contiene una innovación considerable, cuyo gran alcance hay que apreciar. 
Los textos a que hemos hecho alusión... consideran sin excepción que la 
efusión del Espíritu está reservada a Dios solo... La sabiduría, por el con¬ 
trario, dice: “mi Espíritu”»io. 

Los exegetas no están de acuerdo sobre la cuestión de si la sabiduría 
divina que nos presentan los autores sapienciales es propiamente hablando 
una persona distinta. Parece que en diversos pasajes hay mucho más 
que una personificación literaria, aunque no se pueda decidir con certeza 
si se trata de una hipóstasis en sentido estricto. Todavía más dudoso es el 
carácter hipostático del Espíritu divino en la antigua alianza, que — de¬ 
bemos reconocerlo — ignoró el misterio de la Trinidad. Sin embargo, 
sentó algunas bases que explotó la revelación del Nuevo Testamento. 

3. El Logos hecho carne. 

El título de Logos se da a Jesús a la vez en el cuarto evangelio (el 
prólogo), en la primera epístola de san Juan (1,1) y en el Apocalipsis 
(19,11-13), pero solamente en el evangelio se emplea ampliamente este 
título. 

Esta concepción no se debe estudiar en primer lugar como si fuese 
la afirmación fundamental que sirviera de punto de partida para la cristo- 
logia del cuerpo del evangelio: éste no pone nunca este título en boca de 
Jesús. Evidentemente, san Juan siguió el procedimiento contrario: des¬ 
pués de haber prolijamente meditado las revelaciones hechas por Cristo 
sobre su persona, recurrió a la palabra Logos para expresar lo que de 
esto sabía. 

Origen y alcance del término. -> 

No es imposible que para la elección de este término sufriera el autor 
influencias del exterior. En este sentido se ha propuesto el Memra del ju¬ 
daismo palestino, el Logos del mundo griego (Heraclito, Platón, los es¬ 
toicos) o del judaismo helenístico de Alejandría (Filón), el Logos de la 
gnosis valentiniana o de la literatura hermética (Tot-Hermes) 11 . A pro¬ 
pósito de la influencia griega, a veces descartada con demasiada facilidad, 


10. A. Robert, Les attaches littéraires de Prov I-IX, RB, 1934, p. 175-177. 

11. Cf. J. Starcky y C. Mondésert, Logos , La parole divine á Vépoque néotestamentaíre, SDB 
v, col. 465-497. 
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escribe J. Starcky: «¿Por qué Juan, que había vivido largo tiempo en 
Éfeso, donde Apolo, entre otros, había podido propagar las ideas de Filón, 
donde Heraclito, cinco siglos antes, había iniciado las especulaciones 
griegas sobre el Logos, por qué Juan se habría cerrado a toda actividad 
intelectual que no reflejara fielmente la literatura bíblica o apócrifa? Nada 
autoriza a atribuirle una mentalidad de guetto, en medio de cristianos 
venidos del helenismo no menos que del judaismo» 12 . 

Pero el pensamiento profundo del autor del cuarto evangelio ha de 
explicarse enteramente partiendo de la tradición cristiana y veterotesta- 
mentaria. En el Nuevo Testamento, la palabra de Dios es el Evangelio, 
que en definitiva se identifica con la persona misma de Jesús. Juan, como 
lo sugiere el comienzo de su primera epístola («lo que hemos palpado re¬ 
ferente a la Palabra de vida..., eso os anunciamos»), no tuvo más que llevar 
adelante esta ecuación; para ello se acordó de la rica doctrina del Antiguo 
Testamento sobre la palabra de Dios concebida como una realidad viva 
y activa y fácilmente personificada 13 ; quizá se inspiró todavía más en las 
grandes amplificaciones de los libros sapienciales sobre la sabiduría divina, 
mediadora entre Dios y el mundo a la vez en su obra creadora y en su 
acción salvífica. 

La encamación del Hijo de Dios, tema fundamental del evangelio, 
lo es también del prólogo. Creemos que sin razón se han buscado en él 
indicaciones detalladas sobre las relaciones del Logos con el mundo o con 
el pueblo escogido, anteriormente a la encamación, tínicamente se dice 
que el Logos ilumina a todo hombre (v. 9), lo cual es ya un dato consi¬ 
derable. 

¿Habrá, pues, que decir que se ha de negar a este título todo alcance 
metafísico y trinitario y hacer del Logos, no ya un nombre propio y per¬ 
sonal, sino una simple expresión ad extra del pensamiento y de la voluntad 
divinos? 14 . Entonces se podrían sintetizar así los datos de los tres pasajes 
joánicos sobre el Logos: por su función en la creación (cuarto evangelio), 
es la Palabra creadora; por su función en la obra de la salud (1 Jn), es la 
Palabra de vida; por la función que llenará al fin de los tiempos como 
instrumento de la venganza divina contra los impíos (Apocalipsis), es la 
Palabra exterminadora. La noción de Palabra calificaría así al Hijo de 
Dios en cada una de sus principales intervenciones en el mundo y en la 
historia de la humanidad. 

No parece que esta interpretación explique suficientemente el prólogo, 
que llama Logos al Hijo de Dios anteriormente a toda misión, a toda 
acción en el mundo, como la Sabiduría divina existe en sí misma anterior¬ 
mente a la obra creadora. Hay que tener presente el hecho de que el vocablo 
logos no significa sólo la palabra proferida, sino también el verbo mental. 


12. lbid., col. 491. 

13. Cf. L. Dürr, Die Wertung des gottlichen Wortes im Alten Testament und in antiken Orient, 
xugleich ein Beitrag zur Vorgeschichte des neutestamentlichen Logosbegriffes , Leipzig 1938. 

14. Cf. por ej. E. Tobac, La notion du Christ-Logos dans la littérature johannique, RHE, 1929, 
p. 213-238. J. Dupont, Essais sur la christologie de saint Jean, p. 11-58. 


797 



Algunos temas capitales del Nuevo Testamento 


el pensamiento. Sin duda el Logos joánico, como la sabiduría (cf. Eclo 
1,10), representa el plan de Dios sobre el mundo (el /cosmos noetós de Filón), 
plan que realiza en la obra de la creación. Pero, puesto que el Logos está 
con Dios (v. 2) y no se hace alusión a las relaciones de la Divinidad con las 
criaturas, parece bastante indicado ver en él también la Palabra inma¬ 
nente de Dios. Tanto más que el Logos es un ser personal, el propio Hijo 
de Dios, que, según el v. 14, refleja fielmente la gloria del Padre y, según 
el v. 18, tiene como función revelar la naturaleza íntima de la Divinidad, 
considerada como absolutamente inaccesible en sí misma. Por eso nos 
asociamos aquí a la opinión de J. Starcky y de Lagrange, que descubren 
aquí uno de los fundamentos más preciosos de la teología trinitaria. La¬ 
grange escribe: «El hijo de un ser espiritual, de una inteligencia pura, es 
su pensamiento, que la Escritura denominaba su palabra, una palabra 
que es distinta de él y que, sin embargo, está en él» 15 . ¿No se diría que 
Juan, antes de contar la venida de la Palabra a los hombres, quiso mos¬ 
trarla no ya en reposo cerca de Dios, sino en movimiento hacia él (rcpó? 
con acusativo después del verbo ser): «En el principio era la Palabra, 
y la Palabra se dirigía a Dios»? Se trata de una versión conjetural. 

Una cosa hay que notar bien, a saber, que toda esta metafísica reli¬ 
giosa, no obstante su importancia, no se propone por sí misma: el autor 
piensa constantemente en el Cristo histórico, al que ha visto y tocado 
(cf. lJn l,ls), y para mejor disponer las almas a la luz que les ofrece este 
Revelador del mundo divino, destaca su grandeza única: Jesús, que ha 
hablado a la humanidad y le ha revelado a Dios, calificado como estaba 
para hacerlo, pues es la Palabra sustancial de Dios por la cual fue creado 
el mundo, y, sin embargo, los hombres no le escucharon. Así como en 
Isaías 40-55 y en los salmos del reino de Yahveh, sólo se celebra la acción 
de Yahveh para dar confianza en su acción salvífica escatológica, o también 
así como en las amplificaciones sobre la sabiduría divina sólo se describe 
su papel cosmológico para invitar a los hombres a seguirla, así también 
el prólogo sólo trata del Verbo encamado para mejor poner de relieve 
los beneficios de la encamación redentora. 


Expresión de la encarnación. 

No se expresa la manera como se operó la encamación; el texto, no 
obstante, sugiere la asunción real de una naturaleza humana (sarx), des¬ 
cartando así todo docetismo (v. 14). Además, todo lo que antes se ha dicho 
de la trascendencia del Logos, muestra que el evangelista no piensa en 
una transformación de la naturaleza divina en la naturaleza humana. 

El nacimiento virginal no es mencionado formalmente, pero tampoco 
está excluido; si más adelante Jesús es llamado hijo de José (1,45;6,42), se 
trata entonces de gentes no iniciadas y el autor no ha creído necesario 

15. M. J. Lagrange, Évangile selon saint Jean , p. clxxxi. Cf. L. Malevez, Nouveau Testa - 
ment et Théologie fonctionnelle, RSR, 1960, p. 258-290. 
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restablecer la verdad. Expresiones análogas se encuentran en Mateo y 
Lucas, quienes, por otra parte, subrayan el nacimiento virginal. 

En el v. 13 habría una referencia al nacimiento milagroso, si se pu¬ 
diera considerar como original la lectura éx 0soü éyevvV¡ 07 ¡ adoptada 
por algunos autores antiguos, como Ireneo y Tertuliano 1 ®, pero es una 
lectura que tiene pocos testigos en su favor; se armoniza bastante mal 
con el contexto; pasajes como 3,5ss y lJn 2,29; 3,9; 4,7; 5,1.14.18, que 
hablan de la generación sobrenatural de los creyentes, parecen apoyarse 
en la lectura corriente del prólogo. En cambio, un texto como lJn 5,18, 
que parece poner en relación al hombre engendrado por Dios y a Jesús 
engendrado por Dios, autoriza a creer que Juan partió del nacimiento 
sobrenatural de Jesús para formular el de los creyentes. 


§ n. Los beneficios de la encarnación redentora: la participación actual 
en la vida divina. 

1. Visión de conjunto: revelación y comunicación de las riquezas 

DIVINAS. 

El fin de la encamación redentora no es otro que la revelación y la co¬ 
municación de las riquezas misteriosas de la vida divina a los hombres, 
lo cual quiere decir que los términos o las fórmulas que expresan los bene¬ 
ficios de la encarnación son de dos clases: unos tienen una relacjón más 
especial, aunque no exclusiva, con la idea propiamente dicha de revelación 
del mundo divino; otros, con el tema general de la comunión (xoivcovía, 
lJn 1,3.6.7) con la divinidad. 

La revelación del mundo divino. 

Esta ocupa gran lugar en el cuarto evangelio, en el que se halla expre¬ 
sada de múltiples maneras. En primer lugar debemos notar en este sentido 
el empleo de los verbos tpocvepoco (1,31; 2,11; 7,4; 9,3; 17,6), Setxvúco 
(2,18; 5,20; 10,22; 14,8), yvwpí^co (15,15; 17,26), pero nunca ocTroxa- 
XÚtítcú, que ni siquiera es usado en el Apocalipsis. 

En los sinópticos, Jesús anuncia, ante todo, la buena nueva del reino 
(x7)pú<7<jco o eúayysXí^oua!.), o bien enseña las exigencias morales del 
reino (StSácrxoo, S¡.Say;/¡, StSáaxaXoc). Estas palabras aparecen en Juan, 
pero no tan a menudo. Por el contrario, la insólita frecuencia de XaXéco 
junto con Xsyco, en el cuarto evangelio, parece provenir del deseo de 
subrayar que quien habla es el Hijo, que Dios mismo habla por su boca y 
revela el mundo divino, conforme con la declaración del prólogo (1,18). 


16. Esta lección es adoptada o por lo menos considerada como probable por un número bas¬ 
tante grande de exegetas: Loisy, Blass, Resch, Zahn, Burney, Büchsel, Mc Greqor, Mollat, 
Dom J. Dupont, M. E. Boismard, F. M. Braun... Señalemos sobre todo los dos estudios siguientes: 
M. E. Boismard, Critique textuelle et citatiom patristiques , RB, 1950, p. 388-408; F. M. Braun, 
Qui ex Deo natus est, en Aux Sources de ¡a Tradition chrétienne (Mélanges Goguel), p. 11-31. 
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El tema del testimonio tiene mucha afinidad con el de la Palabra. El 
Padre, las Escrituras, Juan Bautista, los mismos milagros de Cristo dan 
testimonio de él (cf. sobre todo 5,31-39). Pero Jesús mismo es un testigo 
venido del cielo: da testimonio de lo que ha visto y oído, del mundo ce¬ 
lestial, del Padre, a quien él solo conoce; 3,11-13.31-33; 8,13-18; da testi¬ 
monio de la verdad: 18,37. En dos ocasiones se llama a Jesús en el Apoca¬ 
lipsis el testigo fiel (1,5; 3,14); sólo él, revelador de los secretos de Dios y 
señor de la historia, es capaz de abrir el libro de siete sellos (5,1.10). Des¬ 
pués de la resurrección, el testigo por excelencia es el Paracleto que ates¬ 
tigua la divinidad de Cristo (15,26; lJn 5,6). El testimonio de los discí¬ 
pulos y de la Iglesia forma una misma cosa con el del Espíritu (15,27; 
lJn 1,2; 4,14; 5,9; Ap 2,13). 

La manifestación por Jesús, de su gloria o de la del Padre, no es sino una 
forma particular de la idea fundamental de revelación (1,14; 2,11; 11,4.40; 
12,23.28; 13,31.32; 14,13; 15,8; 16,14; 17,1.4.5.10.22.24...). Juan tiene 
tendencia a interpretar la carrera terrena del Salvador a partir de su hora, 
de la resurrección. De ahí resulta cierta anticipación de la glorificación: ya 
en el tiempo de su ministerio público manifiesta Jesús su gloria, es decir, 
la presencia en él de la naturaleza divina. Pero esta manifestación, que no 
es luminosa y sólo es perceptible por los creyentes, no impide que la glori¬ 
ficación propiamente dicha de Jesús se reserve para el futuro de la misma 
manera que en los sinópticos (12,28; 13,32; 17,1.5...). 

Los signos y las obras de Jesús, dos expresiones parcialmente sinónimas, 
con la diferencia de que la segunda tiene un significado más amplio que 
la primera, que designa exclusivamente los milagros, tienen por objeto 
mostrar que Jesús es el enviado auténtico del Padre y que trae al mundo 
la salud mesiánica anunciada por los profetas. En cuanto a los signos, 
cf. 2,11.18.23; 3,2; 4,48.54; 6,2.14.26.30...; en cuanto alas obras, cf. 5,20.36; 
7,3.21; 9,3.4; 10,15.32.33.37.38... Estos dos términos remiten a los «signos» 
y a las «obras» de Yahveh en el Éxodo y en el Deuteronomio. 

La comunicación de los bienes divinos. 

En el punto de partida, la comunicación de los bienes divinos presu¬ 
pone la obra redentora de Jesús. Su necesidad se subraya enérgicamente, 
ya que el cuarto evangelio está penetrado de la idea de que el mundo está 
sumido en el pecado y vive bajo el dominio del diablo (1,10; 7,7; 12,31; 
14,10; 15,18.19; 16,8.11; Un 2,15-17; 3,12-13). 

Juan mantiene el punto de vista tradicional, según el cual la salud de¬ 
pende ante todo de la cruz y de la mañana de pascua (1,29; 10,11.15.17.18; 
11,50; 12,24; 15,13; Un 1,7; 2,2; Ap 1,5...). Propia de él es la afirmación 
de que el Hijo de Dios encamado, por el mero hecho de su presencia entre 
los hombres, los libera iluminándolos. Un texto como 8,31 («Si permanecéis 
en mi palabra, seréis verdaderamente mis discípulos, entonces conoceréis 
la verdad y la verdad os hará libres») es significativo a este respecto. 
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Considerada en sí misma, la salud aportada por Cristo comporta los 
aspectos siguientes: en primer lugar es liberación de la servidumbre cau¬ 
sada por el pecado y don de la filiación divina (1,12; 8,34-46; lJn 3,2...); 
luego, es liberación de las tinieblas y don de la luz y de la verdad (1,5; 8,12...); 
finalmente, es liberación de la muerte y don de la vida (5,21-29...). Conviene 
notar que también la acción del Espíritu Santo, que prolonga la de Cristo, 
es a la vez iluminadora (las promesas del Paracleto) y vivificadora (4,10; 
7,37-39...). 

Esta obra santificadora tiene como remate la instauración entre el 
hombre y Dios de la unión más estrecha que se puede concebir, unión ex¬ 
presada sobre todo por la fórmula «estar» o «permanecer en» (6,56; 8,31; 
15,4.10; lJn 2,5-6.10.14.17.24.27.28 ; 3,6.9.14.17.24; 4,12.13.15.16; 5,20). 

Todo lo que precede es sólo una seca enumeración destinada a dar a 
conocer los grandes temas joánicos y la manera como están coordinados 
entre sí. Habría que estudiarlos todos en detalle e ilustrarlos a partir de los 
antecedentes del Antiguo Testamento. En las páginas que siguen nos aten¬ 
dremos al concepto joánico de vida. 

2. El tema de la vida: la participación actual en la vida divina 17 . 

En el Antiguo Testamento, la palabra «vida» expresa el mayor de los 
bienes que el hombre puede poseer, pero nunca se consideran fuera de 
Dios la vida y la felicidad que va ligada con ella: Yahveh es el Dios de la 
vida, o también el Dios viviente (Núm 14,28; 2Re 2,2; Jer 10,10...). El árbol 
de la vida, el camino de la vida, la fuente de la vida, el libro de la vida, la 
luz de la vida, son otras tantas imágenes que se refieren a la vida y son al 
mismo tiempo referencias a Dios. Ni la plenitud de la vida, ni la felicidad 
del hombre son concebibles en la Escritura fuera de Dios: la obediencia 
a la ley de Dios y, en los libros sapienciales, la conformidad con la sabi¬ 
duría, es el camino de la vida; la desobediencia a la voluntad divina con¬ 
duce a la muerte (cf. las bendiciones y maldiciones de Dt 28 y también 
de Dt 8,3; 32,47; Prov 8,35-38; 9,13-18; Sab 1,12-13...). 

En el cuarto evangelio, la noción de vida ocupa un lugar primordial 
y, conforme con la más constante tradición bíblica, la vida está estrecha¬ 
mente ligada a Dios, así como a la obediencia a sus mandamientos. Pero 
hay varios rasgos que caracterizan la enseñanza joánica sobre la vida. En 
primer lugar, como lo muestra Muszner, mientras la vida es lo propio 
del mundo de arriba y sólo pertenece a Dios, la encamación del Hijo de 
Dios significa un descenso de la vida divina a este mundo de abajo, con¬ 
denado normalmente a la cormpción y a la muerte. Así como el Padre 
tiene la vida en sí mismo, así también ha dado al Hijo encamado el tener la 
vida en sí mismo (5,26); el Hijo da la vida a quien quiere (5,21); da el agua 
viva; es el pan de vida. 

17. Cf. F. Muszner, ZQH, Die Anschauung vom Leben im vierten Evangelium, unter Berück- 
sichtigung der Johannesbriefe*, Munich 1952. 
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Además, esta vida que promete y otorga Cristo no es sólo divina por 
razón de su origen, como lo es en la Biblia la de todo ser creado; lo es 
también por su misma naturaleza. Fruto de la unión del creyente con el 
Hijo de Dios, es de la misma esencia que la vida comunicada por el Padre 
al Hijo, es decir, «eterna» (los términos de «vida» y «vida eterna» se em¬ 
plean indistintamente). Por eso se opone a la vida natural como el Espíritu 
divino se opone a la carne; por esta misma razón no se puede obtener 
sino en virtud de una regeneración (3,5-6). 

Esta vida superior no se ha de recibir sólo en el último día, cuando llegue 
la resurrección de los muertos: se da desde ahora como un bien inadmisi¬ 
ble y como un principio interior de acción. Quien cree en Jesús, pasa desde 
ahora de la muerte a la vida (5,24; cf. 3,36); si viene a morir de muerte 
natural, tiene la seguridad no sólo de resucitar en el último día, sino de 
no perder jamás, ni siquiera en el momento de la muerte, la vida sobre¬ 
natural que le proviene de su unión con Cristo, que es la resurrección y la 
vida (11,23-25). El discurso sobre el pan de vida distingue el ofrecimiento 
presente de la vida eterna, y la resurrección en el último día (6,40.54). La 
existencia de una corriente de vida que enlaza actualmente a Jesús con 
sus discípulos está afirmada en la alegoría de la vid (15,1-8), muy emparen¬ 
tada con el discurso sobre el pan de vida. Si la dependencia en la igualdad 
del Hijo respecto al Padre se nos muestra en Jesús vivida según un modo hu¬ 
mano (cf. supra), es con el fin de que sus discípulos, tomándole como mo¬ 
delo y habiendo recibido de él, desde ahora, una vida verdaderamente 
divina, puedan a su vez conducirse como verdaderos hijos de Dios: «Les 
dio el poder de venir a ser hijos de Dios» (1,12). 

En la primera epístola de san Juan, la existencia cristiana se define 
como una relación vital y ontológica con Dios; el cristiano está actual¬ 
mente en comunión con Dios: ha nacido de Dios, posee a Dios, le conoce 
y permanece en él (cf. 1,3.6; 2,3.6.9.10.13.14.20.24; 3,1.2...). Según di¬ 
versos exegetas, las promesas que caracterizan las cartas del Apocalipsis 
son sólo parcialmente escatológicas (cf., por ejemplo, el comentario de 
Alio sobre 3,20). Y cuando se declara muerto al ángel de Sardes, siendo 
así que pasa por vivo (3,1), la vida en cuestión es evidentemente una vida 
de orden superior poseída ya desde ahora. 

Es cierto que algunos exegetas han negado al pensamiento joánico 
todo alcance propiamente místico; aquí tomamos la palabra místico en el 
sentido amplio de disfrute actual por el creyente de bienes propiamente 
divinos que serán patrimonio de los elegidos en la bienaventuranza del 
cielo. Bultmann, por ejemplo, pretende que Juan no hizo más que «radi¬ 
calizar» la escatología tradicional, es decir, que habría dado sencillamente 
un valor radical a la verdad de que la venida de Jesús como revelador 
constituye el acontecimiento escatológico decisivo, la krisis 18 . Parece, no 


18. Esta tesis de Bultmann, dispersa a través de las páginas de su comentario sobre el cuarto 
evangelio, está condensada en Die Eschatologie des Johannesevangeliums, «Glauben und Verstehen» i, 
Tubinga 1954, p. 134-152. Cf. también TWNT H, art. Zácp. 871-874. 
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obstante, que Juan no se atiene a la concepción puramente escatológíca 
de la vida, que es la del judaismo tardío y de los sinópticos: es imposible 
descartar como no joánica toda idea de un influjo vital que va actualmente 
del Padre al Hijo y del Hijo al creyente; los textos protestan contra tal 
empobrecimiento del pensamiento joánico. 

3. Mística joánica y mística helenística. 

Sin embargo, vale la pena entender bien esta elevada doctrina tocante 
a la participación actual de los cristianos en la vida misma de Dios. Di¬ 
versos autores, en efecto, han visto aquí un reflejo más o menos claro dé la 
mística helenística. Seguramente son pocos los críticos que aceptarían 
sin reserva las ideas desarrolladas por A. Schweitzer 19 en su célebre 
libro sobre la mística del apóstol Pablo. Por el contrario, está muy pro¬ 
pagada la idea de que Juan sufrió el influjo del mundo griego y propuso 
una concepción intemporal de la vida eterna, sin pasado ni futuro, vivida 
en un eterno hoy, que recordaría a Platón y a Filón. Tal es, por ejemplo, 
la tesis de C.H. Dodd 20 . 

A nuestro parecer, no se puede rechazar sin examen la idea de que el 
autor del cuarto evangelio trató de adaptar hasta cierto punto a los griegos 
el mensaje cristiano haciéndoles ver en él la respuesta a sus legítimas as¬ 
piraciones religiosas. Por ejemplo, si Juan subraya tan enérgicamente que 
Jesús es el único revelador autorizado del mundo divino por ser el único 
que había visto al Padre, nos sentimos inclinados a creer que lo hace 
pensando en el helenismo, donde los misterios, la gnosis y hasta la filo¬ 
sofía pretendían conducir al conocimiento y hasta a la visión de Dios. Se 
podría suponer con Bultmann que Juan usó de intento términos corrien¬ 
tes entre los griegos, pero dándoles un contenido nuevo 21 . 

Con todo, es difícil pronunciarse resueltamente sobre este punto, por 
razón de las profundas raíces semíticas y bíblicas del conjunto del pensa¬ 
miento joánico. Además, como lo nota con razón el padre Mollat 22 , en 
el interior mismo del judaismo, toda una corriente de ideas, sobre la que 
actualmente proyectan nueva luz los documentos del mar Muerto, atribuía 
gran importancia al conocimiento y utilizaba un vocabulario que recuerda 
el del helenismo. Si recibió Juan algún influjo griego, quizá fuera sola¬ 
mente por esta vía, por tanto, muy indirectamente. Sobre estos puntos 
delicados habrá que aguardar los resultados de ulteriores estudios. 

De todos modos, en cualquier hipótesis habrá que mantener que el 


19. Die Mystik des Apostéis Paulus, Tubinga 1930, p. 324-364. 

20. The Interpretation of the fourth Gospel, passim, sobre todo p. 144-150. 

21. TWNT, t. ii, p. 873-874. Cf. también R. H. Lightfoot, St John’s Commentary , Oxford 
1956, h. 49-56. 

22. VÉvangile selon saint Jean , BJ. Cf. también en O. Cullmann, The Significance of the Qum- 
ran Texis for Research into the Beginnings of Christianity y en The Scrolls and the New Testament, 
ed. por Krister Stendahl, Londres 1958, p. 18-32. Piensa Cullmann que el cuarto evangelio 
se debe relacionar con los helenistas de que hablan los Hechos de los Apóstoles, y que, por otra 
parte, éstos eran judíos emparentados con los esenios. 
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misticismo de Juan, como también el de Pablo, es radicalmente irreducible 
al misticismo helenístico, sea que al hablar de éste se entienda la contem¬ 
plación de la divinidad en el éxtasis, como en los escritos herméticos, o, 
si se quiere, la visión de Dios procurada por la celebración de los misterios. 
En ambos casos, el resultado es la unión sustancial con la divinidad, la 
deificación del hombre en sentido estricto, y esto sin que se le exija es¬ 
fuerzo moral de ninguna clase: en realidad, la salud que se le otorga con¬ 
siste sencillamente en liberarlo de la materia, del tiempo y de la fatalidad 23 . 

Es evidente que el misticismo joánico tiene un carácter totalmente 
diferente y hasta opuesto. En el pimío de partida está ligado con la historia 
de la salud: no es el hombre quien emprende la marcha hacia Dios some¬ 
tiéndose a ciertos ejercicios intelectuales o a ciertos ritos, sino Dios, a quien 
nadie ha visto jamás, es quien en una fecha determinada de la historia 
toma la iniciativa de darse a conocer al mundo por Jesús, que es su Hijo 
encamado. Todo procede del amor gratuito de Dios al hombre; ahora bien, 
como lo ha demostrado Nygren 24 , tal amor es desconocido para los griegos. 

Además, el gran obstáculo que se opone a la unión del hombre con 
Dios, y que Jesús quiere orillar, no es la materia o la fatalidad; es única¬ 
mente el pecado. Por lo demás, esta unión no podría ser nunca una divini¬ 
zación propiamente dicha. Contrariamente al misticismo helenístico, según 
el cual la personalidad del «mista» se confunde con la de la divinidad («Tú 
eres yo y yo soy tú»), Juan mantiene siempre cuidadosamente la distancia 
inconmensurable que separa al hombre de Dios, incluso en los pasajes 
en que se enseña la inmanencia recíproca de Cristo y de los cristianos. El 
mismo Cristo que declara: «Quien come mi carne y bebe mi sangre, per¬ 
manece en mí y yo en él», hace una distinción radical entre él y su dis¬ 
cípulo cuando promete: «Yo lo resucitaré en el último día» (6,55-56). 
Así pues, cualesquiera que puedan ser acá abajo las experiencias de lo 
divino, nunca disfruta el hombre en la tierra de la visión perfecta de Dios; 
está esencialmente orientado hacia la parusía, que la venida del Paracleto 
al corazón de los creyentes puede preparar, pero no reemplazarla en modo 
alguno. ¿No es significativo que las palabras áOavaoía y á<p0aporía, utili¬ 
zadas de tiempo en tiempo por Pablo, estén totalmente ausentes de los 
escritos joánicos? La razón de ello es, pues, que éstos no sustituyan las 
concepciones escatológicas primitivas por la inmortalidad entendida en 
sentido griego. 

También Bultmann admite que Juan no suprimió, espiritualizándola, la 
escatología cristiana primitiva, pero sostiene que la «radicalizó», convir¬ 
tiendo sus diversas manifestaciones (muerte, juicio, resurrección, acceso 
a la vida eterna) en otros tantos acontecimientos actuales que tienen lugar 

23. Cf. Ph. H. Menoud, Voriginalité de la pettsée johannique , en «Revue de Théologie et de 
Pbilosophie», Lausana 1940, p. 233-261. En el libro de J. Lindblom, Das ewige Leben (Upsala- 
Leipzig 1914, p. 78-148), se hallará una larga exposición de las ideas sobre la vida que se traslucen 
tanto en los misterios como en las especulaciones religiosas de los griegos. 

24. Eros et Agapé , La notion chrétienne deVamour et ses transformations, traducción de P. Jundt, 
París 1943, sobretodo p. 201-222. Creemos criticable la posición de Nygren, según la cual Juan 
habría preparado la alteración de la idea cristiana de agape por la idea griega de eros . 
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en el momento mismo en que habla Jesús, o también en el momento en que 
se anuncia su mensaje y en que los hombres, con su decisión, su fe o su 
incredulidad, toman partido por Jesús o contra él. 

Creemos que hay su parte de verdad en esta manera de interpretar 
el cuarto evangelio, puesto que su autor tiene plena conciencia de contar 
un drama que a lo largo de la historia se renueva constantemente en el 
corazón de los hombres. Pero para reconocer lo que con una expresión 
feliz se ha llamado la actualidad del cuarto evangelio 25 , no es necesario 
suprimir, como lo hace Bultmann, su dimensión propiamente escatológica. 
Por lo demás, el maestro de Marburgo no pudo sostener su tesis sino sacri¬ 
ficando cierto número de textos del cuarto evangelio y de lJn sobre el 
último advenimiento de Cristo y sobre la resurrección el último día 26 . 
Ahora bien, esto es una disección que parece arbitraria. 

En realidad, como lo ha subrayado enérgicamente dom Dupont, Juan 
mantiene la perspectiva escatológica tradicional, que, por lo demás, se 
armoniza sin dificultad con el punto de vista místico. Desde ahora par¬ 
ticipa el cristiano en una forma muy real, aunque de todos modos imper¬ 
fecta, de la vida divina, que, sin embargo, no recibirá plenamente sino 
en la parusía. En otro lugar 27 hemos tratado de mostrar que ya en el Antiguo 
Testamento, particularmente en los Salmos, una mística auténtica se une 
con aspiraciones propiamente escatológicas y hasta apocalípticas. Si se, 
tiene presente esto, no se siente la menor dificultad en conciliar estas dos 
tendencias en el cuarto evangelio. Serían contradictorias si el misticismo 
joánico fuera griego en su esencia; pero ya hemos visto que es fundamen¬ 
talmente bíblico, pese a los posibles préstamos tomados del helenismo. 

4. Relaciones con los sinópticos y con el Antiguo Testamento. 

Pero si es cierto que el Cristo del cuarto evangelio enseña la partici¬ 
pación actual de sus discípulos en la vida misma de Dios, ¿cómo explicar 
una doctrina tan elevada que a primera vista se podría creer totalmente 
extraña a los sinópticos? ¿Remonta verdaderamente al Jesús de la his¬ 
toria? ¿No habría más bien que admitir que el lenguaje atribuido a Cristo 
en el cuarto evangelio es una pura ficción sin relación con la enseñanza 
auténtica dada por Jesús a los hombres? Este problema es de una difi¬ 
cultad considerable y exigiría largas exposiciones si se hubiera de tratar 
a fondo. Vamos a tratar de decir por lo menos lo esencial. 

Es cierto que el concepto de vida ocupa en los sinópticos un lugar 
mucho menor que en Juan y que, además, en ellos es casi exclusivamente 
escatológico, designando el nuevo modo de existencia consecutivo, ya a la 
parusía y al juicio universal, ya, en algunos textos, a la muerte misma de 


25. Cf. X. Léon-Dufour, Actualité du Quatriéme Évangile, NRT, 1954, p. 449-468. 

26. Estos textos son: 5,28-29; 6,39.40.44.516-56; 12,48, y en la primera epístola de Juan 
2,28; 3,2; 4,17. Cf. TWNT, art. Záca, p. 371-373. 

27. En un estudio titulado Mysticisme et Eschatologie dans quelques écrits bibliques, que se 
publicará en los «Cahiers Sioniens». 
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los individuos. Sólo se citan algunos raros pasajes, en los que las palabras 
«vivir» y «vida» podrían designar una vida espiritual poseída ya acá 
abajo (por ejemplo. Le 15,32, y quizá también Mt 4,4; Le 4,4). De todos 
modos, es grande la sorpresa cuando se pasa de los sinópticos a Juan: 
mientras en aquéllos el anuncio del reino constituye el tema fundamental 
de la enseñanza de Jesús, en el cuarto evangelio esta misma tesis no apare¬ 
ce sino una o dos veces (3,3-5 y quizá también 18,36). En la relación que 
existe entre estos dos temas creemos poder hallar ya un primer elemento 
de solución. 

En efecto, el reinado o el reino en los sinópticos dista mucho de ser 
una magnitud meramente escatológica: el pensamiento auténtico de Je¬ 
sús no tiene el carácter simplista que han querido imponerle los parti¬ 
darios de la escatologia consecuente. Cierto que, en buen número de pa¬ 
sajes, el reinado es una realidad del mundo venidero. Pero varios de estos 
textos, particularmente las parábolas del reinado, suponen al mismo tiempo 
que Jesús ha puesto ya los fundamentos del reinado. Si el reinado, antes 
de ser un dominio, es una realidad dinámica, la intervención decisiva de 
Dios en la historia, anunciada por los profetas 28 , hay que decir que con 
la venida de Jesús al mundo, gracias a su ministerio, a su enseñanza, a sus 
expulsiones de demonios y a sus curaciones, ha comenzado ya esta inter¬ 
vención soberana; en efecto, es evidente que Jesús establece el nexo más 
estrecho entre sus milagros y la instauración del reinado. 

Todavía más profundamente: Jesús no trae sólo el reinado de Dios. 
Puesto que es en sentido verdaderamente único el Hijo de Dios perfec¬ 
tamente sumiso al Padre, él mismo es el reinado de Dios (autobasileia) 
según la bella expresión de Orígenes, frecuentemente citada: así se ex¬ 
plica que la opción que propone, por el reinado o contra el reinado, sea 
una opción por su persona o contra ella (cf. todo lo que se dijo a este pro¬ 
pósito en el capítulo primero). Así es fácil comprender cómo el acceso ac¬ 
tual a la vida divina es un pensamiento menos distante de los sinópticos de 
lo que pudiera parecer a primera vista. Ellos mismos establecen la equi¬ 
valencia entre «entrar en el reino» y «entrar en la vida eterna» (Me 9,43; 
10,17; Mt 18,3; 19,17; Le 18,18.29-30); entonces tienen sin duda puesta 
la mira en el reino definitivo. Pero, puesto que desde que se comienza 
a seguir a Jesús se da cierta anticipación de la entrada en el reino, se puede 
suponer que una anticipación paralela de la entrada de la vida es con¬ 
forme a la lógica de la doctrina de Cristo en los sinópticos. 

Quizá se pueda ir todavía más lejos. ¿Se puede suponer que de hecho 
el Cristo de los sinópticos promete ya, como el de Juan, el acceso actual 
a bienes divinos escatológicos desde el momento en que se consiente en 
seguirle? A esta cuestión creemos deber responder afirmativamente. ¿No 
nos autoriza a ello el mero hecho de estar ligados al reinado de Dios bienes 
salvíficos (perdón de los pecados, filiación divina) de que se disfruta ya 


28. Cf, sobre este tema H. D. Wendland, Die Eschatologie des Reiches Gottes bei Jesús, p. 15ss, 
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acá abajo? Pero sobre todo, gracias al logion llamado joánico, referido 
por Mateo (11,25-30) y por Lucas (10,21-22), se puede dar esta respuesta 
positiva 29 . En este pasaje, cuya autenticidad se ha puesto gratuitamente 
en duda, precisamente por razón de las relaciones aparentes con el mis¬ 
ticismo helenístico 30 , Jesús se expresa primeramente como el Mesías tras¬ 
cendente de Daniel, al que se ha conferido la soberanía sobre el mundo 
venidero 31 . En efecto, el 7távT<x ¡aoi TcapsSó0v¡, lejos de expresar una ense¬ 
ñanza secreta del género de la manifestación de los misterios divinos en la 
gnosis, tiene el mismo significado que ISóOv) oa>T<¡> éEouaía de Daniel: al 
Hijo del hombre se ha dado poder sobre todas las naciones. Pero la de¬ 
pendencia de Daniel, por muy importante que sea, no es la característiea 
más esencial de esta gran declaración. Lo que parece ser capital y no se ha 
notado suficientemente, es que la estructura de Mt 11,25-30 está calcada 
en la de los grandes textos sapienciales del Antiguo Testamento, donde la 
invitación a seguir las enseñanzas de la sabiduría divina («venid a mí», 
«escuchadme») aparece como la consecuencia directa de las prerrogativas 
que posee. Así como la sabiduría divina declina en cierto modo sus tí¬ 
tulos de nobleza para inducir a los hombres a seguir sus enseñanzas, así 
también Jesús subraya sus relaciones inefables y únicas con el Padre a fin 
de estimular a sus oyentes a ser sus discípulos. Por lo demás, aquí no nos 
hallamos en presencia de una imitación literaria servil, que sólo se de¬ 
bería a escritores cristianos que hubieran puesto en boca de Jesús en forma 
retrospectiva palabras tomadas del Antiguo Testamento. Nos hallamos 
más bien en el terreno de la inspiración profunda y espontánea: Jesús sabe 
que es el Hijo y, para expresar sus relaciones con el Padre, así como su 
función doctrinal única frente a la humanidad, recurre espontáneamente 
al ritmo y al acento de estos pasajes veterotestamentarios que describen 
las relaciones inefables de la sabiduría con Dios y su función entre los 
hombres 32 . 

Muchos críticos no tienen en cuenta, para explicar los sinópticos, la 
aportación del evangelio de san Juan, como si este újtimo no tuviera 
con ellos nada de común. Nosotros, al contrario, creemos que el texto 
joánico tiene la virtud de movernos a leer con nuevos ojos los escritos de 
sus antecesores y a descubrir en ellos profundidades que, de otro modo, 
difícilmente podrían haber sido desveladas. 


29. Cf. Jé sus et la Sagesse divine d'aprés les Évangiles synoptiques, RB, 1955, p. 161-185. Sobre 
este punto preciso (parentesco con los escritos sapienciales), v. igualmente H. Becker, Die Reden 
des Johannesevangeliums und der Stil der gnostischen Offenbarungsrede, Gotinga 1956, p. 41-53. 

30. E. Norden, sobre todo, dio ejemplo de esta negación y formuló las objeciones repetidas 
constantemente desde entonces: Agnostos Theos, Untersuchungen zur Formengeschichíe religióser 
Rede, Leipzig-Berlín 1913, p. 277-308. 

31. Cf. a este propósito, L. Cerfaux, Les sources scripturaires de Mt 11, 25-30, ETL, 1955, 
p. 331-342. 

32. Más de una vez se han señalado las notables analogías que ofrecen los escritos joánicos 
en más de un respecto con la epístola a los Hebreos. Se pueden comparar por ambas partes: los 
prólogos, los temas de la «consumación» y de la «santificación», el papel de la sangre en la redención, 
la oposición entre las realidades terrestres y los bienes celestiales, la participación actual de los cris¬ 
tianos en los bienes celestiales, la explotación figurativa de los acontecimientos del éxodo (cf. C. Spicq, 
Épitre aux Hébreux, EB, t. 1, p. 109-138). Pero la cristología de la epístola está centrada en la en¬ 
trada de Cristo glorioso en el cielo, la de Juan en la venida del Hijo de Dios a este mundo. 
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Como lo habíamos anunciado a los comienzos de este estudio, nuestra 
presentación del mensaje del Nuevo Testamento se ha limitado a algunos 
temas, y aun en muchos de los casos no hemos hecho más que insinuarlos. 
Sin embargo, lo que hemos dicho es más que suficiente para dejar entrever 
la inagotable riqueza doctrinal de los escritos del Nuevo Testamento, ri¬ 
queza que, por lo demás, no se puede comprender y explotar sino estu¬ 
diando los textos a la luz de las Escrituras anteriores. 

En nuestra conclusión querríamos subrayar dos puntos de importancia 
capital: en primer lugar, la unidad del Nuevo Testamento; luego, la unidad 
de la Biblia considerada en conjunto. 


1. La unidad del Nuevo Testamento. 

El exegeta debe prestar la mayor atención a la diversidad de los au¬ 
tores que se expresan en el Nuevo Testamento. Si Dios, para damos su 
revelación, quiso servirse de hombres de los más variados caracteres y 
talentos, no los trató como instrumentos meramente pasivos: estos autores 
tienen su manera personal de transmitir la misma palabra de Dios. San 
Pablo no es san Juan. Y aun entre los sinópticos mismos, llamados así 
porque ofrecen una imagen fundamentalmente idéntica de la carrera del 
Salvador, ¡cuántas desemejanzas se descubren! Parece ser que uno de los 
objetivos principales de la investigación bíblica actual consiste en hacerse 
cargo cada vez más claramente de las perspectivas propias de cada uno 
de los autores del Nuevo Testamento: «Hay que tomar en serio el hecho de 
que Jesús no escribió, sino que confió su mensaje a una tradición viva. 
La formulación inspirada de este mensaje no se nos dio sino al cabo de 
varias décadas de tradición. Y la inspiración cubre con su garantía el tes¬ 
timonio, no ya de un solo autor, sino de varios hombres diversos que, 
según los medios y las situaciones concretas en que se hallaban, fueron 
sensibles a aspectos diversos del mismo mensaje fundamental. La inspi¬ 
ración no tuvo por efecto una formulación standard. La diversidad de los 
testimonios es un indicio de la riqueza doctrinal del mensaje. Si tenemos 
el sentido de los matices entre un escrito y otro, nos guardaremos de em¬ 
pobrecerlo vertiéndolo en un molde demasiado estrecho. Así el estudio de 
las teologías de los diferentes autores favorece el de la teología sin más» 1 . 

Pero esta observación, con ser tan importante, no debe inducimos 


1. J. Delorme, «Ami du Clergé», 1955, p. 86. 
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a olvidar la unidad fundamental del mensaje de salud del Nuevo Testa¬ 
mento. A veces se ha puesto empeño en transformar en contradicciones 
los puntos de vista diversos y en establecer una oposición entre Jesús y 
la comunidad primitiva o san Pablo, entre el evangelium Christi y el evan- 
gelium de Christo, entre san Pablo o los sinópticos y san Juan. Estos mé¬ 
todos de disección, que se hipnotizan ante los detalles, pasan por alto 
los datos esenciales en que el mensaje cristiano halla su unidad. 

A.M. Hunter, en un librito muy sugestivos, se ha esforzado por separar 
este núcleo central: los escritos del Nuevo Testamento tienen fundamental¬ 
mente la misma cristología, la misma eclesiología, la misma ''soteriología. 
Tienen todos la misma cristología, pues todos nos dicen que Jesús es el 
hombre Dios; ninguno de ellos, ni siquiera los discursos arcaicos de los 
Hechos o el evangelio según san Marcos, deja subsistir la menor duda 
sobre la divinidad estricta de Jesús; ninguno de ellos, ni siquiera la epís¬ 
tola a los Hebreos o el cuarto evangelio, deja de subrayar la humanidad 
del Salvador. Tienen la misma eclesiología: en los cuatro evangelios se 
muestra que Cristo quiso realmente fundar una comunidad; ni es menos 
cierto que los primeros cristianos y sus jefes, particularmente san Pedro y 
san Pablo, tuvieron conciencia de constituir este nuevo pueblo de Dios. 
Finalmente, tienen la misma soteriología: ciertamente, aquí quizá más 
que en otras partes tiene cada testigo su propio punto de vista, su propia 
manera de presentar la miseria moral del hombre y el misterio redentor, 
pero todos están convencidos de que la muerte y la resurrección de Jesús 
tienen alcance salvífico y realizan las Escrituras. San Pablo, que hizo 
progresar considerablemente la teología de la redención, atestigua la 
unidad fundamental de las concepciones en este particular: «Tanto yo 
(Pablo) como ellos (Pedro, Santiago, Juan...), esto predicamos y esto 
habéis creído» (ICor 15,11). • 

Con las páginas que preceden sólo se puede comprobar en grado muy 
limitado lo que acabamos de afirmar: la soteriología de los sinópticos 
y la de san Juan se han estudiado en forma muy incompleta; hemos dejado 
a un lado la cristología de san Pablo y la eclesiología de san Pablo y de 
san Juan. Sin embargo, con lo que hemos dicho basta para poder darse 
cuenta de que si hubo progreso doctrinal considerable, fue según la céle¬ 
bre fórmula de san Vicente de Lérins, in eodern sensu et in eadem sententia. 

2. La unidad de los dos Testamentos. 

A lo largo de nuestra exposición, hemos señalado cuidadosamente 
las conexiones con el Antiguo Testamento. Al proceder así, nos hemos 
conformado con las indicaciones de los autores sagrados que constante¬ 
mente se refieren, por lo menos implícitamente, a las Escrituras anterio¬ 
res; en algunas páginas, a veces en libros enteros, como el Apocalipsis 

2. A. M. Hunter, Un Seigneur, une Église, un salut : l’unité du Nouveau Testamenta Neuch&tel- 
París 1950. 
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joánico, las referencias y los préstamos de esta índole forman la parte 
más considerable del texto. Este hecho es un testimonio de la unidad fun¬ 
damental de los dos Testamentos, unidad de la que conviene formarse 
una idea exacta 3 . 

Esta unidad no es identidad, como a veces se ha supuesto 4 ; la fe de 
Abraham no es explícitamente la fe en Cristo; la manducación del maná 
por los hebreos no puede asimilarse con la comunión eucarística del cuerpo 
y sangre de Cristo. Pretender lo contrario sería suprimir la historia de la 
salud tal como la comprendieron los mismos autores inspirados. Éstos 
suponen que entre las dos alianzas hay a la vez continuidad y ruptura. 

Hay continuidad vital, puesto que el mismo designio divino, entre¬ 
visto desde los principios, se encamina con Cristo a su coronamiento. Los 
profetas insistieron mucho en esta continuidad y en este progreso. Así, 
en la primera parte del libro de Isaías la historia del pueblo escogido se 
desarrolla conforme al plan de un Dios todopoderoso que lo ha previsto 
todo y lo conduce todo hacia un término que él solo conoce 5 . Esta filo¬ 
sofía religiosa de la historia se repite y se desarrolla en la segunda parte 
de Isaías, en que la liberación de la servidumbre de Babilonia no es más 
que la prefiguración de otra liberación más profunda y más espiritual. 
Ésta se halla en otra forma en Daniel y en el Apocalipsis de san Juan. 
La misma está subyacente en el mensaje de Jesús y de san Pablo. 

De aquí resulta que las realidades del Nuevo Testamento sólo adquieren 
su verdadera dimensión si se tienen en cuenta, no sólo las profecías mesiá- 
nicas propiamente dichas, sino también el conjunto del movimiento reli¬ 
gioso cuyo término constituyen. Resulta también que los textos del An¬ 
tiguo Testamento, leídos retrospectivamente a partir de su cumplimiento 
escatológico, se iluminan con una luz nueva; testigos de una religión 
caducada, gozan, sin embargo,- de permanente actualidad, en razón del 
acontecimiento supremo cuya base representan. 

Sin embargo, la distinción e incluso la censura entre las dos economías, 
están atestadas por todos los autores del Nuevo Testamento, aun cuando 
no cesan de referirse al Antiguo. Si Jesús cumple las Escrituras, lo hace 
como dueño soberano. No hay que representarse las profecías como una 
especie de deuda, como una factura que el Hijo dé Dios encamado se 
habría visto obligado a pagar. En efecto, su obra es una creación divina 
que excluye toda correspondencia mecánica con los anuncios de la an¬ 
tigua alianza. Vale la pena citar aquí la palabra sugestiva de Orígenes: 
«Cuando el Salvador vino a nosotros y dio cuerpo al evangelio, enton¬ 
ces por el evangelio hizo que todo fuese semejante al evangelio» 6 . 


3. Cf. P. Lestringant, Essai sur Vunité de la révélation biblique, París 1942. W. Eichrodt, 
Les rapports du Nouveau et de VAncient Testamenta en Le Probléme biblique dans le protestantisme, 
París 1955; Ist die typologische Exegese sachgemasse Exegese ?, en VT, Suppl. iv (Congress volume), 

p. 161-186. 

4. Es, por ej., el caso de W. Vischer, La Loi ou les cinq livres de Moise, Neuchátel-París 1949. 

5. Cf. art. Isale, SDB iv, Col. 684-690. 

6. In Joh 1,8, citado por H. de Lubac, Catholicisme, Les aspects sociaux du dogme*, París 
1941, p. 131; existe tr. cast. 
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APÉNDICE CRONOLÓGICO 
E ÍNDICES 




CUADRO CRONOLÓGICO DEL NUEVO TESTAMENTO 


Acerca de los problemas planteados por la cronología del Nuevo Tes¬ 
tamento, cf. F. Prat, Chronologie de l’áge apostolique, SDB i, 1279-1304; 
J. Lebreton (Chronologie de) Jesús Christ, SDB ív, 970-975; A. Tricot, 
Chronologie du N. T., en Initiation Biblique, París 1954, p. 634-653 (con 
bibliografía). Véase supra la cronología de las epístolas paulinas, p. 361. La 
Biblia de Jerusalén y la Biblia de Lille dan, en sendos apéndices, detalladas 
tablas cronológicas. 


Historia general 
e historia judía 


Orígenes cristianos 


37. Herodes, rey de los judíos (37-4 
a.C.) 

27. Augusto, emperador (27a.C.-14 
d.C.) 


4. a.C., muerte de Herodes el 
Grande 

Arquelao, etnarca de Judea y 
Samaría (4 a.C.-6 d.C.) 

Herodes Antipas, tetrarca de 
Galilea (4 a.C.-39 d.C.) 

6. d.C., gobierno de los procura¬ 
dores 

14. Tiberio, emperador (14-37) 

18. Caifás, sumo sacerdote (18-36) 
26. Poncio Pilato, procurador 
(26-36) 


hacia el año 7-5 antes de nuestra era, 
nacimiento de Jesús 


hacia el año 28, principio del minis¬ 
terio de Jesús 

30 de abril, muerte de Jesús 
hacia el año 34-36, muerte de Esteban 
Conversión de Pablo 
El Evangelio anunciado en Sa¬ 
maría y Antioquía 
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37. Calíoula, emperador (37-41) 

41. Claudio, emperador (41-54) 
Herodes Agripa i, rey de Pa¬ 
lestina (41-44) 

44. Muerte de Herodes Agripa 

Reinstauración del gobierno de 
los procuradores 


50. Decreto de Claudio por el que 
se expulsa de Roma a los judíos 
hacia el 52, Galión, procónsul de 
Acaya 

52. Félix, procurador (52-58) 


54. Nerón, emperador (54-68) 


59. Festo, procurador (59-62) 


62. Albino, procurador (62-64) 


64. Floro, procurador (64-66) 
Julio del 64, incendio de Roma 


66. Revuelta judía 


68. Galba, emperador (68-69) 

69. Vespasiano, emperador (69-79) 

70. Sitio y toma de Jerusalén 
Yohanán ben Zakay funda la aca¬ 
demia de Jamnia 


hacia el año 37-39, viaje de Pablo a 
Jerusalén 


Pascua del 44, martirio de Santiago, 
hermano de Juan; cautividad de 
Pedro 

Primavera del 45 - primavera del 49, 
viaje misionero de Pablo y Ber¬ 
nabé 

49. Incidente de Antioquía 
Asamblea apostólica 

Otoño del 49 - otoño del 52, segundo 
viaje misionero de Pablo 


Primavera del 53 - primavera del 58, 
tercer viaje misionero de Pablo 

Pentecostés del 58, arresto de Pablo 
Cautividad de Pablo en Cesárea 

Otoño del 60-otoño del 61, viaje de 
Pablo prisionero 

Primavera del 61 - primavera del 63, 
primera cautividad romana de 
Pablo 

62. Martirio de Santiago de Jeru¬ 
salén 

después del 63, últimos cautiverios 
de Pablo 
Pedro en Roma 

64. Persecución de los cristianos 

hacia 64-65, martirio de Pedro en 
Roma 

66. Los cristianos de Jerusalén en 
Pella 

Hacia el 67, martirio de Pablo en 
Roma 
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4.° libro de Esdras 
Pascua del 73, derrota definitiva de 
los judíos sublevados 
79. Tito, emperador (79-81) 

81. Domiciano, emperador (81-96) 


Hacia el 90, sínodo judío de Jamnia 


96. Nerva, emperador (96-98) 
98. Trajano, emperador (98-117) 


111-113. Plinío el Joven, legado de 
Bitinia 

117. Adriano, emperador (117-138) 


132-135. Segunda revolución judía 


Hacia el 85-90, los cristianos son de¬ 
finitivamente expulsados de la 
sinagoga 

Hacia el 95, persecución de Domi¬ 
ciano 

Juan en la isla de Patmos 
Carta de Clemente Romano 
Herejía de Cerinto 

Hacia el 98-100, muerte de Juan en 
Éfeso 

107. Martirio de Simeón de Jeru- 
salén 

Hacia el 110, Cartas y martirio de 
Ignacio de Antioquía 
Cartas de Policarpo 


Hacia el 130, Carta del Pseudo-Ber- 
nabé 
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ÍNDICE DE CITAS BÍBLICAS 


Sería imposible hacer aqui una lista completa de cuantas citas bíblicas 
contiene este volumen, por lo que se ha optado por hacer una selección 
de los textos del Antiguo Testamento mencionados en el Nuevo Testamento 
como lugares'teológicos, y textos del Nuevo Testamento que son objeto de 
discusión o de aclaración en los pasajes que se indican 
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